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सन्त शिरोमणि आचार्यश्री विद्यासागर जी महाराज 
जिनके सान्निध्य मे टीकाकार ने कुडलपुर मे १९९५ मे समाधि ली थी 


ग्रन्थ-प्रकाशिनी संस्था तथा संस्थापक-परिवारका परिचय 


श्रीमान्‌ सवाई सिघई कन्हैयालाल गिरधारीलालजी तेवरी निवासी द्वारा कटनी नगरकों अपना 
स्थायी निवास बना लेनेके उपरान्त कटनीमे श्री चद्रप्रभ दिगम्बर जैन मन्दिरकी स्थापना प्रथम 
सस्करण सन्‌ १९७७ मे की गई थी । उसी मन्दिरकी ओरसे, जिनवाणीप्रचारके रूपमे प्रथम सस्करण 
सन्‌ १९७७ मे इस ग्रथका प्रकाशन करके स्वाध्याय प्रेमियोके हाथोमे भेंट किया गया था | अब यह 
चतुर्थ सस्करण पाठकोके हाथ देनेमे हमे प्रसन्‍नता है । मन्दिरके संस्थापक इस धर्मनिष्ठ परिवारका 
सक्षिप्त परिचय यहाँ दिया जा रहा है । 

इस परिवारका इतिहास सत्रहवीं सदीके श्री मोदी शीतलजीसे हमे ज्ञात है । इनके पुत्र श्री 
मोदी मरजादी हुए, इनके पुत्र श्री बहोरनजीने दमोह नगर (म० प्र०) मे जीर्ण जिनालयका (जिसका 
निर्माण व प्रतिष्ठा १३वी शताब्दीमे हुई थी ऐसा मूलनायक भगवान्‌ पार्श्वनाथजीके प्रतिमा लेखसे 
स्पष्ट है) नवनिर्माण कराया तथा पञ्चकल्याणक प्रतिष्ठा और गजरथ महोत्सव के साथ ६१ जिन 
बिम्ब पञ्वमेरु पधराए । यह प्रतिष्ठा १८१४ (वि० स०) माघ सुदी १३ को सम्पन्न हुई 

श्री बहोरनजी अठारहवीं शतीमे अपने पुत्र कोकाशाह सुखलालके साथ तथा भाई चूडामणि 
(या विन्तामणि) के साथ सतारा (महाराष्ट्र) से इस तरफ आए थे, ऐसा परिषारके वृद्धजनोका 
कथन है | ये जवाहिशतका व्यापार करते थे, सागरमे भोसलोका उस समय राज्य था । इनके 
आश्रयसे इनका आना सागर हुआ । यद्यपि पूना सताराकी ओर परवार जातिके लोग नहीं पाए जाते । 
ये परवार जाति होते हुए भी ज्ञात होता है कि ऐसे ही व्यापार हेतु इस ओरसे वहाँ गए होगे । 
जवाहिरातका व्यापार तो पुराने समयमे ऐसा ही चलता था, जिनके पास यह व्यापार था वे राजाओके 
पास जाकर ही इसे बेचा-खरीदा करते थे । 

यह भी सभावित है कि ये लोग गुजरात प्रदेशसे पूनाकी ओर गए हो । परवार जातिका 
इतिहास यह बतलाता है कि गुजरात प्रान्तके “परमार क्षत्रियो '' का ही अपभ्रश रूप ''परवार '' है । 
परवार जाति यद्यपि उस प्रदेशमे भी पाई नहीं जाती, केवल बुन्देलखण्ड प्रदेश ही उसका वर्तमान 
आवास या मूल स्थान रह गया है, तथापि श्री प० राजमलजीकी लाटी सहितामे जातियोके या कुलोके 
सबधमे ऐसा लिखा गया है ''ग्रामाद्यभिधया कुलम्‌'' अर्थात्‌ गाँवोके नाम पर कुलोके नामकरण हुए 
हैं । परवार जातिमे पाए जाते मूर भी सभवत गाँवोके नाम पर ही हैं । मूर मूल शब्दका रूपान्तर है, 
मूलका अर्थ मूल स्थान है । आज भी गुजराती भाइयोसे उनका परिचय प्राप्त किया जाय तो वे अपने 
गाँवका नाम बतानेके साथ ही कहते है कि हमारा मूल अमुक ग्राम है । परवार जातीय लोग भी 
अपना परिचय मूरके साध ही देते हैं | नामकरण भी प्राय इसी प्रकार है जैसे ईडरी मूर (ईडर), 
रखयामूर (रखयाल) आदि । ये सब नाम गुजरात प्रदेशके नगरोके हैं | अठसका (अष्टशाखा) 
शब्दका प्रयोग परिवारके पूर्वजनोके परिचयमे किया जाता है जो इस बातकी ओर सकेत करता है 
कि इन शाखाओ का मूल (जड) अन्यत्र है । फलत- यह अनुमान भी होता है कि यह परिवार भी 
गुजरातसे व्यापार हेतु महाराष्ट्र आया हो । 


४ अध्यात्म-अपृत-कलश 


श्री बहोरनने दमोहको, जो सागरके समीप भोसलोका राज्य स्थान था, अपना निवास बनाया । 
जो जिन-मन्दिर इन्होने वहाँ बनाया, वह आज भी बड़े मन्दिरके नामसे प्रख्यात है । उसकी प्राचीनता 
इस नामसे ही स्पष्ट है, अन्य मन्दिर उसके बादके हैं | कहा जाता है कि मन्दिर बहुत मजबूत है 
इसमे जो चूना लगाया है वह शक्कर मिलाकर घोट कर बनाया गया था । चार फुटकी मोटी दीवाले 
हैं । मूलवेदीमे दीवाल खोदकर दो दरवाजे लगाए गए तो खोदने बनानेमे १२ दिन लगे । सब्बले 
मारने पर दीवालकी मजबूतीके कारण वह उचट जाती थीं । 

बृद्धजन ऐसा कहते हैं कि जब श्री मन्दिर बनानेका कार्य प्रारभ किया गया उसी समय एक 

१००-२०० बैलोका शक्‍्करका टाँडा लेकर कोई व्यापारी बेचने आया । दमोह छोटा नगर था कोई 
खरीददार न था । कुछ लोगोने व्यापारीसे कहा कि यहाँ बाहिरसे श्री बहोरनजी जौहरी आए है वे 
मन्दिर बना रहे हैं | गजरथ भी होगा, जीमनवार भी होगी, उसमे शक्कर लगेगी । वहाँ ले जाओ वे 
खरीद लेगे । व्यापारी उनके पास गए, और शक्कर लेनेकी प्रार्थना की । यद्यपि श्री बहोरनजी तो 
केवल जीर्णमन्दिरको नवीन बना देना चाहते थे ।नीव खुदाई थी--मन्दिर बननेमे वर्षोकी देर थी, पर 
जब व्यापारीकी बात सुनी तो समझा कि लोगोका यह व्यग हमारी ओर है जो शक्कर बेचनेवाले 
व्यापारीको जेबनार गजरथकी बात कहकर इस ओर भेजा है । चलो यह भी उत्तम सम्मति है कि इन 
बचनोकों हम पूरा कर सके और गजरथ पञ्चकल्याणक भी कर सके । पर आज शक्करका क्या 
उपयोग है । भाईने कहा कि शक्कर आ ही गई है तो इसे चूनामे डलवा दो मन्दिर पक्का हो 
जायगा--व्यग बाणोका उत्तर यही है । भाईकी सम्मतिसे श्री बहोरनजीने वह पूरा टॉडा खरीद लिया 
और सब शक्कर चूनेके खाँचोमे पटकवा दी ।फलत मन्दिर मजबूत बना ।मन्दिरकी पञ्चकल्याणक 
प्रतिष्ठा भी गजरथ महोत्सवके साथ सम्पन्न हुई । प्रतिष्ठित जिन बिम्ब पर जो लेख उत्कोर्ण हैं 
उनमेसे एकका उल्लेख इस प्रकार है- 

“ श्री मूलसघे सरस्वती गच्छे बलात्कारगणे श्री चन्रपुरीपट्टे भट्टारक श्री सुरेन्रकीर्ति तत्पट्टमध्य 
भट्टारक श्री महेन्द्रकीर्तिदेवजी तत्‌ श्री आम्नायमध्ये परवारजाति गाहीमूर गोहिल्ल गोत्र श्री चोधरी 
शीतल तस्य पुत्र मरजादी तस्थ भार्या मनरगदे तदगर्भसमुद्भूतों पुत्ररल श्री बहोरन भाई चूरामन 
(चिन्तामन) चौधरीसे सिघई कहाए । देश बुन्देलखण्डमे गाँव दमोह बिधे प्रतिष्ठा कराई | स० 
१८१४ माह सुदी १३ श्री पार्श्वनाथजी बिब ६१ मेरु पाँच श्री बहोरनजी चिन्तामन-- 

इस प्रकारका लेख अनेक प्रतिमाओ तथा मेरु पर हें । एक मेरुलेखमे पुत्र सुखलालकोका! 
शाहका भी उल्लेख है तथा भाई चिन्तामनके कासीराम-वीरावदन-सहजराम इन तीन पुत्रोका उल्लेख 
है । श्री कोकाशाहके पुत्र श्री दयालचदजी तथा दयाचदजीके (१) देवीलाल (२) नन्हेलाल (३) 
मुरलीधर (४) झल्लेलाल (५) दुलरेलाल ये पाँच पुत्र हुए । 

करीब १०० वर्ष दमोहमे रहनेके बाद परिवारके उक्त पाँचों भाई दमोहसे चलकर तेवरी 
(जबलपुर) आ गए ।सभवत भोसलोके प्रभुत्वकी समाप्ति ब्रिटिश राज्यमे हो जानेसे जवाहिरातका 
व्यापार भी इनका मन्द पड़ गया । तेबरीके आस-पासके जगलोमे हर्रा बहुत होता है उसके ठेका 
लेनेका काम इन्होने प्रारभ किया । 





श्री चन्द्रप्रभ दिंगम्बर जैन मन्दिर कटनी 
( निर्माता स० सि० कन्हैयालाल गिरधारीलाल तेवरी वाले ) 





मन्दिर की स्वर्ण जड़ित मूलबेदी 





श्री चन्द्रप्रभ दिगम्बर जैन मन्दिर कटनां क सरस्वतां भवन का वटा ए 
भगवान महावीर 
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रलत्रय की प्रतिमूर्ति 
( जिनकी अब स्मृति शेष रह गयी है ) 





प*» जगन्मोहन लालजीं सिद्धान्तशास्त्री 


स्व० म० सि० धन्यकुमार जी न प्रथम वार १०७७ मे इस ग्रन्थ का प्रकाशन मटिस्जी का द्रश से 
किया था जो अब अनुकरणीय हो गया है यह ग्रन्थ निश्चय और व्यवहार क समन्वय तथा मृमिका [सार 
आचार व्यवहार मे घटित करके मैत्री रूप ( अनेकात रूप) म॑ प्रस्तुत कग्क इन दो का डयो को जाडन का 
सफल प्रयास है । कलशो के माध्यम से उठाये गय प्रश्नों की शैली म समाधान सरलता से प्रस्तुत किया 
गया है जो आज को पीढी के उठे सवाला का सम्यक उत्तर तथा सम्यक्‌ विचारा का ख्लात सुगमता से 
उपलब्ध है । 
ग्रन्थ को उपादयता इससे प्रमाणित ह॑ कि ऐसे अध्यात्पिक प्रन्थ का यह चौथा प्रकाशन आपके 
सामने हैं । स्वाध्याय की रुचि बढाने मे यह हितकारी सिद्ध हुआ है । 


सुपुत्र 
अमर चद्र सुपृत्र स०सि० प्रसन्न कुमार धन्य कुमार 
प्रमोद कुमार प० जगन्मोहन लाल शाग्ज्ी स०सि अनिल कुमार अभय कुमार 
कटनी स०सि. शाति कुमार जय कुमार 


सर्वाहकार- कन्हैयालाल गिरधारीलाल चद्धप्रभ दि० जैन मदिर, कटनी 


ग्रन्थ-प्रकाशिनी- संस्था तथा संस्थापक परिवारका परिचय ५ 


स० १९२६ मे तेवरीमे भी जिनमदिर बनवाया तथा बिलहरी (पुष्पावती नगरी) जो कटनी से 
१६ कि० मी० प्राचीन ऐविहासिक नगरी है वहाँ स० १९२७ मे पञ्चकल्याणक प्रतिष्ठाके अवसर पर 
भगवान्‌ पार्श्वनाथ तथा अन्य जिनबिंबोकी प्रतिष्ठा कराकर तेवरी जिनमदिर्मे पधराई । श्री 
झल्लेलालजीके सुपुत्र करगेलालजी तथा उनके सुपूत्र श्री हुकुम॒चदका परिवार आज भी उस नगर मे 
हैं जो श्री मन्दिरजीकी पूजा-प्रभावना तथा सञ्चालन स्वय अपनी ओरसे करते हैं । 

श्री देवीलाल, ननहेंलालजी, मुरलीधरजी कटनी आए, यहाँ कपडेका व्यापार प्रारंभ किया । 
वि० स० १९४५ मे कटनीमे एक विशाल सुन्दर जिनालय बनाया तथा माघ शुक्ल ४ को पञ्चकल्याणक 
प्रतिष्ठा ७ पुन गजरथ महोत्सव किया । इस प्रतिष्ठाके समय इनकी पूर्व प्राप्त सिंघई पदवीको 
सवाई सिंघईके रूपमे समाजने प्रदान की ।कटनी स्थित श्री मूलनायक भगवान्‌ चन्द्रप्रभकी प्रतिमाका 
प्रशस्ति लेख इस प्रकार है-- 

मूलसघे सरस्वतीगच्छे बलात्कारगणे श्री कुदकुद आचार्य आम्नाय परवारवशे गाहेमूर 
गोहिल्लगोत्रे सिंघई देवीलाल नन्हेलालादिभि प्रतिष्ठापितम्‌ मुडबारा (कटनी) नाम नगरे स० 
१९४५ माघशुक्ल ४ प्रतिष्ठापितं शुभ भवतु मगल ददातु । 

श्री पुष्पदन्त भगवान्‌का प्रतिमालेख निम्न प्रकार है-- 

स० १९५१ माघ सुदी १० दिगम्बर आम्नाय कुदकुदाचार्य उपदेशात्‌ सतनाया प्रतिष्ठित स० 
सि० कन्हैयालाल गिरधारी लाल प्रणमति कटनी !स० २०२५ मे इसी मन्दिरमे भगवान्‌ महावीरजीको 
प्रतिमा पधारकर कटनीमे बेदी प्रतिष्ठा की । कपडेकी दुकान श्री मुरलीधरजीके सुपुत्र कन्हैयालाल 
गिरधारीलालजीके नामसे प्रारम्भ हुई । 

ये पाँच भाई थे । कन्हैयालाल, गिरधारीलाल, रतनचद, दरबारीलाल और परमानद । ज्येष्ठ 
भाई कन्हैयालाल सर्वमान्य थे | कटनी मे जैन विद्यालय एव छात्रावास की स्थापना मे इनका प्रमुख 
योगदान रहा । इनके कोई पुत्र न थे--उन्होने प० जन्मोहनलालजी को अपना मानस पुत्र मान रखा 
था । दरबारीलाल जी के धन्यकुमार (ज्येष्ठ) तथा रतनचन्द जी के अभयकुमार-जयकुमार दो 
अनुज थे ।स० सि० धन्यकुमारजी ने समाज मे विशेष प्रतिष्ठा प्राप्त की तथा जयकुमार धार्मिक एव 
कटनी समाज के जीवनपर्यत अध्यक्ष रहे ।स० सि० अभयकुमार जी अनेक ट्रस्टो के ट्रस्टी तथा 
अब अस्वस्थ एव वृद्ध हैं । 

शताब्दी पूर्व इस परिवार ने कटनी स्थित मदिर मे अच्छी अचल सम्पत्ति लगाई थी जिसकी 
आय से मदिर की व्यवस्था तथा चारो प्रकार के दान मे व्यय होता है ।विगत ७० वर्ष से कन्हैयालाल 
गिरधारीलाल नाम से धर्मार्थ औषधालय चल रहा है । इस मदिर की ओर से जिनवाणी के प्रकाशन- 
प्रचार एवं प्रसार मे व्यय करना एक आदर्श कार्य है । 

परिवार की तीसरी पीढी मे स० सि० धन्य कुमारजी के चार पुत्र केशव कुमार, प्रसन्‍न कुमार, 
सुनील कुमार, सुधीर कुमार हैं । अभय कुमार जी के दो अजित कुमार एवं अनिल कुमार हैं । 
जयकुमार जी के तीन श्रेयाश कुमार, शातिकुमार, सनतकुमार हैं । 

पूरा परिवार धर्मनिष्ट एव सामाजिक, शैक्षणिक, धार्मिक कार्यों मे रुचि लेते हैं । परिवार द्वारा 


६ अध्यात्म-अपमृत-कलश 


स्थापित ट्रस्टो से चारो प्रकार के दानो की व्यवस्था उदारता पूर्वक करते है । 

आचार्य श्री विद्यासागर महाराज के शिष्य १०८ मुनि समतासागर प्रमाण सागरजी के प्रेरणा से, 
कटनी शहर से लगी १५ एकड भूमि “दयोदय'' (पशु-सेवा सरक्षण सस्थान) के लिए अर्पित की 
है । स्थानीय जैन पाठशाला के (स्थापित सन्‌ १९१५) धर्मशाला विभाग के भवन मे एक विशाल 
हाल का निर्माण (५ लाख की लागत से) स० सि० कन्हैयालाल जी कौ स्मृति मे बनवाया है । 
आचार्यश्री १०८ विद्यासागर जी महाराज की उपस्थिति मे-कुण्डलपुर (दमोह ) स्थित महावीर 
उदासीन आश्रम (स्थापित १९१५-सस्थापक श्री गोकुलचन्द्रजी वर्णी-जिनसे पृ० गणेश प्रसाद जी 
वर्णी ने कुण्डलपुर क्षेत्र मे सप्तम प्रतिमा की दीक्षा ली थी--एव स्वं० १५० जगन्मोहनलालजी शास्त्री 
(कटनी) जो सस्थापक के पुत्र थे और जिन्होंने आचार्य श्री विद्यासागरजी महाराज के ससघ 
सानिध्यमे सल्लेखना पूर्वक समाधि प्राप्त की थी । के जर्जर हो जाने के कारण एक नवीन सुविधा- 
जनक उदासीन आश्रम के लिए भवन दस लाख रु० की लागत बनाने का सकल्प लिया है । आज 
भी पूर्वजो द्वारा स्थापित निम्न सस्थाए कटनी नगर मे चल रही है । 

१ कन्हैयालाल गिरधारी लाल श्री चन्द्रप्रभु दि० जैन मदिर (सन्‌ १८८८) 

२ स० प्ि० कन्हैयालाल रतनचन्द जैन शिक्षा ट्रस्ट (स्थापित सन्‌ १९१५) 

३ स० सि० कन्हैयालाल गिरधारीलाल धर्मार्थ औषधालय (स्था० १९३५) 

४ स० सि० धन्यकुमार अभवकुमार शिक्षा ट्रस्ट 

५ स० सि० मुरलीधर कन्हैयालाल ट्रस्ट 

ऐसे उदार परिवार की हम मगलकामना करते हैं और आशा करता हूँ कि उत्साहपूर्वक 
पूर्वजों की कीर्ति को उज्प्घल करते उदारता से ट्रस्टो का मंदिरों का औषधालय एवं पशुशाला का 
सचालन-सवर्धन करके धर्म एवं जन सेवा करते रहे । 


भ्री महावीर उदासीन आश्रम, ब्र० अपरचद जैन 
कुण्डलपुर (॥॥४ ) 
रक्षाबंधन, २००३ (सयोजक- सर्वाहकार ) 


श्री दि० जैन चन्द्रप्रभु मंदिर, कटनी 


ध्रावककथन 


यहू एक आदचर्य की ही बात है कि प्रायः एक हजार वर्ष तक किसी भी 
पुराणकार या साहित्यकार ने, आचार्य कुन्दकुन्द का स्मरण नही किया । यद्यपि उनके 
ग्रन्थों मे पाई जानेवाली गायाएँ यतिवृषभकी तिल्‍्तोयपण्णत्ति जेसे प्राचीन भ्रन्थोमें, 
पूज्यपादकी सर्वार्थसिद्धिमें, अकलंकदेवके तत्त्वाथंवात्तिक और विद्यानन्दकी अष्ट- 
सहुस्तीमें उपलब्ध हैं। निदचयनयकी| भी चर्चा अकलकदेव और विद्यानन्दके ग्रन्धोंमें 
मिलती है। आचाय॑ अमुतचन्द्र तो इन सबके पद्चात्‌ हुए हैं, पर उल्होंने ही सर्वप्रथम 
कुन्दकुन्दके समयसार, प्रवचनसार और पड्चास्तिकाय पर अपनी टीकाएँ रची और 
एक तरहसे उपेक्षित कुन्दकुन्द, जिनशासनके सिरमौर बन गये | भगवान्‌ महावीर 
भर गोतम गणधरके पदचात्‌ उन्हीका स्मरण किया जाने लगा, तथा दिग्रम्बर जेन 
आम्नाय कुन्दकुन्दाम्नाय कह्दी जाने लगी। प्रायः भट्वारक परम्पराके आधायोने भी 
अपनेको कुन्दकुन्दाम्नायी ही माना । उनका सघ मूलसघ कहलाया। क्‍या इस सबका 
श्रेय आचार्य अमृतचन्द्र को देता उचित होगा ? कहावत है-- “गुण न हिरानों गुणगाहुक 
हिरानो है ।” आचार्य कुन्दकुन्दके समयसारमे जो ग्रुण भरा हुआ था उस गुणका ग्राहक 
आचार्य अमृतचन्द्रसे पहले हिराया हुआ था । यद्यपि दर्शनशास्त्र और सिद्धान्तके बडे- 
बड़े दिग्गज आचाय॑ ओर प्रन्यकार हुए किन्तु अध्यात्मससकी सरितामे अपनेको 
निमज्जित कर देनेवाले आचार्य अमृतचन्द्र ही हुए। उन्होने ही अध्यात्म-सागरका अव- 
गाहन करके उसमेंसे अध्यात्मतरमिणीका प्रादुर्भाव किया । 

समस्त जिनशासन अध्यात्मरूप है, उसमे जो भोतिक करमंवादका या छोकवाद- 
का कथन है वह भी अध्यात्म प्रेरित ही है। किन्तु अध्यात्म प्रेरितमे और अध्यात्ममे 
अन्तर है। जेन सिद्धान्त अध्यात्मकी ओर प्रेरित अवश्य करता है किन्तु अध्यात्ममय 
नही है। जेसे गोम्मटसारमे भी जीवका विवेचन है । वह विवेचन ससारी जीवका है | 
उसमे गुणस्थान, सार्गणास्थान और जीव समासके द्वारा जीवका विवेचन है १ उसे पढ़- 
कर ससारी जीवका तो परिज्ञान होता है, किन्तु शुद्ध जीवका परिज्ञान नही होता । 
होता भी है तो अन्तमें जाकर होता है, वह भी उतनी स्पष्टतासे नहीं होता । किन्तु 
अध्यात्म समुद्र समयसारमे तो उतरते ही धुद्ध आत्मा दृष्टि पथमे आये बिना नही 
रहता । यही दोनोंमें अन्तर है। 

अध्यात्मके प्रवतेक होते हुए भी कुन्दकुन्द और अमृतचन्द्रने सिद्धान्त या व्यव- 
हारकी उपेक्षा नहीं की। आचार्य कुन्दकुन्दने समयसारके अतिरिक्‍त प्रवचनसार, 
पष्म्बास्तिकाय तथा अन्य प्राभृतोमे जेन सिद्धान्त और जैन आचारका वर्णन किया और 
अमृतचन्द्रने तत्त्वाथंसूत्र को लेकर तत्वाथंसार रचा तथा शआवकाचारको लेकर पुर 
धार्थसिद्धथुपाय रचा। किन्तु उनकी इन दोनो रचनाओमें उनके अध्यात्मकी स्पष्ट छाप 


< अध्याह्म-अमृत-कलल 


है, जो इन विषयोंकी अन्य रचनाओमें नहीं पाई जाती । पुरुषार्थसिद्धभुपायके प्रारम्भमें 
ही वह निश्चय और व्यवह्ा रकी व्याख्या करते हुए कहते हैं कि जो केवल व्यवहारको 
हो जानता है वह देशनाका पात्र नही है। क्योकि जेसे जिसने सिंह नहो देखा है उसे 
बिलावके समान सिंह होता है ऐसा कहने बर वह बिलावको ही सिंह मानने लगता है, 
बेसे ही तिश्वयको न जाननेवाला व्यवहारको ही निवपचय मान बेठता है। आज प्रायः 
यही देखा जाता है। समयसारका पठन-पराठन प्रथतित न होनेसे विद्वानोकी भी दृष्टि 
एकागी बन गयी है। इसके साथ ही समयसारके प्रेमी पाठक भी एकमात्र निशचयकों 
उपादेय मानकर व्यवह्यारकी उपेक्षा करते हैं। किन्तु अध्यात्मगुरु अमृतचन्द्राचायं कहते 
हैं कि व्यवहार और निएचयको जानकर जो दोनोमें मध्यस्थ २हुता है--एकसे राग और 
दूसरेसे द्वेष नहीं करता, वही उपदेशका सम्पूर्ण फल प्राप्त करता है। अमृतचन्द्रजीके 
इस निस्यन्द पर किसी विरलेकी हौ दृष्टि है, अन्यथा तो आज तत्त्वशोमें भी व्यवहार 
और निश्चयका दन्द छिड़ा हुआ है । 


निदलय ओर व्ययहारमें विरोध--संमयसारमें निश्वयको भूतार्थ और व्यध- 
हारको अमूतार्थ कहा है। समयसारके आद्य भाषाटीकाकार प० जयचन्दजी ने लिखा 
है--व्यवहारनय अभूतार्थ होनेसे अविद्यमान असत्य अभूतार्थकों प्रकट करता है | केघल 
शुद्धनय ही भतार्थ होनेसे विद्यमान सत्य भूतार्थकों प्रकट करता है। अमृतचन्द्रजीने 
अपनी टीकार्में अभूतार्थका अर्थ अभूत-अर्थ और भूता्थंका अर्थ भूत-अर्थ ही किया है, 
किन्तु दूसरे टीकाकार जबसेनाचार्यने व्यवहारको अभूतार्थ और भूतार्थ कहा है और 
निएचयनयको शुद्ध और अशुद्ध कहा है। इस तरह उन्होंने चार नय कहे हैं। सद्भूत 
व्यवहारनय, असंदूभृत व्यवहा रनय, शुद्ध भिश्वयनय, अशुद्ध निर्चयनय । किन्तु भूतार्थ 
अर्थात्‌ सदूभूत व्यवहारनय और निश्ययनय एक नही हैं। व्यवहारनय भेदको विषय 
करता है अतः सदुभूत व्यवह् रतय एक ही वस्तुमें भेद व्यवहार करता है। जेसे समय- 
सार गाथा ७ में कहा है कि व्यवहारनवसे ज्ञानीके दर्शन, ज्ञान, चारित्र कहे जाते हैं। 
यहाँ व्यवहा रनयसे मतलब सदुभूत व्यवहारनयसे है, तथा अमृतार्थ निश्च यनयसे मत- 
लब अशुद्ध निएचयनयसे है। उपाधि सहित गुण-गुणीमें अभेदको विषय करनेवाल्ा 
अशुद्ध निदपचयनय है जेसे मतिशज्ञान आदिको जीव कहना । अतः इन भेदोके आधार पर 
मिश्वय और व्यवहारकी समानता देखना उचित नहीं है। आचायं जयसेनने ही 
अपनी टीकार्में कई स्थलों पर कहा है कि शुद्ध निदचयकी अपेक्षा अशुद्ध निएचय भी 
धयवहार ही है। अतः नम दो ही हैं निश्चय और व्यवहार । इन दोनो नयोमें विरोध 
है। निश्चयनय जीवोको अबद्ध, अस्पृष्ट आदि देखता है और व्यवहारनय बद्ध स्पृष्ट 
आदि देखता है। इनमेंसे अबद्धता अस्पृष्टता आदि भूतार्थ है क्योकि जीव स्वरूपसे 
कलह अस्पृष्ट है। तथा बद्धता स्पृष्टता आदि अमूतार्थ है क्योकि जीवके स्वरूप- 

| 


जयसेनाचार्यने भी अपनी ठीकामें भूतार्थका अर्थ सत्थार्थ और अमृतार्थका 
भ्र्थ असत्यार्थ कह है। उन्होंने भी आचार्य अमुतचन्द्रका ही दृष्टान्त उपस्थित करते 
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हुए कहा है कि जैसे कोई ग्रामीण गदले जलकों ही जल मानकर पीता है किन्तु 
विवेकी पुरुष गदले जलमे निमंली डालकर निर्मल जल पीता है उसी प्रकार स्वसवेदन 
रूप भेदभावनासे शून्य मनुष्य, आत्माको मिथ्यात्व रागादि विभाव परिणाम सहित 
ही अनुभव करते हैं, अर्थात्‌ दोनोके भेदको नहीं जानते । किन्तु सम्यग्दृष्टी निर्मलीके 
समान निरचयनयका आश्रय करके शुद्ध आत्माका अनुभव करते हैं । 

इस दृष्टान्तसे निश्वय और व्यवहार की भूताथता और अभतार्थता स्पष्ट हो 
जाती है | व्यवहारनय अभूतार्थ है इसका मतलब यह नही हे कि वर्तमान मे आत्माकी 
अशुद्ध दशा नही है। वह है, किन्तु आगन्तुक होनेसे आत्माके स्वरूपमे नही है जबकि 
शुद्धता आत्मस्वरूप है। अत शुद्धात्माके अनुभवनसे शुद्धात्माकी और अशुद्धात्माके 
अनुभवनसे अशुद्धात्माकी प्राप्ति होती है। इसीसे व्यवहार परमार्थंका प्रतिपादक होने 
पर भी हेय है। किन्तु वह सर्वथा ही हेय नही है, प्रारम्भिक दशामे उपयोगी भी है। 
अमृत कलदा 

आचाय॑ अमृतचन्द्रने अपनी टीकामे समयसारके भावको पद्चबद्ध करनेकी दृष्टि 
से जो पद्य रखे हैं उन्हे 'समयसार कलह” नाम किसने दिया यह तो अन्वेषणीय है, किन्तु 
जिसने भी दिया उसने उन्हें सवंथा उपयुक्त नाम दिया है। सचमुचमे अमृतचन्द्रजीके 
वे पद्म समयसार रूपी मन्दिरके शिखर पर कलश स्वरूप ही हैं। उनपर आचार्य 
शुभचन्द्रने सस्कृत टीका रचो और पाण्डे राजमल्लने भाषा टीका रची । उसीके आधार 
पर कविवर बनारसीदासने समवसार नाटक रचा और इस तरह आचाय॑ अमृतचन्द्रके 
वे पद्य एक स्वतन्त्र प्रन्थके रूपमे प्रवरतित हुए । वे पद्म इतने मनोरम ओर भावपुण हैं 
कि सस्कृत भाषाका साधारण पाठक भी उनका रसास्वादन कर सकता है । 


मेरे मित्र तथा सहाध्यायी और सहकर्मा प० जगन्मोहतलालजीने स्वान्त.सुखाय 
एक भाषा टीका लिखो जो पाठकोके सामने है। इस टीकामे अन्बयार्थ और भावाथ्ंके 
साथ जो प्रइन-उत्तर दिये गये हैं उनसे इस टीकाका महत्त्व बढ गया है। उनके द्वारा 
पण्डितजीने आजके समयमे प्रवर्तित विवादों और चर्चाओका हो समाधान करने का 
प्रयत्न किया है| यहाँ हम उनके उन समाधानोमेसे कुछकी चर्चा करेंगे । 


नयोके स्वरूपको स्पष्ट करते हुए पण्डितजीने लिखा है-- 


“नय पक्ष दोनो है और अपनी-अपनी दृष्टिसे दोनों सही है। एक नय अपने 
पक्षका प्रतिपादन करते हुए भी अपरनयकी सत्यताको जानता है। तथा दूसरा नय 
भी ऐसा ही करता है। तथापि अनेक जन एक नयको दृष्टिमि रखकर उसके विषयको 
सत्य तथा अपरको असत्य कहते है और विवादमे पड जाते है । मूल उद्देश्य तो नयो 
हारा उसका स्वरूप जानकर आत्माको पवित्र बनानेका है, उसे भूल जाते है और 
विवादमे पड जाते है. यद्यपि आगममे पर्यायाथिक नयको व्यवहारनय कहा है और 
उसे असत्यार्थ कहा है, सो ऐसा न समझना कि वह स्व था मिथ्या वस्तुको प्रतिपादन 
करता है अतः व्यवहारनयका भ्रयोक्‍ता मिथ्यादृष्टि है।" यहाँ प्रथन होता है कि फिर 
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उसे आगममे असत्य क्यो कहा ? उत्तर है कि उसे ही परमार्थ समझना असत्य है ।” 


पण्डितजीने सत्याथेका अर्थ निजके लिये उपादेय तथा असत्यार्थका अर्थ निजके 
लिये अनुपादेय किया है। इसके पुर्वमे उन्होंने लिखा हे--'निजकी सत्तासे सम्बन्धित 
अपने ज्ञायक स्वभावको ही वह॒सत्यार्थ और निजको सत्तासे भिन्‍न समस्त द्रव्य क्षेत्र 
काल भावकों असत्यार्थ मानता है क्योकि वे उसको मसत्तासे अनुस्यृत नहीं हैं। जो 
निजकी सत्तासे अनुस्यूत है अर्थात्‌ आत्माके साथ तादात्म्य है वह सत्याथं है, शेष सब 
असत्यार्थ है। जो सत्याथं है वह निडचयनयका विषय होनेसे निश्चयनय सत्यार्थ है। 
ओऔर व्यवहारनय असत्याथ॑ है क्योकि वह परके सयोगसे जन्य नेमित्तिक भावोको भी 
वस्तुका स्वभाव कहता है । 

इसपर प्रइत और समाधान पण्डित जीने इस प्रकार किया है-- 

प्रइन--जब आत्मा वर्तमानमे प्रत्यक्ष ससारी, सदेहो, कमं-नोकमंभाव संयुक्त 
है तब इसे असत्य केसे माना जाये ? 


समाधान--यह असत्य नही है पर जीवको यह पर्यायमात्र है, स्वभाव नही है 
संसारी दशा कर्मनिमित्त जन्य होनेसे नेमित्तिक विकारी दशा है। स्वाभाविक दशा 
तो इन सयोगोके दूर होने पर प्रकट होगी, अन्यत्रसे नही आयेगी । 


आगे एक प्रइन और समाधान इस प्रकार है-- 
प्रन्‍न--शुद्धात्मामे भले ही रागादि न हो, अशुद्धात्मामे तो उनका अस्तित्व है। 


समाधान--अवह्य है और उस दृष्टिसे वह सब सत्य ही है, असत्य नहीं है । 
किन्तु जड कर्मके निमित्तसे उत्पन्न विकार आत्मस्वभाव न होनेसे आत्मद्रग्यकी 
गणनामे नही आता । अत शुद्धनयके द्वारा अपनी आत्माके सही शुद्ध स्वरूपमे वर्तमान 
दशामे पाये जानेवाले आत्मभिन्‍न विकारोको ओझल करके देखो । ऐसा करनेसे ही 
लक्ष्यकी प्राप्ति होगी ।” 


ऊपरके समाधानमे पण्डित जीने विकारकों जड कर्मके निभित्तसे उत्पन्न कहा 
है। यह केवल व्यावहारिक भाषा है। यथा थथंमे उनका ऐसा अभिप्राय नही है क्योकि 
निर्ित्तकी चर्चा करते हुए उन्होंने लिखा है-- 


प्रशन--जब बिना कर्मोदयके विकार उत्पन्त नहीं होता तब उसका कारण तो 
कर्मोदय रूप परपदार्थ ही है। यदि स्वयके कारण हो तो सिद्ध भगवानमे भी स्वयके 
कारण विकारी भाव उत्पन्न होना चाहिए | 


समाधान--ऐसा नही है । कर्म जड पुद्गल द्रव्य है। उसकी उदय रूप अवस्था 
कर्ममे होती है अतः कमंमे हो उदय, उपशम, क्षय, क्षयोपशमादि पर्यायभेद बताये गये 
हैं। यदि कर्मका उदय जीवमे भी उदय रूप हो तो कर्मका क्षय होनेसे जीवका भी 
क्षय हो जायेगा। अतः सिद्ध है कि प्रत्येक द्रव्यमे अपनी-अपनी पर्याय स्वयकी, उस 
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समयकी योग्यतामे होती है तथापि उन पर्यायोंमे परकी अनुकूलता निमित्त होती है। 
उस कर्मोदय रूप अनुकूल तिमित्तका अवलम्बन कर, जीव अपनेमे विकारी पर्याय 
उत्पन्न करता है, यह उसका विपरोत पुरुषार्थ है। निमित्त विकार उत्पन्न करता है 
यह कथन, उपचरित कथन, व्यवहारनयका कथन है। 


उक्त विषममे पञचास्तिकाय और उसकी टीकामे जो कुछ कहा गया है उसे 
यहाँ दे देना उचित होगा-- 

गाथा ५८ की टीकामे अमृतचन्द्रजी लिखते हैं-- 

अथवा उदब, उपशम, क्षय, क्षयोपशम रूप चार अवस्थाएँ द्रव्य कर्मोंकी ही 
हैं। जीवकी अवस्था तो मात्र एक परिणामरूप ही है। इसलिए उदय आदिके द्वारा 
होनेवाले आत्माके भावोका निमित्तमात्र भूत उस प्रकारकी अवस्था रूपसे स्वय 
परिणमित होनेके कारण द्रव्य कम॑ भी व्यवहारनयसे आत्माके भावोका कर्ता कहां 
जाता है । 

इसपरसे आचार्य कुन्दकुन्दने ही यह पूर्वपक्ष उपस्थित किया--यदि औदयिक 
आदि रूप जीवका भाव कमंके द्वारा किया जाता है तो जीव उसका कर्ता नहीं है । 
किन्तु जीवका अकर्त्तापना इष्ट नही है। तब पारिशेष्यसे जीवको द्रव्य कर्मका कर्त्तापना 
प्राप्त होता है। किन्तु वह केसे हो सकता है, क्योकि निरचय नयसे आत्मा अपने 
भावकों छोडकर अन्य कुछ भी नहीं करता ? 

इस पूर्वपक्षके उत्तरमे सिद्धान्तपक्ष उपस्थित करते हुए आचार्य कहते हैं-- 
व्यवहारसे निमित्तमात्र होनेसे जीव भावका कम कर्त्ता है और कर्मका भी जीव भाव 
कर्ता है। किन्तु निश्चयसे न जीव भावोका कर्म कर्ता है और न कर्मका कर्त्ता जीव 
भाव है, किन्तु वे क्ताके बिना भी नही होते अत निश्चयसे जीवके भावोका कर्त्ता जीव 
है, और कर्मभावका कर्ता कर्म है। इस तरह निशचयसे जीव अपने भावोका कर्त्ता ओर 
पुदूगल कर्मोंका अकर्त्ता है यह जिनागम है। 

समयसारके क॒तु कर्माघिकारमे इसीका विवेचन है, और मोक्षमार्गकी दृष्टिमे 
उसका विशेष महत्व है। जब जीव और अजीव स्व॒तन्त्र द्रव्य है तब उनका सम्बन्ध 
और बन्ध पर्याय केसे होती है और वह केसे मिटती है यह मुख्य प्रदन है। इसका 
उत्तर इसो अधिकारमे है। जीवके परिणामका निमित्त पाकर पुदूगल कर्म वर्गंणाएँ 
कर्म रूपमे परिणमन करती हैं और पुदुगल कर्मके उदयका निर्मित्त पाकर जीवके परि- 
णाम होते है । यह सिद्धान्त सर्वमान्य है। फिर भी जोव और पुद्गलमे परस्परमे कर्त्ता- 
कर्म भाव नही है। क्योकि न तो जीव कर्मके गुणोको करता है और न कर्म जीवके 
गुणोकों करता है। किन्तु उन दोनोमे निमित्त नेमित्तिकपना होनेसे परिणाम होता 
है। दोनोमे निमित्त नेमित्तिक भाव मात्रका निषेध नहीं है क्योकि परस्परमे निमित्त 
मात्र होनेसे ही दोनोका परिणाम होता है। इस निर्मित्त नेमित्तिक सम्बन्ध के कारण 
व्यवहार नयसे जीव पुदुूगल कर्मका कर्त्ता भोकता ओर पुदूगल जीव भावका कर्त्ता कहा 
जाता है। परमार्थमे जीव न तो पुदूगल कर्मको करता है और न पुदुगल कर्मको 
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मोगता है। यदि जीव पुदगल कर्मंको भी करे और भोगे तो वह दो द्रव्योकी क्रियाका 
कर्ता बन जायगा, क्योंकि उसने अपने परिणामकों भी किया व भोगा और पुदूगल 
कर्मको भी किया व भोगा । और एक द्रव्य दो द्रव्योकी क्रियाका कर्ता नही होता, जौ 
ऐसा नही मानता वह सम्यग्दृष्टि नही हो सकता । 

पण्डित जीने पृष्ठ ८० पर प्रइनो और समाधानके रूपमे इसपर विस्तारसे 
प्रकाश डाला हे । यह सब कथन किसीकी कल्पनासे प्रसृत नही है। यह तो समयसार 
का ही हार्द है। जो उससे अनमभिज्ञ है और वस्तुस्वरूपका विचार नही करते उन्हे ही 

' यह अमपूर्ण प्रतीत होता है। और यह भ्रम ससारका कारण बना हुआ है। आइचयं 
यही है कि जो ससारके कारण भ्रमजालकों छोड़ना या छुडाना चाहते हैं वे भी 
व्यवहा रनयके भ्रमजालको हो परमार्थ मानकर उसीमे उलझे रह जाते हे। व्यवहारका 
मोह उनसे नही छूटता । 

पण्डित जीने भी लिखा है--“अबतक रागका कारण कर्मोदय और कर्मका 
कारण जीवका राग मानते आये है। अत उक्त कथन सामान्यतया लोगोको, जो कुछ 
आगमके अभ्यासो है, उनके भी मनमे नहीं बेठता। इसका कारण यह है कि परमे 
कर्तृत्व बुद्धिकी जो भूल अनादिसे चली आती हे उसीके परिप्रेक्ष्यमे आगमका अभ्यास 
किया है। जिसके कारण, निमित्त कारणकों ही मुख्य कारण मान बेठे हैं, भन्तरग 
कारणको, जो मुख्य है, उसे गौण कर रखा है। अथवा उसकी कारणताको लँगडा 
कारण समझा है, और यह समझा है कि उसका लगडापन निमित्त ही मिटाता है। 

यद्यपि कायंम अन्तरग बहिरग दोनो कारण माने गये हैं तथापि अन्तरग 
कारण मुख्य कारण है और बहिरग कारणको उपचारसे कारण माना गया है। वह 
यथाथं कारण नही है। परन्तु अनादिकी भूलसे जो परको ही कर्त्ता माननेका भ्रमपूर्ण 
ज्ञान चला आता है, उसके कारण अन्तरग कारणकी कारणता उपेक्षित हो गयी है 
और बाह्य निम्मित्त कारणमे हो कतृत्वकी मान्यता दृढ़ हो गई हे। यह मान्यता 
आगमाभ्यास करने पर भी दूर नही हुई। आगमका अर्थ भी अपनी मान्यताके अनुसार 
लगा लिया जाता है। ' (पु० ९०) 

पष्डित जीका उक्त कथन यथार्थ हे | इसीसे प्रचलित विवाद नही मिटते । 
शुभोपयोग ओर पुण्पबन्ध 


कद आजकी चर्चाका एक मुख्य विषय शुभोपयोग और पृण्यबन्ध भी है। अशुभो- 
पयोगसे पापबन्ध ओर शुभोपयोगसे पुण्यबन्ध होता है। वह सर्वसम्मत आगमिक 
सिद्धान्त है। अशुभोपयोग और पापबन्धको सब एक स्वरसे हैय ही मानते हैं। अत- 
उसमे भी कोई विवाद नहीं है। विवादका विषय है शुभोपयोग और पुष्यबन्धको 


उपादेयता । अशुभोपयोग और पापबन्धकी तुलनामे शुभोपयोग और पृष्यबन्ध उपादेय 
है, इसमे भी कोई विवाद नही हो सकता । 


ब्रतोका धारण शुभोग्योग हे और उसका फल स्वर्गादि है। ब्रतोका धारण न 
करना अशभोपयोग है और उसका फल नरकादि है। ससारमे रहते हुए यदि नरकादि 
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गतिसे कालयापन करना पडे तो उससे तो स्वर्गादिमि कालयापन करना श्रेष्ठ ही 
कहा जायगा। ग्रीष्ममे एक आदमो धूपमे और एक छायामे खड़ा हो, उन दोनोंमे 
छायामे खडे होनेवालेको श्रेष्ठ ही कहा जायेगा । यतः ब्रतोके धारण करनेसे पुण्यबन्ध 
होता है अत ब्रतोका धारण करना भी हेय है यह कथन उनके लिये तो उपयुक्त हो 
सकता है जो अशुभोपयोगकोी छोड़कर शुभोपयोगमे सलग्न हैं। किन्तु जो अशुभोपयोगमे 
आसकत हैं, या उसे नहीं छोड सकते हैं, उनके सम्मुख अशुभोपयोगको छोडनेपर बल न 
देकर, मात्र शुभोपयोगकी हेयतापर ही जोर देना उचित नहीं है। इसीसे विवाद बढ़ता 
है। सिद्धान्तत. यह ठीक है कि अशुभोपयोगकी तरह शुभोपयोग भी मोक्षार्थी के लिए 
हैय है। क्योंकि दोनो ही उपयोग अशुद्ध हैं। अन्तर इतना ही है कि अशुभोपयोगमे 
कषायकी तीव्रता होती है और शुभोपयोगमे कषायकी मन्दता होती है। अतः एकसे 
पापबन्ध होता है तो दूसरेसे पृण्पबन्ध होता है। किन्तु बन्धका निरोध हुए बिना 
मोक्ष नही होता और बन्धका निरोध कर्म सन्‍्यासके बिना नही होता। इसीसे कलशमे 
कहा है-- 

“संन्यस्तव्यमिव समस्तसपि सत्कसेंव सोक्षाथिना, 

संन्‍्पस्ते सति तंत्र का किल कथा पुष्यस्य पापस्य वा !! 


अर्थात्‌ मोक्षार्थीको समस्त शुभाशुभ कर्म त्याग देना चाहिये। जहाँ समस्त 
कर्मोके त्यागकी बात कही गई हो वहाँ पुण्य और पापके मेदकी कथाको स्थान 
कहाँ ? 

इसपरसे यह शका उठाई गई है, जो प्राय- उठाई जाती है, कि भिथ्यादृष्टि 
की शुभाशुभ क्रियाएँ बन्धका कारण भले हो, किन्तु सम्यग्दुष्टिकी शुभ क्रियाएँ तो 
मोक्षका कारण हैं। सभी मोक्षार्थी साधु षष्ठादि गुणस्थानोमे सकऊू सयम रूप 
चारित्रको धारण करते है। यदि सयमको बन्धका कारण कहेगे, तो लोग सयमके 
मार्गकी छोड असयमी हो जायेंगे । 

इसका समाधान करते हुए पण्डित जीने लिखा है --जब सम्यग्दृष्टि की दुभ- 
क्रियाएँ भी बन्ध का कारण है तब सम्यग्दृष्टि शुभ क्रियाओको छोडकर असयमी बन 
जाये यह कभी भी सभव नही है। जो तत्त्वज्ञानकी चर्चा तथा स्वाध्याय करनेवाले उक्त 
उपदेशको पाकर सयम छोड असयमी बनते हैं वे सम्यरदृष्टि नही हैं । सम्यग्दृष्टि 
वसस्‍्तुको यथार्थ रूपसे जानता है। उसे सम्यग्ज्ञान है अतः: वह तो असयमको छोड़ 
सयमी ही बनेगा, फिर शुभभाव रूप सराग सयमको भी छोड वीतरागी निएयय- 
चारित्री बनेगा । असयमी नही बनेगा । आगे प० जीने इसे और भो विस्तार से स्पष्ट 
किया है। अन्तमे लिखा है--उकत कथनसे यह निष्कर्ष निकला कि एकान्तत 
बाह्य चारित्र मात्रसे मोक्ष नहीं होता। किन्तु जो अशुभ परिणतिको छोड़ शुभ 
परिणति रूप आचरणके द्वारा स्वरूप साधनका प्रयत्न करते हैं वे जीव शुभाशुभ कर्मसे 
ऊपर उठकर स्वय शुद्धोपयोग रूप परिणतिमे लीन होते हैं वे अभ्रमादी ही मुक्तिको 
प्राप्त करते है । 
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क्या शुभोपयोगको परम्परासे मोक्षका कारण कहा जा सकता है ? इसके 
उत्तरमे जयसेनाचार्यने गाथा १४६ की अपनी टीका में कहा है--“जो भोगाकाक्षासे 
ब्रत, तप, दान पूजादि करता है वह भस्मके लिये रत्नराशिका दाह करता है। उसका 
ब्रतादि व्यर्थ है। किन्तु जो शुद्धात्म भावना की साधनाके लिये बहिरज् ब्रत, तप, 
दान, पूजादि करता है वह परस्परासे मोक्षको प्राप्त करता है |” 

व्यवहारके पक्षपाती उक्त कथनके उत्तरार्घ पर तो जोर देते है किन्तु पूर्वार्धको 
भुला देते है । 

व्रतादि क्या संवरके भी कारण होते हैं ” तत्त्वार्थ सूत्रके सातवे अध्यायमे 
शुभास्रवका वर्णन है और उसके प्रथम सूत्रमे हिसादि पापोके त्यागको ब्रत कहा है। 
इस परसे सर्वार्थंसिद्धि टीकामे पृज्यपाद स्वामीने यह प्रश्न उठाया है कि ब्रतको 
आख्रवका हेतु कहना ठीक नही है इसका अन्‍्तर्भाव तो सबरके कारणोमे किया गया 
है। आगे नौवे अध्यायमे सवरके हेतु कहेगे। उनमे से दस धर्मोमे से सयमधर्ममे 
ब्रतोका अन्तर्भाव होता है। इसके उत्तरमे स्वय पृज्यपाद स्वामीने कहा है कि सवर 
का लक्षण तो निवृत्ति है, किन्तु व्रत तो प्रवृत्ति रूप है। हिंसा, झूठ, चोरा आदिको 
त्यागकर अहिंसा, सत्यवचन, दी हुई वस्तुका ग्रहण आदि क्रियाकी प्रतीति होती है । 
दूसरे ब्रतोका अभ्यासी साधु सुखपूर्वक सवर करता है इसलिये ब्रतका पृथक्‌ उपदेश 
किया है ।' 

अत सिद्धान्तके अनुसार भी ब्रताचरण शुभासत्रवका कारण है इसीसे पृज्यपाद 
स्वामीने अपने समाधि तन्‍्त्रमे कहा है-- 

'अब्रतोसे पाप और ब्रतोसे पुष्यका आज्शव होता है और दोनोके विनाशसे मोक्ष 
होता है। इसलिये मीक्षार्थीको अब्नतोकी तरह ब्रतोकों भी छोड देना चाहिये।' 

जब मोक्षार्थीके लिये व्रत भी त्याज्य है तब ब्रतोमे होनेवाला पृण्यबन्ध केसे 
उपादेय हो सकता है। पापबन्धकी दृष्टिसे हो पुण्यबन्ध उपादेय कहां जा सकता है 
किन्तु मोक्षके लिये तो दोनो हो अनुपादेय या हैय है। तत्त्वारथंधारमे अमृतचन्द्रजीने 
कहा है हेतु और कार्यमे भेद होनेसे पृण्य और पापमे भेद हे ।” पृष्यका हेतु शुभ भाव है 
और पापका हेतु अशुभ भाव है। पुण्यका कार्य सुख है आर पाप का कार्य दुख है। 
किन्तु दोनो ही समारके कारण है अत दोनोमे निश्चयनयसे कोई भेद नही है। 

अमृतचन्द्रजोने अपने पुरुषाथंसिद्धुपायके अन्तमे भी इस विषयकी चर्चा की 
है। वह लिखते हैं-- 

“असमग्न॑ भावयतो रत्नश्रयमस्ति कर्मंबन्धो य । 
स विपक्षकृतोध्वध्यं सोक्षोपायो न बन्धनोपाय. 0 

अर्थात्‌ 'एकदेश रत्लत्रयका पालन करनेवालेके जो कमबन्ध होता हे वह अवश्य ही 
रत्नत्रयके विपक्षी रागादिकृत है ।' 


यह अर्थ इलोकके तीन चरणोका है और इसमे कोई विवाद नही है । किन्तु 
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आजके विद्वात्‌ चतुर्थंथरणकों भी इन तीनोके साथ मिलाकर अथे करते हैं कि वह 
पुण्यबन्ध (कर्मबन्ध) अवश्य ही मोक्षका उपाय है। बन्धका उपाय नहीं है। किन्तु 
चतुथे चरण पथक्‌ है। एक देश रत्तत्रथका पालन करनेवालेके जो कर्मबन्ध होता है 
वह अवश्य ही विपक्षकृत क्यों हैं ? रत्नत्रयक्ृत क्यों नही है ? इसका उत्तर ग्रन्थकारने 
चतुर्थ चरणसे दिया है। वह कहते हैं कि जो मोक्षका उपाय है वह बन्धका उपाय नहीं 
है। आगेके इलोकोमे वह अपने इस कथनका समर्थन करते हुए कहते है कि जितने 
अंधमे सम्यग्दर्शन सम्यग्जान भर सम्यक्‌ चारित्र है उतने अशसे बन्ध नही है । जितने 
अछाममे रागादि है उतने अश्यमे बन्ध है | योगसे प्रकृतिबन्ध प्रदेशबन्ध होते है। क्षायसे 
स्थितिबन्ध अनुभागबन्ध होते हैं| रत्नत्रय तो न योगरूप है, न कषायरूप है, तब इनसे 
बन्ध कैसे हो सकता है। एकदेण रत्नत्रयके रहते हुए जो पुण्याख्रव होता है बह तो 
उनके साथ रहनेवाले शुभोपयोगका अपराध हे । 

इस सब कथनके प्रकाशमे उक्त इलोकके अर्थकों देखना चाहिये। विपक्षकृत 
कमंबन्धको मोक्षका उपाय कहनेसे तो उसके बादका सब कथन असंगत हो 
जाता है। 


आज व्यवहार, निमित्त, शुभोपयोग और पुण्यके पक्षपाती आगमके अर्थमे 
कैसा विपर्यास कर रहे है. इसका ज्वलन्त उदाहरण है। सिद्धान्त हो या अध्यात्म, 
दोनोमे दृष्टि भेद होनेपर भी मोलिक भेद नहीं है। दोनो ही एक मोक्षमार्गको कहते 
हैं। सिद्धान्त और अध्य्रात्मके मोक्षमार्ग भिन्‍न-भिन्‍न नहीं हैं । एकका काम व्यवहार 
प्रधान है तो दूसरेका निश्चय प्रवान हे। अमृतचन्द्रजीने लिखा है--व्यवहार भी 
परमार्थ मात्रका ही प्रतिपादन करता है, उसके अतिरिक्त किंचितु भी नहीं कहता । 
फिर भी वह प्रतिषेष्य है-हैय है। क्यो है? इसके समाधानमे जयसेनाचाय॑ 
कहते है-- 

जो निश्चय मोक्षमागंमे स्थित हैं उनका नियम से मोक्ष होता है। किन्तु 
व्यवहार मोक्षमागमे जो स्थित है उनका मोक्ष होता भी है और नही भी होता । यदि 
मिथ्यात्व आदि सात प्रकृतियोका उपणमादि होनेसे शुद्धात्माको उपादेय मानकर वर्तंता 
है तो मोक्ष होता है अन्यथा नही होता । जो पूर्वोक्त शुद्धात्म स्वरूपकों उपादेय नहीं 
मानता उसके सात प्रकृतियोका उपशमादि नही होता । 

अत व्यक्तिगत विरोधके कारण सिद्धान्तका घात करना उचित नही है । इससे 
तो धर्की रक्षा न होकर धर्ंका विनाश ही होता है । 

पण्डित जगन्मोहनलालजी आजके विद्वानोमे एक ऐसे विद्वान हैं जो निदचय 
और व्यवहारका सन्तुलत जोवनमे और व्यवहारमे रखते हैं। वे कोरे शास्त्रज्ञ नही 
हैं और न व्यक्तिगत राग-द्वेष के वशीभूत हो शास्त्रोके अर्थमे अनर्थ करते हैं। इसके 
साथ ही वे सप्तम प्रतिमाधारी श्रावक है और निष्ठा के साथ हो अपने आचारका 
पालन करते है । उन्हे केवल इह लोककी हो चिन्ता नही है परलोक की भी चिन्ता 
है। उनका सयमी जीवन इसका प्रमाण है। वे कुशल वक्‍ता और निस्पृही विद्वान 
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हैं। उनके द्वारा समयसार कलशो पर रचित यह टीका भवद्य ही आजके इन्द्रमे 
पड़े हुए स्वाध्याय प्रेमो जिज्ञासुओको उस इन्द्रसे निकाल कर स्वात्मबोध करानेमे 
सहायक होगी । 

उनकी इस्त टीकाका प्रकाशन कटनीके श्री चन्द्रप्रभ दिगम्बर जेन मन्दिरकी 
ओरसे हो रहा है। मन्दिरोके द्रव्यका सदुपयोग यदि जिनवाणीके प्रकाशन और प्रचारमे 
किया जाये तो वह शास्त्रानुकूुल और समयानुकूल है इसके लिये उक्त मन्दिरके 
निर्माताओंके उत्तराधिकारी स० सिं० धन्यकुमारजी, अभयकुमारजी, जयकुमारजी और 
उतका समस्त परिवार धन्यवादका पात्र है। 


--कैलाशचन्द्र शास्त्री 


जिनशासन 


जिनागम बारह अगोमे विभक्त है। उसे ही आरातीय आचार्योने चार 
अनुयोगद्वारोमे सकलित कर समग्र जिनागमको मूर्त रूप दिया है। वे चार अनुयोग- 
द्वार है--प्रथमानुयोग, करणानुयोग, चरणातुयोग और द्रव्यानुयोग । प्रथमानुयोगमे 
चौबीस तीथंड्ूरो आदि पुण्य पुरुषोके चरित्र-चित्रणके साथ आनुषगिकरूपसे विविध 
विषयोका सकलन हुआ है। करणानुयोग मुख्य रूपसे कर्मके बन्ध, उदय, उपशम 
आदिको माध्यम बनाकर ससारी जीवोकी विविधविध अवस्थाओके साथ, मुक्त जीवो 
और उनके त्रेकालिक तथा वतंमान निवासस्थानों आदिको स्पष्ट करता है। चरणा- 
नुयोग स्वभाव सन्‍्मुख्य हुए जीबोके पराश्चित भावों तथा तत्यूवंक मन, वचन और 
कायकी विविध अवस्थाओका प्रमुखतासे ख्यापन करता है। द्रग्यानुयोग छह दव्य, 
पॉच अस्तिकाय, सात तत्त्व और जीवादि नो पदार्थोंके ख्यापनके साथ गपने मूल 
त्रेकालिक स्वभावकों हृदयंगम कर उसमे उपयुक्त होकर ससारी जीवोके स्वात्म- 
स्थित होनेपर किस विधिसे बन्धस्वरूप मोह, राग और द्वेष आदिरूप भावससार 
पर्यायका अभाव होकर, परमार्थस्वरूप मुक्त अवस्था प्राप्त होती है, इसका निर्देश 
करता है। चार अनुयोगद्वारोका यह सक्षिप्त स्वरूप निर्देश है । 


इन अनुयोगद्वा रोमे प्रमुखतासे सब विषयोको निक्षेप विधिमे बाँधकर नयदृष्टि- 
से विवेचन किया जाता रहा है। यह पुरानी परिपाटी है। पट्खडागम और कषाय- 
प्राभुतका विवेचन इस दृष्टिसि तो हुआ ही है, आचाय॑ श्री कुन्दकुन्दके भ्रन्थोमे भी 
हमे इस परिपाटीके दर्शन होते हैं। यद्यपि उत्तरकालीन जिनागम इसी दृष्टिसे 
लिखा गया है, पर ग्रन्थ रचनाके प्रारसम्भमे उसका स्पष्ट उल्लेख त किये जानेसे 
बाचकोकी दृष्टिमे उलझन पैदा होती रहती है | इस परिपाटीमे यह सर्वप्रथम स्पष्ट 
कर दिया जाता था कि प्रकृतमे विषय विवेचन किस निक्षेपके अन्तर्गत, किस नयसे 
किया जा रहा है। इससे स्वाध्याय करनेवाले नय और निक्षेप विधिको समझकर 
ही उसका स्वाध्याय करते थे । 


नय और प्रमाण, जाननेके प्रकार हैं। उनमे भी यथावस्थित विषयको समग्र- 

भावसे जानना प्रमाण ज्ञान है। एकदेशरूपसे विघयको जानना नयज्ञान है। नयज्ञान 

सब प्रकारकी बाह्य-आभ्यन्तर प्रवुत्तिका मूल आधार भी है। जेसे शरीरके नीरोग 

होनेपर कोई कहता है कि मैं नोरोग हूँ। यहाँ अस्तित्व सादृश्य सामान्यकी अपेक्षा, 

शरीर और जीवमे एकत्व स्थापित कर, नयदृष्टिसे यह कहा गया है कि मैं नीरोग 

हूँ । अथवा यह कहना कि में रागी नही हूँ। यहाँ पर अपने श्रैकालिक मूल स्वभाव- 
प्र0-3 
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को लट्ष्यममे लेनेपर, नयदुष्टिसि यह स्वीकार किया गया है कि मे रागी नही हैँ, उससे 
अत्यन्त भिन्‍न हूँ। श्री समयसार परमागममे नेगमादि सात नयोके स्थान पर 
निशचयनय और व्यवहारनयकी अपेक्षा इसी दृष्टिसे प्ररूपणा की गई है। यहाँ पर 
हम अपेक्षा भेदसे इन दोनों नयोके कितने भेद-प्रभेद हो सकते है, इसका विस्तृत 
ऊहापोह नही करेंगे । प्रकृमे उनकी प्ररूपणा करना प्रयोजनीय भी नही है। यहाँ 
तो मात्र व्यवहारनयको गौण करनेपर ही निश्चयनयकी मुख्यतासे जीवनमे मोक्षमार्ग- 
की प्रसिद्धि होती है, यह दिखलाना मुख्य है। 





जैनदर्शन एक द्रव्यका दूसरे द्वव्यमे स्वरूप सत्ताकी अपेक्षा अत्यन्ताभाव 
स्वीकार कर, समस्त जड-चेतन द्रव्योकी अरखलित स्वतन्त्रता स्वीकार करता है। 
जिसे पुद्गल-पुदूगलोकी तथा जीव पुदूगलोकी बन्ध अवस्था कहा जाता है, उसमे भी 
उसका लोप नही होता । वस्तुका वस्तुत्व क्या है इसका ख्यापन करते हुए जिनागम 
कहता है कि प्रत्येक वस्तुका स्वरूपको ग्रहण कर रहना, और अपनेमे अन्यको प्रविष्ट 
न होने देना यही वस्तुका वस्तुत्व है। मोक्षमार्गीकोी इस तथ्यकों समझकर ही 
निशचयनयको मुख्य कर मोक्षमा्गंपर आरूढ होनेका उपक्रम करनेका विधान किया 
गया है। पराश्चित जीवन अनादि कालसे चला आ रहा है। उसका पक्ष लेनेसे 
स्वॉत्मलाभ होना सम्भव नही है । 


एक पुदुगल दुसरे पुद्ूगलसे इलेषबन्धको क्यो प्राप्त होता है, इसकी हम यहाँ 
चर्चा नही करेंगे । यहाँ तो जीवकी अपेक्षा विचार करना है । उपयोग स्वभाववाला 
यह जीव परसे भिन्‍न अपने सहज स्वभावकों भूलकर, तथा परमे एकत्त्र बुद्धि करके, 
अपने योग और राग-द्वेषरूप परिणतिके कारण परसे एक क्षेत्रावगाहरूप बन्धको प्राप्त 
होकर, स्वय बन्धरूप रागादि अवस्थाकों अपने स्वरूपपनेसे अनुभवता आ रहा 
है। यदि उसे इस रागादिरूप अवस्थासे मुक्त होकर अपने अकेलेपन स्वरूप 
स्वाभाविक अवस्थाको प्राप्त करना है, तो विवेकपूर्ण दृष्टिकि साथ उसकी स्वसहाय 
स्वयकी प्रवृत्ति क्या होनी चाहिये, इसका मुख्य रूपसे विवेचन द्रव्यानुयोगके प्रमुख 
ग्रन्थ श्री समयसारमे किया गया है । समयसार उसका प्रमुख ग्रन्थ है, इसलिये उसका 
व्याख्यान और मनन इसी दृष्टिसे किया जाना आवश्यक है। यह एकान्त नही है, 
किन्तु इस प्रयोजनकों ध्यानमे रखकर सम्यक नयका स्वोकार है, क्योंकि समग्र 
मोक्षमार्ग नयदृष्टिका फलित रूप है। चरणानुयोगके अनुसार की गई जिस प्रवृत्तिको 
व्यवहार मोक्षमार्ग कहते हैं वह भी तो नयदृष्टि पर ही आधारित है। दोनोकी प्राप्ति 
युगपत्‌ होती है यह परमागमका कथन अवश्य है। इसमे भी जो निश्चय मोक्षमार्ग 
पर गारूढ़ है उसीके व्यवहार मोक्षमार्ग होता है, यह भी परमागम स्वीकार करता 
है । फिर भी एक स्वाश्रय परिणति हे और दूसरी पराश्रयरूप, इसलिये इनकी 
प्रवत्तिमे क्रम बन जाता है । जब अपने उपयोग स्वभावके द्वारा आत्मा स्वमे लीनता 
करता है तभी स्वाश्रय मोक्षमार्गकी प्रसिद्धि होतो है। जब यह आत्मा देवादिकी 
भक्ति तथा ब्रताचरणकी ओर मुडता है तब पराश्रय परिणति होती है। उप अवस्था 


जिनशासन १५९ 








में भी वह स्व को भूलता नही, इसलिये अबुद्धि पूर्वक स्वाश्नय पर्यायकी उपस्थिति 
बनी रहती है और दशवें गुणस्थान तक पराश्रय परिणतिके बीजरूप रागकी भी 
सत्ता बनी रहती है। इसोलिये आगमम व्यवहारनतथकों पराश्चित और निरचयनयकों 
स्ताश्चित कहकर पराश्नय परिणति भौर उसके बीजरूप प्रशस्त रागको भी हेय 
कहा है । 

यतः पराश्चित परिणति, यथासम्भव निश्चय मोक्षमा्गकी सहचर होकर भी, 
वह जीवकी स्वाश्रय पर्यायके उत्पन्न करनेमे स्वरूपसे असमर्थ है, इसलिये इस दृष्टिसे 
व्यवहारनयके विषयको अभूतार्थ कहकर, उसके निषेधपूर्वक स्वाश्नितपनेको बतलाने- 
वाले निश्चयनयके विषयको हो भूताथ कहा गया है। प्रकृतमे भूत-अर्थ क्या है इसका 
विवेचन करते हुए आचाय॑ कहते हैं कि अबद्ध-अस्पृष्ट, अनन्य, नियत, अविशेष और 
असयुक्त ज्ञायकस्वरूप आत्मा ही भूतार्थ है। मोक्षप्राप्तिके इच्छुकके लिये ध्येयकी 
दृष्टिसे यही भूताथ है, क्योंकि देवादि पर है, उनको ध्येय बनानेसे स्वभावभूत 
आत्माकी प्राप्ति नहीं हा सकतो। इसोलिये वे यह भी कहते है कि जो उक्त 
आत्मानुभव रूप अनुभूति है. वहो शुद्धनय है । विषय-विषयीके अभेदसे वह आत्मा ही 
है और कर्ता-करमंम अभेद होनेसे वही सम्यग्दशन हे । विचार कर देखा जाय तो वही 
सम्यग्ज्ञान ओर वही सम्यकचारित्र है। प्रयोजनकी दृष्टिसे वही जिनशासन है, क्योकि 
कोई भी जीव उक्तस्वरूप आत्मामे तन्मयता प्राप्त करके ही क्रमश पूर्णरूपसे परमार्थ- 
का भागी हाता है। इस दृष्टिसे अन्य सब बाह्य क्रिया अकिचित्कर है | जो उसका पक्ष 
लेता है वह उक्त अवस्थाका भागी नहीं होता यह उक्त कंथनका तलात्पयं हे । उसका 
होना ओर बात है और उसका पक्ष लेना और बात है। सविकल्प अवस्थामे वह होता 
अवश्य है, परन्तु ज्ञानी जीव उसके होनेको अपने पुरुषाथथंकी कमी ही मानता है, इसलिये 
उसका पक्ष ग्रहण नही करता । 


जहाँ व्यवहारनयके समान निश्चयनयके पक्षकों छोडनेकी बात कही गई है 
वहाँ दोनो प्रकारके विकल्पोके छोडनेका ही विधान किया गया है, क्योकि में सिद्ध 
हूँ, बुद्ध हुँ ऐसा विकल्प करनेवाला भी पक्षपाती है। पक्षातोत होना चाहिए इसका 
अथ यह 2 कि जब मे शुद्ध हूँ, बुद्ध हुँ ऐसा विकल्प छुटकर यह जीव स्वरूपगुप्त होता 
है तभी पक्षातोत कहलाता है । पक्षातीत कहो, शुद्धनय कहो, या मध्यस्थ कहो, इन 
तोनोका एक हो अर्थ हे। अतएव मोक्षमागंमे करणीय तो केवल स्वरूपस्थिति ही है, 
अन्य हेय है ऐसा समझना चाहिये । फिर भी पहले शुभाचा रका विकल्प छूटता है। उसके 
बाद मे शुद्ध हूँ, बुद्ध हूँ, यह विकल्प छुटकर यह जीव निविकल्प हो जाता है। स्वभाव- 
प्राप्तिका एकमात्र यही मार्ग है ऐसा यहाँ समझना चाहिये । 


आचाय दुन्दकुन्दने समयसारमे जो नि३ंचय मोक्षमार्गकी प्ररूपणा की है 
उसे ही आत्रा+ अमृतचन्द्र देवने आत्मख्याति टोकामे स्पष्ट किया है, तथा साररूपमे 
उसपर कलशकाव्य लिखा है। इसीकी विस्तुत टीका श्रीमान्‌ प० जगन्माहनलालजी 
शास्त्रीने लिखो है। टीकाको सरस बनानेके लिए उन्होने इसमे अनेक उपयोगी 
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उदाहरण देकर शका-समाधानकी भी योजना की है। पण्डित जी सहृदय और सरस 
वक्ता हैं। उनका यह गुण इस टीकामे भी दृष्टिगोचर होता है। वे युवाकालसे हो 
ब्रती श्रावकपदको अलक्ृत कर रहे हैं। अब तो वे सातवी प्रतिमाके ब्रतोका निष्ठा- 
पूर्वक पालन करते हैँ। यद्यपि समयतार-कलश, स्वाश्वित अध्यात्म जीवनका स्पष्टी- 
करण करता है, उसमे पराश्चित मार्गका हेयरूपमे ही रुपापन हुआ है। इसलिये 
निश्चयनयकी अपेक्षा प्ररूपणा करते समय व्यवहारका निषेध ही किया जाता 
है। यह जानते हुए भी पण्डितजीने अपनी यह टीका अध्यात्मके साथ सबिकल्प 
अवस्थामे उसके सहचर सम्बन्धवश निम्मित्त रूपसे कैसा व्यवहार होता है यह 
बतलानेके लिए लिखी है। पाठकजन इसी दृष्टिसि इसका स्वाध्याय करें यह उनकी 
भपेक्षा है| 


“-फुछचना दारत्रो 


3० नम सिद्धेम्य 
एक दिशा-बोध 


“अध्यात्म अमृतकलद्” की तीसरी आवृत्ति जेन ससारके सम्मुख प्रस्तुत करते 
हुए परम प्रसन्‍नताका अनुभव हो रहा है। मुझे ऐसी आशा नही थी कि इस अध्यात्म 
ग्रन्थ का इतना समादर होगा और यह द्वितीय सस्कग्ण८ समाप्त हो जावेगा । स्वाध्याय- 
प्रेमी जिज्ञासु बन्धुओकी चारो ओग्से माँग आनेके कारण और उसमे निरन्तर वृद्धि होनेसे 
दूसरा सस्करण शीघ्र ही प्रकाशित करने का प्रोत्साहन मिला है । 


अध्येता बन्घुओको यह जानकर हर्ष होगा कि इस नवीन सस्करणमे यथोचितु 
सशोधन व परिवर्द्धन किया गया है। जो कुछ नये प्रघन उठे उनका भी इसमे समाधान 
है। आशा है तत्त्वके जिज्ञासुओको इसके स्वाध्यायसे आत्मसन्तोष ही नही किन्तु 
वस्तु विश्लेषणकी विशेषतासे मनमे उठते हुए प्रश्नोका भी उसमे उन्हे उचित समाधान 
प्राप्त होगा । 

मेरे अन्तर ड्रमे सदासे ही एक भावना उठती रही है कि जैन वाज्भुमयका 
उद्धार कार्य अपने जिनमन्दिरोके द्रव्यके माध्यमसे क्यो न प्रारम्भ किया जावे । जिन- 
मन्दिरोके आवश्यकतामे अधिक द्रव्यको, सम्पत्तिके रूपमे रखनेकी अपेक्षा उसका 
विनियोजन जिनवाणीके उद्धार, प्रकाश व प्रचारमे करना उचित है। 

सासारिक जीवनमे देव-शास्त्र-गुरु तीनोकी, पूजा, अर्चना, वन्दना जेनगृहस्थका 
प्राथमिक कर्त्तव्य है। किन्तु आजकल जिन-मन्दिरोमे केवल देवदर्शन पुजन व अभिषेक 
तक ही कर्त्तव्य सीमित हो गया है। जिन-प्रणीत शास्त्रोके स्वाध्याय, अध्ययन, अनु- 
शीलनके प्रति उदासीनताके स्पष्ट दर्शन होते हैं। इसका परिणाम यह है कि हमारे 
प्राचीन जेनग्रन्थ बहुल मात्रामे शास्त्रभण्डारो मन्दिरोंमे अभी भी अप्रकाशित अवस्थामे 
जीर्ण-शीर्ण हो रहे है। इस उपेक्षाका परिणाम चिन्ताजनक है। इनमे बहुत महत्वपूर्ण 
शास्त्र तो विदेशोमे चले गये और जा बचे है, उनकी साज सम्हाल न होनेसे भारतमें 
हो नष्ट हो रहे है। यदि जिनवाणी सुरक्षित रहेगी तो जेन-सस्क्ृति भी सुरक्षित 
रहेगी । अन्यथा कालचक्रके प्रवाहमे वह भी विनष्ट हो जावेगी । 

यद्यपि अष्टकर्म रहित सिद्ध परमात्मा सर्वोत्कृष्ट पद पर अवस्थित हैं तथापि 
णमोका रमत्रमे केवल चार घातिया कर्मोका नाश करनेवाले अरहत परमेष्ठोका नाम 
सर्वप्रथम लिया जाता है-- इसका कारण यह माना गया है कि हम ससारी प्राणियोको 
उन्होंसे धमंका उपदेश प्राप्त होता है। इस कृतज्ञतावश उनका नाम पहले स्मरण 
करनेमे कोई बाधा नही मानी जाती, प्रत्युत उसे समुचित ही माना गया है। इसी 
प्रकार अरहंतादिक देवोका स्वरूप तथा गुरुका स्वरूप, आत्महितकी सस्पूर्ण प्रक्रियासे, 
हमे जिनवाणीके द्वारा दो प्राप्त होती है। ऐसा स्थितिमे हमे जिनवाणीका अधिक-से- 
अधिक समादर करना चाहिये । किन्तु वर्तमान स्थितिसे हम देव और गुरुको तो 
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आदर देते है--किन्तु जिनवाणीका आदर व स्थान हमारी दृष्टिमे गौण हो गया है । 

आत्मधर्म ही ससारो प्राणीके कल्याणका मार्ग प्रशस्त करता है। जहाँ हमारा 
कत्त॑व्य अपने जिनमन्दिरोकी रक्षाका है वहाँ अपने जिनप्रणीत ग्रन्थोकी सुरक्षा भी 
हमारा दायित्व है। जेनआगमको जिनेन्द्रदेवकी तथा जिनमन्दिरकी समानताकी कोटिमे 
ही लेना चाहिए। जिनवाणी हो हमारी धर्म व सस्कृतिकी रक्षाकी नीवके पाषाण है । 
इसे भी हमारे जीवनमे प्राथमिकता मिलना चाहिए। 

वर्तमानमे हमारी दृष्टि जिनमन्दिरके द्रव्याको केवलमन्दिरके निर्माण, टाइल 
व काँच जडवाने, मन्दिरकी आयके साधन बढानेके लिये दूकानो, फ्लेटो या भवन 
बनाने तक ही प्रतिबद्ध हो गई है। पर यह हमारी मलमे भूल है। जिनवाणीकी 
रक्षाका भी उतना ही महत्व है जितना कि जिनमन्दिरका । मात्र ईंट, चुना, पत्थरमे 
जिनालयोंकी द्रव्य व्यय करना हमारा लक्ष्य नही होना चाहिये। बल्कि हमे अपने 
दृष्टिकोणमे परिवर्तंतकर जिनवाणीके उद्घधारकी दिशामे भी मनन, चिन्तन करना 
चाहिये । 

इस दृष्टिको अपनाकर मैंने अपने पूर्वजो द्वारा निर्मापित श्री चन्द्रप्रभु दिगम्बर 
जैन मन्दिरकी ओरसे पूज्य श्री अमृतचन्द्राचायं प्रणीत कलशो तथा उस पर श्री 
पण्डित जगन्मोहनलालजी सिद्धान्तशास्त्रीकी टीकाको, जिसमे वर्तमानमे उठ रहे 
प्रश्नोके आगम सम्मत, विधिविहित समाधान है, उस “अध्यात्म-अमृत-कलश'” नामक 
ग्रन्थका प्रकाशन किया है। इससे अधिक-से-अधिक बन्धु लाभ ले सकेंगे तथा इस 
ग्रन्थके पठन-पाठनसे आत्माथियोको आगम सम्मंत यथार्थ दिशाबोध होगा ऐसी मुझे 
आशा है । 

इसी शंखलामे वर्तमान युगके मान्य आचार्य श्री १०८ कुन्थुसागरजी द्वारा 
सस्कृत छन्दबद्ध ग्रन्थ “श्रावक धर्म प्रदीप” का द्वितीय सस्करण जो उक्त पंडितजीकी 
सस्कृत टीका तथा हिन्दी टीका सहित है, प्रकाशित हो गया है। इसका प्रकाशन श्री 
वर्णो शोध सस्थान द्वारा हुआ है। यह ग्रन्थ भी हमारे मन्दिर्से भी पाठकोकों प्राप्त 
हो सकेगा । 

आशा है हमारे जैनमन्दिरोके टृष्टीगण, प्रबन्धक व जनसमाजके बन्धुगण, मेरी 
इस योजनाको अपना कर जिनवाणीके उद्धा रम महत्त्वपूर्ण पायदानकर जेनधमकी महती 
सेवा करेंगे । तभी हम “दिव-शास्त्र-गुर की समान रूपसे पूजा, उपासना, अचंनाके सही 
अधिकारी होगे। वर्तमानमे ससारी प्राणीके स्व-पर कल्याणका यही माग उपादेश हु । 
इस ग्रन्थका तृतीय सस्करण पाठकोके सामने रखते हुए हम प्रसन्नता होती हे । इसके 
प्रकाशनमे हमे स० सि० मुरलीधर कन्हैयालाल जैन ट्रस्ट कटनी से आर्थिक सहयोग 
प्राप्त हुआ है । अत- हम उसके आभारी है । 

“जैन जयतु शासनम्‌' 

3325 कोतिस्तम्भ, विनयावनत- 

हरू पार्क, धन्यकुमार जे 
कटनी (म» प्र०) हे 





अस्तावना 


अध्यात्मग्रन्थोमे पूज्य आचार्य कुन्दकुन्दके ग्रन्थ सर्वोपरि माने जाते हैं ॥ समय- 
सार इनका प्रसिद्ध ग्रन्थ है। इसमे “एकत्व-विभक्त” अर्थात्‌ परसे सर्वथा भिन्‍त-- 
अपने निजके गुणपर्याथ समवेत-एकत्वको प्राप्त--सुविशुद्ध आत्माकी ही कथा बर्णित 
है। इसे ही 'स्वसमय” के नामसे कहा गया है। आत्माके परिशुद्ध स्वरूपको केन्द्र 
बनाकर ही सम्पूर्ण वर्णन ग्रन्थका प्रतिपाद्य विषय है--इसी एक वार्ताका ही 
विघ्त्तार है । 

आचार्य कुन्दकुन्दके श्वी समयसार-नियमसार-पग्चास्तिकाय-प्रवचनसार, अष्ट- 
पाहुड आदि सभी ग्रन्थ इस मूल उद्देश्यकी ही पूति करते हे। आचायंश्री इस युगमे 
भगवान्‌ महावीर तीथ डूरके बादकी आचार परम्परामे अपने समयके महनीय आचार्य 
हुए है जिनकी ज्ञानगरिमाको बादके समस्त आचार्योने मान्यता दी है ' 


श्री समयसारजी पर प्रृज्य आचार्य अमृतचन्द्रजीने सस्कृत भाषामे प्रौढ़ रचना 
को है, तथा टीकाक फलितार्थ स्वरूप अनक उन्दोमे उसका नवनीत निकाल कर रख 
दिया है । इन छन्‍्दांकी प्रसिद्धि भी अमृत कलशोके रूपमे अध्पात्मके अध्येताओभे है । 
प्रकारान्तरसे कहा जाय तो अमुतचन्द्राचार्यकी टीका यदि अध्याव्मरसका सागर है तो 
छन्द उस रसामृतके कलश (घट) है । 

एक जनेतर कथाके अनुसार सुर-असुरोने मेरुपव॑तकों मथानी बनाकर शेषनागकी 
रस्सी बनाकर समद्रके मन्थनसे १४ रत्न उपलब्ध किये थे, जिनमे 'अमृत' भो एक था। 
पर आचार्य अमृतचन्द्रने स््याद्राद नयाक द्वारा सश्जालित प्रमाण ज्ञानसे श्रुतसागरका मन्थन- 
कर जो अध्यात्म रूपी अमृत प्राप्त किया है, उसे टीकाके साथ निबद्ध छन्दोमे भर 
दिया है इसीसे इनका “अध्यान्म-अमृत-कलछश” नाम सार्थक है | 

इस अध्यात्म अमुतकलशम २७८ छन्‍्द है । इसमे अनुष्टुपू, मालिनी, शार्दल- 
विक्रोडित, उपजाति, बसन्‍ततिलका, पृथ्वी, आर्या, स्वगता, शालिनी, भन्दाक्रान्ता, 
खग्धरा, उपेन्द्रवद्ना, रथोद्धता, इन्द्रवच्चा, द्रुवविलम्बित, शिखरिणो, नर्दटक, बशस्थ, 
वियोगिनी आदि वृत्तोका उपयोग आचार्यश्रीने किया है। इन कलशोके छन्दोमे न्‍्याय- 
व्याकरण-साहित्यकी अनुपम विद्बलाकी छटा यत्र तत्र सर्वत्र दिखाई देती है। 

अम्ृतचन्द्राचार्यके अन्य ग्रन्थ भी है। इनमे लघतत्त्वस्फोट ग्रन्थ २५-२५ इलोको 
के २० अध्यायोमे निबद्ध है जो अब प्रकाशित हो चुका हैं । जिस प्रकार इस अमृत कलशम॑ 
आचाय॑ने अध्यात्मको हो रत्नत्रय स्वरूपता प्रदान की है इसो प्रकार उक्त ग्रन्थमे व्यव- 
हार चारित्रकें परिपालनपर भी उतना ही जोर दिया है। पुरुषाथंसिद्युपाय तो 
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श्रावकाचारका एक अनुपम ग्रन्थ आचार्य श्रीका है। तत्त्वाथंसार भी तत्त्वार्थसृत्रके 
सूत्रा्थंको अनुबद्ध करते हुए श्री अमृतचन्द्र स्वामी कृत ग्रन्थ है । 

पञ्चाध्यायी ग्रन्थमे ग्रन्थकरत्ताके नामका उल्लेख नही है । यह श्री राजमल्ल- 
जीकी कृति मानी जा रही है। परन्तु हिन्दो टीकाकार स्व० प० मक्‍्खनलालजीने 
इसे भी अमृतचन्द्राचार्यकृत माना है। स्पष्ट है कि आचार्य अमृतचन्द्र भी आचारय॑ 
कुन्दकुन्द गूढ रहस्योके खोलनेवाले उनकी कोटिके ही आचार्य हैं ऐसा उनकी कृतियोसे 
सिद्ध है। 

अमृतकलशोकी श्री राजमल्लजीकृत हिन्दी टीका जैन स्वाध्याय मन्दिर ट्रस्ट 
सोनगढसे सन्‌ १९६४ और १९०६६ में दो बार प्रकाशित हो चुकी है। इस टीकाको 
आधुनिक हिन्दी रूप देनेका काये श्रीमान्‌ सिद्धान्तशास्त्री प० फूलचन्द्रजी वाराणसीने 
किया है। समयसारके भाषा टीकाकार प० जयचन्दजों छावडाने भी अपनी टीकाके 
साथ कलशोकी टीकाकी है। पूज्य प० गणेशप्रसादजी वर्णीन भी अपने समयसार 
प्रवचनमे इन कलशोकी भी टीका लिखी है। पूज्य शुभचन्द्राचार्य कृत अध्यात्म तर- 
ड्िणी भी इन कलजोकी ही सागोपाज् सस्क्ृत टीका है। 

मुझे अध्यात्म ग्रन्थोंके स्वाध्यायका रस है। मेरे पूज्य पिता श्री ब्र० गोकुलप्रसाद 
भी आत्मख्याति टीका व नाटक समयसारका अपने जीवनमे स्वाध्याय करते रहे । पृज्य 
पण्डित गणेशप्रमादजी वर्णी मेरे विद्या गुरु थे, वे समग्रसारके प्रस्यात स्वाध्यायी थे, 
जीवनके ६०-७० वर्ष उन्होने उस ग्रन्थराजकी अमृतचन्द्राचार्य करत टीकाके पारायणमे 
लगाये है। उनके पास भी मुझे सदा श्रवण और मनन करनेका सुयोग मिलता था, 
तथा स० सि० धन्यकुमा रजीके पितृव्य श्री स० सि० रतनचन्दजी भी नाटक समयसारके 
मर्मी थे। मेरा बाल्यकाल उन्की ही गोदमे व्यतीत हुआ है, अत मेरे अध्यात्मज्ञान- 
प्रियताके स्रोत उक्त तीन महापुरुष थे । 

गत चार दशकसे श्री कानजी स्वामी सोनगढने इस युगकों एक अध्यात्म 
चर्चाका युग ही बना दिया । उनमे जो अपूर्व और उल्लेखनीय परिवतन दिगम्बर 
जैन धर्मकी स्वीकारताके रूपमे हुआ, उसमे मूल हेतु समयसारजीका स्वाध्याय ही है । 
सोनगढमे अखिल भारतवर्षीय दिगम्बर जेन विद्वत्परिषद्‌का अधिवेशन श्री प० केलाश- 
चन्द्रजी सिद्धान्तशास्त्री वाराणसीके सभापतित्व में स० २००५ में हुआ था | उसम मुझे 
भी जानेका सुअवसर मिला और स्वामीजीको निकट्से जानने व पहिचाननेका भी 
अवसर मिला । 

कानजीस्वामीकी अध्यात्म प्ररूपणाने भी मेरे हृदय पर एक अमिट छाप डाली 
और मेरी आध्यात्मिक रुचि बलवतो हुई, अत मैने भी श्रो कुन्दकुन्द स्वामीके ग्रन्थोका 
अनेक बार पारायण किया | पूज्य गुरुवर्य प० गणेशप्रसादजी वर्णीद्वारा अपने जीवन- 
कालमे लिखें गये समयसार प्रवचनोके प्रकाशनक॑ समय (जो उनके जीवनकालके बाद 
हुआ) काशणीके विद्वानोने मुझे उसके सम्पादक श्री प० पन्‍्नालालजो साहित्याचार्य 
सागरके साथ, ग्रन्थको देख लेनेका सुअवस्तर प्रदान किया। मेरी शिक्षा काणीमे पुज्य 
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वर्णीजीके पास तथा मोरेनामे पूज्य १० वशीधरजी न्यायलकार तथा पदश्चाध्यायीके भाषा 
टीकाकार पूज्य प० देवकीनन्दनजी वाणीमूपण सिद्धान्तशास्त्रीके पास हुई थी । मुझमें 
धास्त्र ज्ञानमे प्रवेश करानेका श्रेय उक्त गुरुजनोको है । 


श्री नीरजजी जैन, सतना सबंतोमुखी प्रतिभाके धनी विद्वान है। साहित्यिक हैं, 
कविश्रेष्ठ है तथा सामाजिक अनेक सस्थाओंके प्रमुख कार्यकर्ता है। पुरातत्व विषय- 
के वे !४ & तो है हो पर उस कलाके ममज्ञ सुप्रसिद्ध कलाबिद भी है। इन्होने बाल 
भवस्थामे कुछ समय मेरे पास विद्याध्ययन किया था तथा स्नेह पाया था अत. मुझे 
उनसे सदा गुरुत्वका आदर प्राप्त रहा है, उनकी मुझे अत्यन्त प्रेरणा थी कि मैं अमृत- 
कलशो पर टीका लिखूँ। 


अनेक टीकाओके रहते हुए पुन टीका लिखना मेरे लिए सुगममार्ग था, पर 
पिष्ट पेषण न्यायसें उसकी कोई उपयोगिता नहीं है, य्रह विचा रकर अनेक वर्ष मेंने 
उनके आग्रहको टाला पर नीरजजीका आग्रह फिर भी बना रहा । इसी समय इन्दौर 
महानगरीके प्रमुख तथा जैन समाजके प्रर्यात नेता श्रीमानु सेठ थजकुमार सिहजीने 
पयूं षण पर्व॑म मुझे इन्दौर आनेका आमत्रण दिया । उत्तक सस्नेह आमत्रण पर मै पव॑मे 
इन्दौर गया। वहाँ प्रात काल शक्कर बाजारके मन्दिरजीम समयसार वाचनके समय 
स्वाध्याय प्रमियाकी अनेक लिखित गकाएँ आती थी और दूसरे दिन में उनका समा- 
धान करता था । उस प्रक्रियास बहुत लाभ हुआ और श्रीमान सठ सा» ने मुससे कहा 
कि अग्निम वव भी पयू पणम यहाँ जाटय, जनताका आग्रह है । मैन उसे स्वीकार किया 
और गया । दूसरे वर्ष भी प्रश्नात्त रोका प्रक्रिया चालू रही । 


स्वाध्यायी भाइयोका आग्रह था कि इन प्रश्नोोके साथ इनका समाधान आप 
अपने जनप्रिथ पत्र जन सदशम छापकर इन्हें स्थायित्व प्रदान करें। मैने स्वीकारता 
तो दे दी पर बेसा कर न सका, मनमें यह बात खटकती रही । एक विचार आया कि 
अमृत कलशोकी टोका लिखी जाय आर वथायाग्य स्थान पर इन प्रश्नोकों उठाकर 
उनके उत्तर छाप दिये जायेँ ता इन्दारकी जनतासे किया वादा भी पूरा हो जायगा 
और नीरजजीके आग्रह की भी पूति हो जायगी। ऐसी टोक। बननेसे पिष्ट पेषण भी 
न होगा और ग्रन्थकी उपयोगिता बढ जायगा। यह मानकर ही मैने कलश टीका 
लिखनेका यह प्रयास किया हे । 


यद्यपि यह ग्रन्थ अमुतकलण-अध्यात्म ग्रन्थ है, अत दसम दिये गये सभी प्रदनो- 
त्तर अध्यात्म दृष्टिसे ही दिये जाने चाहिये थे, तथापि सामान्यज्ञनके हितका ध्यानमे 
रखकर कही उत्तर भध्यात्म दृष्टिसे दिये गये हैं और कही आगम दृष्टिसे दिये गये 
है । दोनो दृष्टियोमे विरोध नही है, सामझ्जस्य है। वह किस प्रकार है इसे स्पष्ट 
करनेका मैने शक्ति भर पूरा प्रयत्न किया हे। यह सभव हे कि मात्र अध्यात्म दृष्टिसे 
विचार करनेपर कतिपय उत्तर पाठक को सही प्रतीत न हो, इसी प्रकार मात्र आगम 
दृष्टिस विचार करनेपर भी इसके उत्तर सही प्रतीत न हो पर यह मानकर चलना 
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चाहिए कि दोनो दृष्टियोमे वास्तविक विरोध नही है। 


अध्यात्मझ्ास्त्र शुद्ध और सीधा हो मोक्षमार्गंका वर्णन करता है अत शुद्धो- 
पयोगको मोक्षमार्ग मानता है, शुभोपयोगको बधमाग कहता है। शुभोपयोगको मोक्ष- 
मार्गमे कुछ भी स्थान नही देता । पर आगमिक दृष्टि मोक्षमार्गकी प्राप्तिके उपायोपर 
जोर देती है, अत शुभोपयोगी चारित्रकों महत्व देती है, क्योकि उसके पाये बिना 
बीतरागी शुद्धोपयोगी चारित्र नही मिलता । न्यायश्ञास्त्रके कार्यका रणभावके अनुसार, 
अनन्तर पूर्व पर्याय विशिष्ट द्रव्य, उत्तर पर्थायका उपादान कारण होता है, अत शुद्धो- 
पयोग रूप पर्यायका उपादान शुभोपयोग विशिष्ट पूर्व पर्यायगतद्रव्य हो होगा । अध्यात्म 
दृष्टि साक्षात्‌ साधतको ही साधन मानती है, परम्परा साधनोकों साधन नहीं मानती, 
पर आगमिक दृष्टि साक्षात्‌ साधनकों साधन मानतो हुई भी उस साक्षात््‌ साधनकी 
प्राप्तिकि उपायोको भी परम्परासे मोक्षमार्गका साधन मानती है । 


एक दृष्टि शुद्ध सिद्धान्तका ही प्रतिपादन करती है, तो दूसरी दृष्टि सिद्धान्त- 
तक पहुँचाने का मार्ग प्रशस्त करती है। इस दृष्टिको सदा सामने रखकर ही इसमे 
प्रब्नोत्तरोका सग्रह है । इस समय समाजमे अध्यात्मकी चर्चा करनेवाले कुछ अआन्तजन 
यथार्थ अर्थको न ग्रहण कर अर्थका अनर्थ कर रहे है और इनसे क्व्चित्‌ अध्यात्मके प्रति 
अरुचि भी दिखाई जाती है । 


अध्यात्म तो आत्माकी विशुद्धिका मार्ग है। आत्मा अनादिसे ही पर्याय विमूढ़ 
हो रहा है। उसे आत्मस्वरूपका अज्ञान है और यह ॒भज्ञान ही उसकी दुस्वस्थाका 
मूल कारण है। राग-द्वेष-मोह ही अज्ञान भाव हैं। इनके होने पर लोकमे विस्तारसे 
भरी हुई कामंण वगणाएँ आकर जीवके साथ बधको प्राप्त हाती हैं । यद्यपि जीव 
निरचय दृष्टिसे शुद्ध-बुद्ध है, बध स्वरूप नही है, तो भी संसारी दशामे अशुद्धात्मामे, 
व्यवहार दृष्टिसि कमंबंध तो समय-समय पर होता हुं। प्रकृतिबध, स्थितिबध, अनु- 
भाग बध तो कर्म वर्गणगाओके उक्त परिणमनोसे सम्बन्धित है, पर आगत कमसवर्गणाएं' 
जीव प्रदेशोके साथ इलेषात्मक सम्बन्धको प्राप्त होतो हैं यही प्रदेशबध जोबका कहा 
जाता है। वे कर्मवर्गगाएँ कामंण बरी रके रूपमे सम्बन्धित होकर जीवके साथ अपनो 
स्थिति प्रमाण रहती हैं। उदयकाल आने पर उनके निभित्तसे जीवमे राग-हेप मोह 
भाव उत्पन्त होते है यदि द्रव्यकमके साथ आत्माका सहलेष सयांग न होता ता इनका 
भी जन्म न होता । सयागी दद्या में इनका जन्म होनेसे हो इन्हे सयागज कहा जा 
सकता है । 


“सयोगी” का अथं दोनो द्रव्योकों मिलाकर एक परणति रूप रागादि नही 
हैं। रागादि तो अशुद्ध आत्मोपादान हैं, कर्मोदय तो उनका निमित्त मात्र है। मलिनता 
तो आत्मामे होती है। स्वष्ठप दृष्टिसे वे आत्मस्वरूप नहीं है। कलश ११ मे लिखा 
गया है कि “स्फुटमुपरितरल्तोप्येत्य यत्रप्रतिष्ठाम्‌” अर्थात्‌ ये रागादि भाव ऊपर-ऊपर 
ही तेरते है।_इसका अभिप्राय न समझकर कुछ लोग ऐसा मान लेते हैं कि ये आत्मामे 
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सर्वथा भिन्‍न है। पर्पाय होनेसे द्रव्यसे भिन्‍न ही हैं, अत पर्यायकी अशुद्धतासे मेरी कोई 
हानि नही है। मे तो वर्तमानमे भी शुद्ध-बुद्ध हूँ अत मुझे ब्रत-चारित्रकी क्या आवद्य- 
कता है ? आत्मा चेतन द्रव्य है। खाना-पीना भोगना तो शरीरकी क्रिया है उससे हमे 
कमंबन्ध क्यों होगा, केसा होगा ? 


उक्त कथन समझकी भूल है। अभिप्रायको ठीक न समझनेसे ऐसी भूल होती 
है। द्रव्य शुद्ध और पर्याय अशुद्र यह कथन यद्यपि सही है, तथापि द्रव्य-पर्यायमे 
स्वरूप भेद दृष्टिकी अपेक्षा ऐसा कथन किया जाता है। वस्तुत द्रव्य पर्यायमे सत्ता 
भेद नही हूं। द्रव्यकी ही तो पर्याय है। द्रव्य ता परिणमनशीर स्वभाव है। द्रव्य हो 
पर्यायका कर्ता और उसका भोक्‍ता है। अत पर्थायकी अशुद्धि जोवकी ही अशुद्धि है। 
उस अशुद्धिसे ही कमंबध होता है। शरीरमे मृत दशामे खाने-पीने भोगनेकी क्रिया 
नही देखी जाती, जीवित दक्षामे देखी जाती है। वह क्रिया आत्माके रागादिक पूर्वक 
ही होती हुं आर आत्माकी रागादि क्रिवा हो आत्माके बंधनेका कारण है । अत- आत्मा- 
की विशुद्धिके लिए व्रत चारित्र आवश्यक है । इस विषयका स्पष्टीकरण कलश ग्यारहकी 
टीकामे विस्तारस किया गया है। 


समयसारजीकी १७४ गाधामे सम्यग्दृष्टोको अबधक और निराखत्रव लिखा है 
पर सम्यग्दृष्टि नो चतुर्थ गुणस्थानवर्ती भी है, तो क्या चतुर्थादि गुणस्थानोमे आश्रव 
बन्ध नही होता ? यह एक प्रइन भी सामने खडा होता है, और इस आधार पर अनेक 
भ्रान्तजन, अपनी अ्रान्त अव्रतो दशामे भी अपतेको सम्यग्दृष्टि ज्ञानी मानकर, 
अपनेको कर्म बधन रहित मान लेते है। यह अआरान्त धारणा है। यद्याप अन्नत सम्यर्दृष्टि 
भी ज्ञानी है, अज्ञानी नहीं है, उसे अनन्तानुबधी कषायोके मोह और मिथ्यात्व के 
अभावमे, अनन्त ससारके कारणभूत आज्भरव बन्ध नहों होते। जो भी कर्मल्निव है व 
बन्ध है वह मिध्यात्व गुणस्थानकी अपेक्षा अत्यल्प है, अत- अबंधक कहा है, तथापि 
वह सर्वधा सभी कर्म प्रकृतियों का अबधक नही है । 


पुज्य श्री १०८ आचाये विद्यासागरजी तथा श्री १०८ उपाध्याय विद्यानदिजीने 
भी ग्रन्थकी प्रथमावुत्तिको देख लेनेकी कृपा की है तथा आवश्यक निर्देश भी दिये 
हैं । उनके इस अनुग्रह+ लिये मै उनकी महती क्षृपा मानता हूँ । प्रसिद्ध सिद्धान्तवेत्ता, 
समाजके सर्वोपरि शिक्षक, लेखक-सम्पादक व टोकाकार विद्वानु, प० केलाहचन्द्रजी 
सिद्धान्तशास्त्री, वाराणसीने इस ग्रन्थका सम्पादन व सशोधन करनेकी कृपा की है, 
तथा अपना प्राक्कथन भी लिखा है। उनकी दृष्टिसे ग्रन्थ गुजर जानेसे भी मे आश्वस्त 
हूँ। उन्होंने जो भी श्रम किया, उसके लिये मे उनका बहुत्त बडा उपकार मानता हूँ। 
इसी प्रकार विद्धान्तशास्त्री-अध्यात्मवेत्ता-अनेक सिद्धान्त ग्रन्थोके अनुवादक पण्डित 
फूलचन्दजी सिद्धास्तश्ास्त्रीने भी इसे अवलोकन करने की और दो शब्द लिखनेकी 
क्रपा की है, इसके लिये उनका भी विनश्नता पुवंक आभार मानता हूं । मेरे परमस्नेही 
आऔीमान अ० सागिकचन्दजी चवरे एवं प० धन्यकुमारजो भौरे कारजाने पूर्ण ग्रन्थ वाचन 
कर अपने उपयोगी सुझाव दिये उनका में बहुत ऋणी हूँ और आभार मानता हूँ। श्रो 
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तीरजजीका भी आभारी हूँ, जिनके आग्रहवश मेने यह्‌ सब लिखा । श्री १०८ आचार्य 
विद्यासागरजीके साथ इस ग्रन्थके बाचनके समय भी श्री नीरजजीन अनेक दिन साथ 


रहकर अपना योगदान किया । 
द्वितीय सस्करण 


इस ग्रन्थकी प्रथमावृत्तिका समाजके सभी वर्गों में भारी समादर हुआ । मुमुश्षु 
जनोमे उसका पठन-पाठन हुआ हे, यह मेरे लिये प्रसन्‍नताकी बात है। यद्यपि तब 
ग्रन्थका लागतसे आधा मूल्य मात्र दस रुपया रखा गया था, पर प्रकाशन सस्थाके 
उदार सिंघई बन्धुओने आधेसे अधिक ग्रन्थ, थोग्य पात्रो तक बिना मूल्य पहुँचाये और 
वह संस्करण कुछ महीनोमे ही समाप्त हो गया था। गत दो वर्षोसि ग्रन्थकी माँग आ 
रही थी पर इसके पूतव पाठकोकी आकाक्षापूर्ति नही की जा सको | 


भब यह द्वितीयावृत्ति प्रकाशित को जा रही हे । विविध पाठकों तथा सयत 
साधुओ, आप्रिका माताओकी दृष्टिमे ग्रन्थ आनेसे अनेकानेक प्रठन तथा सुझाव मेरे 
पास आये । उनका यथोचित समाधान पत्रोके माध्यमसे मेने यथाशक्ति किया। इस 
आवृत्तिमे जहाँ सण्ोधन, सवर्धन या स्पष्टोकरणकी आवश्यकता प्रतीत हुई है, बहाँ 
उसकी पूत्तिकी गई है। कुछ ऐस सुझाव भी मेरे पास आये कि प्रन्थका विषय परिचय 
तथा सम्यग्दर्शनके साथ स्वानुभूति, स्वरूपाच रण, स्वरूपोपलब्बि, स्वस॒वंदन प्रत्यक्ष, 
शुद्धोपयोग जेसे वतंमानमे चर्चाके विषय बने हुए विषथों पर कुछ विशेष विवेचन 
भावश्यक है। उन सुझावोक॑ अनुसार विषय परिचय तथा उक्त बहुचचित विपयोपर 
भी इस प्रस्तावतामे प्रकाश डाला जा रहा है। मुझे आशा है कि इससे जिज्ञासु 
पाठकोका समाधान हो जायगा । 


यद्यपि इन विपयोकी चर्जा प्रसगानुसार अनेक कलदोमे है तथापि छोक रुचिका 
ध्यान रखकर, पुनरावृत्तिकी चिन्ता न करत हुए, सक्षेपमे वह सब यहाँ पुन लिखा 
जा रहा है । 


प्रन्थका विषय विभाजन तथा परिचय--मूलग्रन्थ श्री समयसार' के समान ही 
कलशोका विषय विभाजन आचायं श्री अमृतचन्द्रजीने बारह अधिकारोमे किया है जा 
निम्त प्रकार ह-- 


(१) जीवाजीवाधिकार (पूर्वरग) (२) जीवाजीवाधिकार (उत्तर रग) 
(३) कर्त्ता कम अधिकार (४) पुण्य-पाप अधिकार 
(५) आश्रवाधिकार (६) सवर अधिकार 
(७) निर्जग अधिकार (८) बधाधिकार 
(९) मोक्षाघिकार (१०) सवविशुद्ध ज्ञानाधिकार 
(१६) स्याद्वाद अधिकार (“२) साध्य-साघक विचार 


(१) जीवाजीबाधिकार (पुवरंग) मे आत्माका शुद्ध स्वरूप एकत्व विभक्‍त 
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रूप है, अबद्ध अस्पृष्ट, असयुक्त आदि विशेषणोसे सयुकत है, उसका दर्शन ही सम्य- 
ग्दर्शन है, यह विषय सुगम रीलिसे वाणित किया है । 


(२) जीवाजीवाधिकार ( उत्तर रग ) मे अजीव तत्त्वका तो वर्णन है ही, 
अशुद्ध जीवमे पाये जाने वाले रागादि एवं क्रोधादि भावोकों भी अजीवकी ही सज्ञा 
दी गई है । भगवान्‌ जिनेन्द्रकी शरीराश्चित स्तुतिके आधार पर शरीर और आत्माकी 
एकता समझनेवाले शिष्यका भी थथोचित समाधान किया है। इस कथनके प्रसगमे 
निइचय स्तुति क्‍या है इसका वर्णन जिनेन्द्रके ज्तिन्द्रिय, जितमोह आदि विशेषणोके 
द्वारा किया हे | वर्णादिका तादात्म्य केवल पुद्गलसे है, और ससारी जीवमे उसका 
सम्बन्ध कथन मात्र, उपचार से होता है, भेद विज्ञान में जीव और अजीव पृथक्‌ 
होते है । 

(३) कर्त्ता कर्म अधिकार में जीवको स्वभावत अकार्य कारणरूप रहनेसे 
अकर्ता माना है । कर्म निर्मित्तजन्य ओपाधिक भावोका कर्त्ता केवल अज्ञानी जीब ही 
होता हे, किन्तु अपनो ज्ञान मात्र भूमिकाको प्राप्त करने वाला ज्ञानी जीव उसका 
कर्ता नही होता । यद्यपि आगमिक विपयके अनुसार प्रत्येक द्रव्य अपनी पर्यायका 
स्वय कर्त्ता होता हैं, और वह पर्याय ही उसका कर्म है, इस आधार पर रागादि भावों 
का कर्त्ता और उसक॑ फलका भोक्‍ता ससारी जीव ही है, तथापि अपने अनाद्यनत 
कम निरपेक्ष सहज पारिणामिक भावका स्वामी, अखड अविचल आत्माको ससारी 
दक्षामे भी द्रव्यदृष्टिसि अवलोकन करनेपर वह मात्र अपने ज्ञान स्वभावका ही रवामी 
ठहरवा 3, रागादिकके कतृ त्व नोवतृत्वका उसमे स्थान नहीं है । 


जं। जीव अपने ज्ञानमात्र स्वभावकी भूमिकाकों अकपरूपसे स्वीकार करता है, 
वह कमबध रहित होता है, और पुरातन कर्म यथासमय उसे स्वयमेव छोड देते है ॥ 
लोकमे प्रचलित परद्रव्य के कर्ता और कमपने की चर्चाका यहाँ कोई मूल्य नहीं है, 
क्योंकि प्रयायमे परद्रव्यके साथ कंतु कर्मपता ही नही है। वह मात्र लोकिक कथन है, 
जो पूर्णत उपचरित हे। तिमित्त नेमित्तिक सबधके कारण इस तरहका उपर्चारित 
कथन गास्त्रोम किया गया हे । यथार्थ कतृ त्व द्रव्यके स्वपर्याथोका हो हे और पर्याय 
हो कम है । 


(४) प्रृण्य पापाधिकार मे कर्मोके आश्रवके कारणभूत जीवके, मोह रागद्वेषा- 
दिक भावोको, शभाशभ रूपमे दृष्टात द्वारा स्पष्ट किया है। जेसे बेडी लोहेकी हो या 
स्वर्णकी हो जीवके बधनम कोई भेद नहीं करती, इसी प्रकार पुण्यबध और पापबध, 
भले ही आने स्वरूपमे सासारिक फलोपभोंगकी अपेक्षा भेद रखते हो, तथापि पर- 
मार्थमे दोनों ही जीवके लिए बन्धन स्वरूप है और मुक्तिके कारणोस विपरीत है। 
ऐसा वर्णन करते हुए मोह राग द्वेषक इन विविध रूपोको अज्ञान-भाव ही कहा है । इस 
अज्ञानभानमे ही जीव पुण्य पापमे भेद करता है। मोहकम घातिया है अत पापरूप 
हो प्रकृति है । अभादुभ राग उसीवे, दोनो पुत्र है अत गाप ही है। इसे शद्विका पुत्रके 
दृष्टान्तसे समझाया गया है । 





० अध्यात्म-अमृतकलश 


(५) आश्रवाधिकार--राग द्वेष मोहके बिना जोवका ज्ञानरूप परिणमन ही 
आश्रवभावको रोकने वाला है, और यह जीव भावाश्रवके अभावको प्राप्त होनेपर 
द्रव्याश्रबसे ग्वय पृथक होता है। ज्ञानीजीव रागद्वेषोका बुद्धिपूवंक स्वयं त्याग 
करता है, और अबुद्धिपूवंक कर्मोदथर्से होनेवाले रामद्वेषसे बचनेके लिए बार-बार 
अपनी निज दाक्तिमे ही उप्योग लगाता है। रागद्वेष मोह ही जीवके लिए बधके 
कारण है अत उनके अभावमे ज्ञागीको अबधक कहा है। जो जीव अपने शुद्धात्माके 
अवलबनसे च्युत होकर रागादियोगको प्राप्त होते है, वे अवश्य ही कमंबध करते 
है उक्त कथनसे यह तात्पर्य निकलता है कि शुद्धात्माका ही अवलबन करना 
चाहिए । 

(६) सबर अधिकार मे यह विषय प्रतिपादित हे कि जो किसी भी प्रकारके 
प्रयत्न से, अपने शुद्धात्माको दृष्टिमि रखता है, वही कालातरमे शुद्धात्माको प्राप्त 
करता ह॑ । भेंद विज्ञानकी शक्तिसे जो अपनी निजकी महिमामे रत होते है उन्हे ही 
आत्मतत्त्वकी उपलब्धि होती है । जो ऐसा नही करते वे ससारमे भटकते है । शुद्धात्म 
तत्वकी उपलब्धिस ही कर्मोका सवर होता हे । अभीतक जो भी सिद्ध परमात्मा बने 
हैं, वे भेद विज्ञानके बल पर ही बने हैं, और जो ससारमे भ्रम रहे है वे भेद विज्ञानके 
अभावके कारण ही भ्रम रहे है । 


(७) निर्जरा अधिकार मे यह प्रतिपादित किया है कि जिसके मोह, राग 
और द्वेषका अभाव होता है उस विरागीको उदयमे आनेवाला कर्मभोग, कमबन्धका 
नही, कर्म निजराका हो कारण वनता है, क्योंकि उसके अतसूमें स्वयकों निजज्ञान 
शक्तिका सवेदन और पर पदार्थके प्रति वैराग्यका भाव नियमसे रहता हे। तथापि 
उक्त कथनसे यदि कोई इस प्रकारक॑ यथार्थ अर्थको ग्रहण न करे, और सम्यग्दृष्टि न 
होने पर भी अपनेको सम्यरदृष्टि मानकर पचे न्द्रथकें विषयोका रागपूर्वक यथेच्छ 
उपयोग करे तथा अपनेको निराश्रव ओर निर्बन्ध माने, तथा उससे कम॑ निर्जरा होती 
है ऐसा माने, तो वह आत्मा और--अनात्माके ज्ञानसे शुन्‍्य अज्ञानी हो है। आत्मा 
तो रागद्वेप मोहसे भिन्‍न एकमात्र ज्ञायक स्वरूप हे और उसका यह पद ही सम्पूर्ण 
विपदाओका अन्त करनेवाला है | पूर्वबद्ध कमंके विपाकसे ज्ञानीको भी विविध प्रकार 
की सपत्तियां और विपत्तियोका उपभोग करना पडता है, परन्तु उन दोनो दशाओमे 
वह उस कमंका निर्जरक ही होता है, बधक नही होता । वहु उस कर्म फलको अनात्म- 
भाव जानता है अत ह॒षंविषाद नही करता । ज्ञानी पुरुषको यह उपदेश दिया गया 
है कि वह सभी शुभाशुभ कर्मसि भिन्‍नर रहे | यदि कदाचित्‌ वह कर्मोदय जन्‍्य 
स्थितिका, रागद्वेषकी भूमिकामे, उपभोग करेगा ता नियमसे कमंबध करेगा। सम्यग- 
दृष्टि जीव सदा निशशक ओर निभय ही रहता है, वह सातो प्रकारके भयोसे रहित 
होता है । प्रस्तुत अधिकारमे इसका ही विद्वद वर्णन हे । 


(४) बंध अधिकार में यह प्रतिपादित किप्रा हे कि यह सम्पूण लोक, 
कर्म-वर्गणाओसे भरा हुआ है परन्तु इतने मात्रसे जीव बधनके। प्राप्त नही होता, 
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किन्तु जब उपयोगमे रागादि पूर्वक उसको क्रिया होती है तो वह बधका कारण 
बनती है। में सम्भग्दृष्टि हुँ और मेरी क्रिया बधका कारण नहीं है, मात्र इतने 
अहका रसे निरगल प्रवृत्ति करनेवाले जोब बधसे म॒क्‍त नहीं होते। जब परोपकारादि 
की भावना भी शुभराग होनेसे पुण्पके बधतमे डाल देती है, तब किसी के अपका रकी 
भावना बधनमे क्यो नहीं डालेगी? कर्मके अहकारका जो रस है वही कर्मबधका 
हैतु है। ससारके सभी जीबोके कार्य अपने अपने कर्मानुसार होते हैं। निष्फल, उत्तम 
फल रहित--अध्य्वमायके द्वारा विमोहित जीव ही अपनेको ससारके बधनमे बाँधता 
है। ज्ञानी इस वस्नुस्वभावकों जानता है, इसोसे तनिर्बन्ध होता है। अज्ञानी वस्तु 
स्वभावकों नही जाननेके कारण बधनमे पडता है। ज्ञानी समग्र परद्वव्थको बुद्धिपूर्वक 
अपनेसे पुृथक्‌ कर स्वात्मस्थितिको प्राप्त करता हे यहो उसकी निर्बन्धवाका 
मूलमत्र है | 

(९) भ्ोक्ष अधिकार में यह प्रतिपादित किया है कि यदि ज्ञानी जीव अपनी 
प्रज्ञाकूपी छेनीको सावधान होकर आत्मा और कर्मकी सधिके ऊपर पटके, तो वह 
सन्धि टूटना सम्भव है और उसीका अर्थ मोक्ष है। आत्मा स्वय अद्वेत है, तथापि जब 
लक अपने इस स्त्ररूप को दृष्टिमे छेकर वह लक्ष्यप्राप्तिकी ओर प्रवत्नशील नही 
होता तब तक मक्तिका प्राप्त नही होता। मोक्षार्थी-बुद्धिमान पुरुषको, यहू विचार 
करना चाहिए कि मै एक शुद्ध चेतन्य मात्र वस्तु हूँ तथापि यदि मेरे भीतर इसके 
अतिरिक्त कोई और भाव दिखाई देते है तो वे मुझस पृथक्‌ हैं, अर्थात्‌ वे मेरे स्वभाव 
नही हैं, वे मेरे अपराध है, ओर अपराधी नियममे बधनको प्राप्त होता है । 


(१०) सर्व विशुद्ध ज्ञानाधिकार मे सर्वविशुद्ध ज्ञानका विशद वर्णन है। 
जीव वथाथमे अपने सर्व विशुद्धज्ञानका ही कर्ता होता 6, गगादिका कतृत्व एव 
भोक्तुत्व केवल अज्ञानकी ही महिमा है। अज्ञानी ऊमप्रकृतिके स्वभावरूप परिणमन 
करता है। और ज्ञानी कम प्रकृृतिके स्वरूपये भिन्‍न अपने निज स्वरूपमे परिणति 
करता है। जब एक वस्तुका दूसरी वस्तुकी सत्तामे कोई सम्बन्ध नहीं है, तो उसमे 
कर्ता कर्म पनेझी बात सोचना ही मिथ्या है, तथापि कम चूँकि कार्य है और कार्य 
बिना किये होता नही है, अतएवं अज्ञानी जीव अपनी उस अवस्थामे रागादिभावोका 
कर्ता और भोकता होता है। साख्यमतकी तरह स्वंधा अकर्ता नही है । नय विवक्षासे 
कतृ त्व अकर्तुत्त नित्त्व और क्षणिकत्व आदि विविध भावोका बहूत स्पष्टतया 
प्रतिपादन इस अध्यायमे किया गया है। साधुजन अपने पूर्वक्ृत कर्मोको दूर करनेके 
लिए अपनी ज्ञान चेतनाके आधारपर क्षिस प्रकार प्रतिक्रमण प्रत्याख्यानादि करते 
है उसका भी वर्णन इसमे किया है। इसमे इस बात पर भी प्रकाश डाला गया हे कि 
केवल बाह्य ठिग धारण करनेसे जिनकी अन्त चल्लु मुंदी हुई हैं, वे मोक्षको प्राप्त 
नही होते है किन्तु मोक्षका एक मात पथ सम्यग्दर्शन, ज्ञान, चारित्र प्रयात्मक आत्म- 
परिर्णात हो है । 

ग्यारहवें एवं बारह॒वें अधिकारों मे विविध मिथ्यामतोके द्वारा स्वीकृत 
सिद्धान्तोकी समालाचना तथा उनकी विपरीतताका स्पष्ट प्रतिपादन करते हुए, 





३२ अध्यात्म-अमृत-कलछदा 


स्थाद्ादी अपनी विशुद्ध ज्ञानकी महिमासे पूर्ण होता हुआ किस प्रकार जीवित रहता 
है, इसका प्रतिपादन किया गया है। स्वद्रठपर, क्षेत्र, काल भावकी अपेक्षा अस्तित्व, 
और परद्रव्य परक्षेत्र परकाल्‍लछ, परभावकी अपेक्षा नास्तित्वका तथा तत्‌-अतत्‌, सत्‌- 
असत्‌, एक-अनेक, नित्य-जनित्य, आदिका विशद वर्णन--करते हुए आत्माकी अनेकान्ता- 
त्मकताका प्रतिपादन किया हे। आत्मा नाना शक्तियोके रहते _[ए भी नाना प्रकारके 
गुणोकी पर्याथोसे चित्रित होनेपर भी, ।नज द्रव्य पर्यायमय, चेतन्य मात्र वस्तु हैं, 
इसका सुन्दरतासे प्रतिपादन किया है। 


पग्रन्थके अन्तमे इस सम्पूर्ण ग्रंथका मथितार्थ आचाय॑ श्री ने इस प्रकार 
प्रतिपादन किया है कि जो प्राणी अनेकान्त स्वरूप जिनवाणीके अभ्याससे आत्म- 
सयम द्वारा अपने उपयथोगकों स्थिर करता है और बार-बार स्वात्मभावना करता है 
वह अन्त श्बाहर, ज्ञानपक्ष और क्रियापक्षकी परस्पर मित्रताको प्राप्त हुआ, आत्मा- 
की विशद्ध भमिकराको प्राप्त करता है। ग्रन्थकार कहते है कि स्थाद्वाद वाणीके द्वारा 
प्रकाशित मेरे शुद्धश्वभावकी महिमाका जब मेरेमे उदय हो गया है थो। मझे बन्ध 
मोक्षकी च्रासि भी प्रयोजन नही है । मेरा यह सुविशुद्ध श्रेष्ठभाव सदाकाछ प्रकाणमान 
रही । र्वरूपमे ही गुप्त आच्ाय अमृत चन्द्रकों अब काई काय शोध नहीं है । 


सम्यग्दशंन और शाद्धात्मदर्शन--ग्रन्थका मुख्य उद्देश्य समयसारका दशन 
कराना है। समयसारका अर्थ शुद्धात्मा हैं। उसका दशन अनेफान्त स्वरूप जिन 
वच्ननमे रमण करने वाले सम्यग्दुष्टिको होता है, ग्रन्थमे यह स्पष्ट प्रतिपादित हे । 


शुद्धात्म दर्णन क्या अशुद्ध ( ससारी ) दक्शामे हो सकता हू ? इस प्रश्तका 
समाधान आचार्य करते है कि आत्मा स्वय निरविकल्प है, पहिल उसका ज्ञान विकेल्‍पो 
द्वारा ( व्यवहार नयसे ) हो होता है ।* पश्चात्‌ विकल्प छोडकर, परस रहित चेतन्य 
चमत्कारमात्र आत्माकोी, जो अपनेमे देखते है, उनके उपवहारनयक्र विकल्प छूट 
जाते है और शुद्धन यके विषयभुन पूर्ण ज्ञान धन, अपने एकत्व स्वरूप, परद्रव्प तया 
परद्वव्य निमित्तक भावोसे भिन्‍न, आत्माका उन्हें दर्शन हाता /। बही सम्यग्दर्शन हैं 
अथवा समयसारका दर्शन है। 


मोक्षमार्ग यद्यपि रत्नन्नग स्वरूप है तथापि उसका मूल सम्बरर्शन हैं। 
सम्यग्दर्शनके बिता ज्ञान और चार्त्रिकों मिथ्याज्ञान ओर मिथ्याचारत्र ही लिखा 
गया है । जिस सम्यग्दर्शनकी यह महिमा हे उसके महत्वका प्रनिपाइन ही ग्रन्यका 
मुख्य विषय हैं । अविरतिके साथ भी यदि सम्पग्दर्शन हे तो उसका भरी मांक्षमार्गम 


है उभयनयविराधध्वसिनि “+समयसार कलश ४ 
२ ग्यवहरणनय स्याद्यद्यपि प्राक्पदव्याम “-+स मयसार कलदय-५ 
रे एक्त्वे नियतस्य शुद्धनयतो “नासमयनाए कठश-६ 
४ ददानज्ञान चारित्रात्‌ (रत्नकरण्ड) 


प्रस्तावना डरे 


प्रथम स्थान है, परन्तु उसके बिना विशाल आगम ज्ञान तथा घोर तपश्चरणके साथ 
किया जानेवाला महात्रत, समिति, गुप्ति स्वरूप ब्रताकरण भी मोक्षमार्गमे स्थान नही 
पाता, यह जिनागम है ।* 


आचाय॑ कुन्दकुन्दने प्रवचनसार ग्रन्थकी चारित्र चूलिका गाथा २३७ मे 
मोक्षमागंमे श्रद्धानपुवंक आगमज्ञान तथा चारित्रके यौगपद्यको ही स्वीकार किया है।'* 
सिद्ध है कि मोक्षमार्ग रत्नत्रय स्वरूप है। उस रत्नत्रथकी प्राप्तिमे सम्यग्दर्शन आय 
है, और चारित्र भी उसकी अन्तिम आवश्यक भूमिका है। दोनोका मणिकाचन सयोग 
है, प्रथमकी शोभा दूसरेसे है और दूसरेकी शोभा प्रथमसे है। यद्यपि सम्यगज्ञानके 
बिता भी ये दोनो रत्नत्रय नाम नहीं पाते, परन्तु सम्यग्दर्शनकके साथ सम्यग्ज्ञानका 
होना अनिवार्य है। इससे दोनोकी स्थितिके मध्य बह आ ही जाता है। अत रत्नत्रय 
स्वरूपता बन जाती है । 


आचाय॑ ने इस ग्रन्थमे सम्यग्दृष्टिका उल्लेख ज्ञानी शब्दसे और मिथ्यादृष्टिका 
अज्ञानी दब्दसे किया है। फलत यह कहा जा सकता है कि ग्रन्थमे सम्पूर्ण वर्णन 
ज्ञानी और अज्ञानीका है। ज्ञानी ही मोक्षका पात्र है, अज्ञानी नहीं, यह प्रन्थका 
प्रतिपाद्य विषय है । सम्पग्दृष्टिको ज्ञानी शब्दका प्रयोगकर ग्रन्थकारने सम्यग्ज्ञानको 
उठाया है। अन्य सभी ग्रन्थोम सम्यकक्‍्व ओर चारित्रका ही विशेष महत्व स्पष्ट 
ख्पसे प्रतिपादित है | सम्यग्ज्ञानकका वणव मात्र चार अनुय्रागोके स्वरूप प्रतिपादनके 
साथ ही समाप्न हो जाता है पर समयसार और उसके टीकाकार सम्यग्दर्शनको 
और उसके साथके चारित्रकों ज्ञानभावके नामसे हो व्यवहृत करते है? । 


सम्यर्दुष्टि अबंघक है-- 

ग्रन्थमे सर्वत्र मोह राग द्वेषक परित्यागका उपदिश है। मोह मिथ्यात्वका 
वाचक है, तथा रागद्वेष, क्रोध मान, माया, लोभकों कहा गया है। इसी व्याख्याके 
कारण सम्यग्दृष्टिको अबधक कहा गया है। यह अध्यात्म ग्रन्थ हे, इसमे ज्ञानीया 
सम्यग्दृष्टि सामान्य शब्द ही आया है, किस गुणस्थानका सम्यग्दृष्टि, कितनी-कितनी 
प्रकृतियोका अबधक है, इसका विवेचन नहीं टै। तथापि जो वर्णन जिस गुणस्थानके 
सम्यर्दृष्टि पर ग्रन्थान्तरोके अनुसार बैठता हो उसी पर उसे लाग्‌ समझना चाहिये । 
जो सज्जन यह भेद नही करते, वे या तो सारा उत्कृष्ट वर्णन चतुथ गुणस्थानके 
अविरत सम्यर्दृष्टि पर ही लगाते है, या दूसरी ओर कुछ सज्जन इस समस्त वर्णनकों 


१ संयम सम्यरदर्शान ज्ञानपुर सर चरित्र -“प्रवचनसार टीका गाथा र४१ 

(अमृतचन्द्रकृत) 
२ ण हि आगमेण सिज्ञदि' हे --प्रवच्चन नसार गाथा २३२७ की टीका 
३ जीवादीसदुदहणं सम्मत्त * --समयसार गाथा १५५ की टीका देखिये 
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उत्कृष्ट साधनारत ग्यारह॒वें, बारहवें गुणस्थानवर्ती मुनिराज पर ही लगाते हैं जो 
परिपूर्ण निष्षषाय भावके कारण कर्मबधक ही नही है । प्रकारान्तरसे पचमसे दह्यम 
गुणस्थान तकके सम्यग्दृष्टि दोनोकी दृष्टिसे बाहर ही रहते हैं । 

आचाये जयसेन ने लिखा है कि ग्रन्थमे मुख्य वर्णन वीतराग सम्यर्दृष्टिको 
लक्ष्यमे लेकर है तथा गौण रूपसे चतुर्थादि गुणस्थानोका भी है', यह बात यथार्थ 
है । अतः जो वर्णन जिस गुणस्थान पर बेठता हो उसे उस ही गुणस्थानका मानकर 
पढ़ता व समझना चाहिये । 


ससयसारका वास्तविक अध्येता कौन ? 


कुछ सज्जनोकी मान्यता है कि समयसार ग्रन्थ श्रावकोके अध्ययनके लिये नही 
है, उन्हे इसका स्वाध्याय हो नही करना चाहिये । इसके लिए आचाय॑ जयसेनका उक्त 
उद्धरण प्रमाणमे देते हैं, पर उक्त उद्धरणका प्रतिपादन स्वाध्याय करने वाले पात्रोके 
विवेचनका नही है, किन्तु जिनका ग्रन्थमे वर्णन है उनका है। यद्यपि अनेक स्थलों 
पर 'मुनि” 'यति' शब्द बार-बार ग्रन्थमे आये हैं अत ग्रन्थमे उनको सम्बोधित किया 
है यह सच है, पर इसका अर्थ यह नही है वे मुनि ही ग्रन्थको पढें अन्य जन श्रावकादि 


न पढ़ें । 


कलदा ११, २२, २८, २२, ३३२, ३४, ४२, ४८, १११, १२६, १२८, १३८, १४३, 
१४४, २०१, २२४ आदिमे मोहीजन, लोक, मुमुक्षु, अज्ञान-विमूढ, जगत्‌ आदि शब्दो 
द्वारा सामान्य जनोको भी सम्बोधित किया गया है। यद्यपि आचायय॑ श्री ने इस ग्रन्थ 
द्वारा मुख्यतया मुनिजनोकी स्थिति सुधारनेका ही प्रयत्न किया है, जिससे वे अपनी 
वरतंमान स्थितिसे आगे बढ़ें, मात्र शुभ क्रिया रूप ब्रतादिकों ही मोक्षमार्ग मान कर 
अटक कर न बेठें, तो भो जो मूल सिद्धान्त इसमे प्रतिपादित हैं उनके अनुभव करने, 
समझने और आचरण करनेकी प्रेरणा सामान्य जनोको भी दी गई है ।* गुणस्थान 
भेदसे वर्णण न करनेका कारण यह है कि अध्यात्मकी दृष्टिसे आत्मा “शुद्ध चेतन्य- 
मात्र” है और शुद्ध चेतन्यकी दृष्टिमि न गुणस्थान हैं न मार्गणास्थान है। अत 
अध्यात्म शास्त्रोमे गुणस्थान मार्गंणास्थानादिकी अपेक्षा वर्णन नही होता । समयसार- 
की गाथा ५०/५५ में तथा उसकी सस्कृत टीकामे भी यही लिखा है। 


गुणस्थान प्रक्रियासे वर्णन न होने पर भी, यदि अध्यात्मके वर्णनकों गुणस्थानों 
पर बिठाकर समझना ही है तो आगम ग्रन्थोके अनुसार वह भली भाँति समझा जा 


१. कत्र तु प्रन्ये.  वीतरागसम्यद्दृष्टोनां मुख्यवृत्थागृहणं सराग सम्यर्दष्टीना गोणवृत्त्या- 
“+समयसार तात्पयेबृत्ति टीका गाथा १९३-२०१ 

२, कि त्रब्यान्तरशुम्बनाकुलाधियस्तस्वाच्य्यवन्ते जना '* -+कलछ्ा २१५ 
एते किमज्ञानिनो"* हे (कलरूछ २२२) 

एक एवं सदा सैव्यों मोक्षमार्तों मुमुक्षुणा" " 80 ०३% (कलदा २३९) 


प्रस्तावना रैद्‌ 
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सकता है। ज्ञानी अज्ञानीका वर्णन करते हुए आचाय॑ अमृतचन्द्रने जो प्रेरणाएँ दी हैं 
वह अज्ञानीको ज्ञानी बननेके लिए दी हैं, अतः ग्रन्थके अध्ययनके अधिकारी अज्ञानी 
भी है, चाहे वे श्रावक हो, या मुनि हो। यहाँ ऐसा प्रशन करना उचित नही होगा कि 
क्या मुनिकों अज्ञानी कहना उचित है ? क्योकि सम्यक्त्वभावसे रहित श्रावक भी हो 
सकता है और सम्यक्त्व रहित मुनि भी अपने पदसे गिरे हुए हो सकते हैं। अत- दोनोको 
जशानभावकी भूमिकामे लाकर सम्यग्दर्शन अर्जन करनेकी प्रेरणा ग्रन्थकारने दी है ।* 


इस कथनका यह भी तात्पर्य नहीं है कि मात्र मिथ्या दृष्टि अज्ञानी जनोको 
ही ग्रन्थमे सबाधित किया गया है, पचम, षष्ठम गुणस्थानवर्ती जीवोको नही ? ऐसा 


निर्णय करना भी सहो न होगा। कारण यह कि इसमे उच्चतम श्रेणीगत यतियोकी 
उत्कृष्ट दशाका जो भी वर्णन है, और उसे प्राप्त करनेकी प्रेरणा है, वह छठे गुण- 
स्थानवर्ती मुनियोके लिए हो है। श्रावककी भूमिकामे यह्‌ कभी सभव ही नही है कि 
बह पूर्ण शुद्धापपोगके मार्ग पर आरूढ हो सके, तथापि ऐसा भी नहीं है कि जिन 
शुद्धापयोग मुनियोकी पवित्र अवस्थाका वर्णन ग्रन्थमे है, उस ग्रन्थके पढ़नेका भी वह 
अधिकारी नहीं है। जिनागममे श्रावकके लिए अध्यात्म ग्रन्योके अध्ययनके निषेधका 
वर्णन किसी भी आचार्यने नही किया । श्रावकको अध्यात्म ग्रन्थोंके पठन-पाठनके लिये 
अपात्र मानना किसी «यक्ति विशेषकी, या वर्ग विशेषकी, निजी मान्यता हो सकती है, 
वह आगमकी मान्यता नही है। जहाँ भी सिद्धान्तके रहस्य ग्रन्थोके पढ़ने का अधिकारी 
श्रावक को नहीं माना वे अध्यात्म ग्रन्थ नही प्रायश्चित्तादि, ग्रन्थ हैं वे तो सामान्य मुनि- 
जन भी नही पढते मात्र आचाय॑ पढते हैं जिन्हे प्रायाश्चित्तादि देने का अधिकार है। 
“स्वसमय' “शुद्ध-आत्सवर्शन' या 'स्वानुभूति'-- 
ग्रन्थकें प्रारम्भभे ही अनात्मदर्शीको आत्मदर्शन करनलेकी प्रेरणा दी गई है। 
समयसारकी गाथा २ की टीकामे अमृतचन्द्राचाय समयकी व्याख्यान करते हुए लिखते 
हैं कि अन्य द्रव्योंस अत्यन्त सकर होने पर भी आत्मा, स्वरूपसे अप्रच्यावित (अभिन्‍न) 
एक टकोत्कीर्ण ज्ञायक स्वभाव जीव” नामा पदार्थ है। जब वह अपने ज्ञानदर्शन 
स्वभावकी नियतवृत्ति रूप स्वभावकी एकताके रूपमे वर्तता है तब “स्वसमय है” और 
जब अनादि अविद्याके कारण अपने उक्त स्वभावसे च्युत हो, पर द्रव्यय प्रत्यय राग, 
ढ्ेपष, मोह आदि भावोके साथ एकतारूपसे वर्तन करता है, उस समय पर-समयमें 
स्थित है, अत. “पर समय” है ।* समयसार गाथा ५ की टीकामे लिखा गया है कि मैं 
१ 00734 जनादज तत्त्व” । कलह्य २०१ में दोनो को एक साथ सम्बोधित 
कया हैं । 
इत्यहान वि जशानमात्र प्रसाधयन (कलक्ष २६२) 
२ अत्यस्तमनन्त द्रष्यसकरेपि स्वरूपादप्रथ्यवतात्‌ 
टकोत्कीणंचित्स्व भावों जीवो' नाम पदार्थ स समय । 
अय खलु यदा” * * समस्त परव्र्याट्प्रध्युत्यदूशि श्प्ति स्वभाव नियम 
वृत्तिख्यात्म तस्वैक गतस्वेन वलेते तदा दर्शानशानलारित्रस्थितत्वात्स्वमेकत्वेनयुगपज्जाननु 
गच्छदल स्वसमय इति । 
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अपने स्वरूपसे एक, तथा परसे भिन्‍न ऐसे शुद्ध आत्माके स्वरूपका दर्शन आपको 
कराऊंगा। 


यद्यपि अनादिसे दूध पानीकी तरह कर्म पुदु्गलोके साथ आत्मा एकत्वको 
प्राप्त है तथापि द्रव्यके स्वभावकी निरूपणाकी दृष्टिसि वह इन सब विभाव 
भावोसे भिन्‍न तथा सम्पूर्ण अन्य-द्रव्योसे भिन्‍न उपासनाके योग्य छाद्ध (मात्र ज्ञायक 
स्वभाव) है |" 

आत्मा निव्चयसे स्वतः सिद्ध है, अनायनत है, अविनस्वर है, नित्य है, स्वपर 
प्रकाद्न समर्थ, ज्ञान स्वमावी है, रागादि सम्पूर्ण उपाधिरहित अत्यन्त निम्मल है, 
परम आनन्द मूर्ति है, शुद्ध चेतनारूप समयसारभूत, अन्य समस्त द्रव्योसे उनके गुणो- 
से उनकी पर्यायोसे सर्वथा भिन्‍न, निज सत्तासे अपने गुण पर्यायोसे स्वंधा अभिन्न 
एक अखण्ड द्रव्य है। यह आत्म द्रव्यक स्वभावका वर्णन! है। तथापि वह अनादिसे 
ही कर्मबन्धनबद्ध होनेसे नाना योनियोमे जन्म तथा मृत्युके दुख भोग रहा है। उसके 
ज्ञानादि समस्त गुण विक्कत हो रहे है, आच्छादित हो रहे है। रागादि विभावमय 
परिणत है, अशुद्ध चेतना रूप पर समय स्थित अनेकरूप दिखाई दे रहा है। यह उसको 
पर्याय दशाका वर्णन है । 


कर्तृत्व भोकतृत्व पर्यायका होता है। अत यह भावश्यक है कि जिस जीवके 
स्वभावका ऊपर वर्णन किया है वह पर्यायसे भी यदि स्वभावरूप परिणत हो ता वह 
अनन्तकालको शुद्ध पर्याय परिणत शुद्ध चेतनारूप सिद्ध परमात्मा बन मोक्षको प्राप्त 
हो जाय, अनन्त दुखोसे मुक्त हो जाय। ससारके सम्पूर्ण दुखोंसे पार होकर शुद्ध 
स्वरूप सिद्ध दक्षा प्राप्त करनेके लिये ही सर्वप्रथम आचार्य आत्माको उसके सहज 
शुद्ध स्वभावका दर्शन कराते हैं। वे इस ग्रन्थमे जिस समयसार भूत शुद्धात्माका दर्शन 
करानेकी प्रतिज्ञा करते हैं वह शक्ति उन्होने जिनवाणीके सतत अभ्याससे, सम्यगृ- 
युक्तियोके अवलम्बनसे, गुरु सेवासे प्राप्त उनके प्रसादसे उनके कथनानुसार निरन्तर 
अभ्यस्त स्वसवेदन ज्ञानसे, प्राप्त की है। समयसार गाथा ५ की टीकामे आचार्य 
अमृतचन्द्र कहते है कि जिन परसमय स्थित प्राणियोकों मैं स्वसमयका दर्शन कराऊँगा 
वे भी उसे स्वसवेदन प्रस्यक्ष से परीक्षा करके ही स्वीकार करें । 


साराश यह ह कि अनादिसे मोहोदयसे पीडित, आत्मज्ञान शुन्य जनांको आत्म- 
तत्त्वका दर्शन ग्रन्थमे राया है, उस आत्माके अनुभवन करनेकी प्रेरणा दी है। उस 


यदा तु अनाश्वविद्या तन्‍त्रया. आत्म तत्तात्‌ प्रच्युत्य परद्रब्यप्रत्यय मोहराग- 
देषादिभावक-गतत्वेन बत्तते तदा परसमय इलि प्रतीयते । 
+मसमयसार आत्मख्याति गाथा २ की टोका । 
१ स समारावस्थायाम्‌ अनादिबधपर्यायनिरूपणया क्षीरोदकबत्‌ कर्मपुदूगलै सममेंकत्वेंडपि 
द्रव्यस्थभाव निरूपणया अशेष द्रव्यान्तरेभ्यो भिन्‍नत्वेनापात्यमान शुद्ध इत्यभिलप्यते । 
--समयसार आत्मर्याति ग्राथा $ की टोका । 


प्रस्तावना रे७ 





आत्मानुभवन रूप आत्म पर्यायकों ही सम्यग्दर्शन कहा गया है। सर्वत्र सम्यग्दर्शनकी 
ही महिमाका प्रतिपादन है। आत्मानुभवन सम्यग्दर्शनका प्रारभिक स्वरूप भी है और 
उसका अन्तिम स्वरूप भी है अत जगह जगह आत्मानुभव करनेको ही प्रन्थमे प्रेरणा 
है। उदाहरण स्वरूप निम्नस्थल देखिये .-- 


स्वानुभूत्या चकासते कलश! 
अनुभूते. परमविशुद्धि. ». में 
ते समयसार ईक्षन्त एव छह 
परममर्थमन्त पश्यताम प है| 
पूर्णज्ातघनस्य दर्शनस्‌ सम्यग्दर्शनम्‌ कर ६ 
प्रत्यग्ज्योतिश्चकास्ति ततु ए ७ 
उद्योतमानम्‌ दृश्यतामेकरूपम #. ८ 
अनुभवमुपयाते भातिन द्वैतमेव 9... ६ 
आत्मस्वभावध्‌ परभावभिन्‍नम्‌ 9... १० 
अनुभवतु तमेव द्योतमानम्‌ समन्तात्‌ #७ 78 
आत्मात्मानुभवेकगम्यमहिमा ».. १२ 
आत्मानुभूतिरिति शुद्धनयान्मिकाया ».. ३ 
सततमनुभवायोनन्त चेतन्यचिह्नम्‌ ५... २० 
अचलितमनुभूतिस्‌ भेदविज्ञानमूलाम्‌ ४“. २॥ 
रसयतु रसिकानाम्‌ रोचन ज्ञानम्‌ ».. रेरे 
अनुभव भवमूर्ते पाश्ववर्ती मुहूर्त्तम ».. रेरे 


दुसी प्रकार अनक स्थलों पर स्वयमियमनुभूति, महसाध्यक्षेण, अन्तस्तत्वतो 
प्श्यन्त , स्वमवेद्यमबाधितम्‌, व्यक्त--चतन्यम्रु ज्ञानीजनोध्नुभवति आदि दाब्दोमे 
अमृतचन्धाचायने कलशोमे अनुभव रब्दका, स्वसवेदन शब्दका तथा स्वसवेदन प्रत्यक्ष 
शब्दका उपयोग किया है जिससे यह स्पष्ट है कि उन्होने आत्मानुभव, भेद-विज्ञान 
स्वसवेदन प्रत्थक्षको ही सम्यग्द्शन कहा है। इस प्रकारके उद्धरण पूरे ग्रन्थमें भरे हुए 
है। प्रकारान्तरस आत्मानुभतिकी ही प्रेरणा सब्र प्राणियोको दी है। अज्ञानी दक्षामें 
अर्थात्‌ मिथ्यादृष्टि अवस्थामे जो परके साथ एकत्वकी अनुभूति थी, सम्यग्दर्शन होने 
पर वही परसे भिन्‍न निजके एकत्वकी शुद्धानुभूति हुई, यही सम्यग्दशन है। इसे ही 
ज्ञानानुभूति शब्द द्वारा व्यवहुत किया है। यह--ज्ञानानुभूति शुद्ध नयात्मिका है 
अर्थात्‌ शुद्धनयका विषय है ।* 


जब तक आत्मा पर्यायमे शुद्ध स्वरूप बन नही गया तबतक उसको उस सहज 
शक्तिरूप स्वभावकी श्रद्धा आवश्यक है। सम्यर्दृष्टि इसी श्रद्धांके बलसे तथा अपने 
सम्यग्शञानक आधारस शुद्धात्माकी अनुभूति करता है। इसीलिये इसे ज्ञानानुभूति 





१ आत्मानृभृतिरिति शुद्धनयात्मिकाया ज्ञानानुभूतिरियमेव किलेतिबुद्ष्वा । 
समयतसार, आत्मक्ष्याति कछक्ष- हे 


३८ अध्यात्म-अमृत-कलछ 
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भी कहते हैं। यद्यपि प्रवचनसार गाथा २५४ की टीकामे अमृतचन्द्र आचाय॑ महाराजने 
स्वय यह लिखा है कि गृहस्थके शुद्धात्मानुभूति प्रकाशन नहीं होता, उसे तो राग 
सयोगसे अशुद्धात्माका ही अनुभव होता है।" इस कथनसे यह स्पष्ट होता है कि गृहस्थ 
को शुद्धात्मानुभवन नही होता, अशुद्धात्मानुभवन् होता है, तथापि इसी प्रवचनसार 
गाथा २३७ की टीकामे अमृतचन्द्राचार्य यह भी लिखते हैं कि असयतको भी यथोदित 
आत्मतत्त्वकी प्रतीतिरूप श्रद्धान और यथोदित आत्मतत्त्वानुभूतिरूप ज्ञान है, तथापि 
सयम शून्य श्रद्धान वा ज्ञानसे सिद्धि नही होती ।* 


पूज्य अमृतचन्द्राचाय कृत प्रवचनसारकी टीका गाथा २३७ और २५४ मे 
परस्पर अन्तर दिखाई देता है, पर यथार्थमे अन्तर नही है। आचार्य परस्पर विरुद्ध 
कथन नही करते । इसका स्पष्टीकरण निम्न प्रकार है । 

चतुर्थपचम गुणस्थानमे, आत्माका जेसा रागादि रहित प्रमत्ताप्रमत्तादि 
विशेषण रहित, अखण्ड, एक, परसे भिन्‍न, शुद्ध स्वरूप आचार्य श्री ने प्रतिपादित 
किया है, वह शक्ति अपेक्षा द्रव्य स्वभाव निरूपणकी मुख्यतासे वेसा ही है, अतः मेरा 
स्वरूप उक्त प्रकार है ऐसा अपनी आत्माका अनुभवन सम्यग्दर्शन सम्यग्ज्ञानके बल 
पर होता है | यद्यपि यहाँ अवस्था जन्य शुद्धता ता पर्यायमे प्रगट नही है, अवस्थामे 
राग है, अत पर्यायापेक्षया रागसे युक्त आत्माका अनुभवन है, तथापि यथोदित 
आत्मस्वरूप पर दृष्टि है और अपने स्वरूपके ज्ञान श्रद्धानक आधारपर अपने स्वरूप 
का शुद्धात्मरूपमे अनुभव करता है। गाथा २३७ में ऐसे हो आत्मानुभवतकी बात 
कही गई है । रागादिसे भिन्‍न जो शुद्धात्मस्वरूप शक्ति रूपसे था, वह प्रकट होकर 
महामुनोश्व रके पर्यायमे भी शुद्धता प्रकट हुई, अत वे ही उसका अनुभवन कर सकते 
हैं । यह गाथा २५४ को टीकाका तात्पर्य है । 


तात्पर्य यह है कि शुद्धात्मा सम्यग्दृष्टिके ज्ञानका ज्ञेय है, और यह ज्ञेय वह 
स्वय है, अन्य पदार्थ नही, अत अपने शुद्धात्माके अनुभवनकों बात असगत नहीं है । 
द्रव्यदृष्टिसि वेसा अनुभव तो किया जा सकता है पर पर्यायगत शुद्धताका अनुभवन 
तभी होगा जब आत्मा राग रहित होगा । जेसी-जैसी आत्माकी स्थिति होगी, पर्यायगत 
अनुभव भी उसो प्रकार ही होगा । साराश यह है कि गाथा २३७ मे श्रद्धानके बलपर 


१ गृहिणा तु समस्तविरतेरभावेन शुद्धात्मप्रकाशनस्थाभावात्कषायसदूभावात्पवर्तमानोपि झफ- 
टिकसपर्केणाक॑तेजस इवैधसा रागसयोग्रेनाशुद्धात्मनो5नुभवात्क्रमत परमनिर्वाणसौख्यकारण 
त्वाज्य मुख्य: । 

“-एसा पसत्थमूता “आदि गाया २५४ 
प्रवच्चनसा र, आत्मक्ष्याति टोका 

२. असंयतध्य व यथोदितात्मतत्वप्रतीतिरूप श्रद्धान यथोद्ितात्मतत्वानुमृतिरूपं ज्ञानं वा कि 
कुर्यात्‌ तत सयमशुन्यात्‌ श्रद्धानात्‌ ज्ञानाद्ा नास्‍्ते सिद्धि । 

--ण हि आगमेण सिज्भदि”” इत्यादि 
प्रबचनसार गाया ३७ आत्मक्याति टीका 


प्रस्तावना ३०, 


व 


ज्ञान द्वारा अपने शुद्ध द्रव्य पर उपयोग होनेसे तत्काल शुद्धात्माका अनुभवन है, 
यह प्रतिपादन है। गाथा २५४ मे पर्यायमे शुद्धता समम्तविरतिको प्राप्त करने वालोको 
ही होती है, अत- वहाँ उनको शद्धानुभवी कहा, गृहस्थको नहीं। अत- दोनो कथन 
विवक्षामेदसे अविरुद्धुहिं, ऐसा जानना चाहिए । साराद कि चतुर्थ गुणस्थानमे सम्यक्त्वसे 
अविनाभावी अनुभूति सम्यग्ज्ञानकी पर्याय है और महामुनिथोको चारेत्र गुणकी 
पर्यायमत शुद्धताकी अनुभूति है । यह अनुभूति ११व-१ रवें गुणस्थानमे पुृणरूपसे है वहाँ 
पूर्ण निष्कषाय होनेसे पर्यायमे शुद्धात्माकी उपलब्धि है। एक हो आचाय॑ दो स्थानों 
पर दो बातें लिखते हैं तो उनकी विवक्षाको भी समझ लेना आवश्यक है। पिछले 
पृष्ठोमे अनुभूति प्रतिपादक समयसार कलशोके जो अनेक उदाहरण दिये हैं, उनका 
भी सामंजस्थ उक्त विवक्षाओं पर बेठा लेना चाहिए । 





स्वानुभूति और शुद्धोपपोग-- 

असयत सम्यरदृष्टि भी अपनी श्रद्धा तथा आगम ज्ञानके बलपर एकत्व विभक्‍त, 
अखण्ड, निविकल्प, रागादि रहित, परम विशुद्ध, परमपारणामिक भावस्वरूप अपनी 
आत्माका अनुभव अवध्य करता हे । अनुभवनकालमे उनका उपयोग छुद्धात्माभिमुख 
होनेसे उसके उपयोगकों शुद्धोपयोग भी कहा गया है। यद्यपि उपयोग विभागमे वह 
मुख्यतासे शुभोपयोगी है, तथापि शुद्धात्माभिमुखी है, अत- लक्ष्यभूत ध्येयकी शुद्धता 
पर उपयोग होनेसे शुद्धोपयोगी शब्दका भी व्यवहार उसके लिए आगममे है"। 
प्रवचनसारमे आचार्य कुन्दकुन्दने श्रमणकों शुद्धोपयोगो कहा हे* सुविदितपदार्थसूत्र 
संयम, तप सयुक्त विगत राग, सुखदुखमे समता वाला श्रमण शुद्धोपयोगी है ऐसा 
प्रतिपादित किया है । 


यहाँ यह भी ध्यान रखना चाहिये कि उपर्थुक्त विवक्षाओंसे कहे गये गृहस्थ 
ओर महाब्रती, इन दानों गुणस्थानों था भूमिकाओके शुद्धोपयोगियोमे अन्तर है। 
असयत श्रावक जिस समय कालादिलब्धि व सम्यक्त्व प्राप्करर, आगमकंथित 
आत्माके द्रव्य स्वभावको लक्ष्य बनाकर उसपर अपना उपयोग स्थिर करता है, तब 
शुद्ध आत्म द्रव्यका, तत्काल उपयोगमे, अनुभव करने पर उसे शुद्धोपयोगी कहा है । 
अनन्तानुबंधी कषायके अभावसे जो आत्म पर्यायमे शुद्धिका जन्म हुआ है उतना 
उतना वह पर्यायमे भी गुद्धताका सदा अनुभव करता है, अतः शुद्धोपयोगी है, यह 
जयसेनाचार्य कृत तास्पर्यवृुत्तिका भाव है। सयभी साधुके तीन कषायोके अभावसे 
उनके उपयोगकी पर्याय अधिक शुद्ध है। अत. उनको शुद्धोपयोगी पर्यायगत विश्वेष 





॥ अध्यात्मभाषया पुन शुद्धात्माभिमुखपरिणाम शुद्धोपयोग इत्यादि पर्यायसब्ञां ऊूमते ॥ 
“ समयसार तात्पयेबृक्ति गाया-ऐप० 
२ सुविदिदपदत्थसुत्तो सजमतवसजुदों विगदरागों। 
समणो समसूहदुक्लो भणिदो सुद्धोवओगोत्ति ॥ 
“-प्रव चमसार अध्याय है बाया १४ 


४४० अध्यात्म-अमृत-कलद 





शुद्धिकि कारण कहा गया है मात्र तात्कालिक उपग्रोग पर नहीं। सयमीके इस वृद्धि- 
गत शुद्धोपपोगका फल केवलज्ञान है। यह प्रवचनसार गाथा “४ का तात्पय॑ है। 

इस तथ्यको एक भिन्‍न प्रकारसे विचार करें तो जीवका लक्षण उपयोग या 
चेतन्य ही कहा है 'उपयोगों लक्षणमभ्‌' यह तल्वार्थसृत्रकारकी उक्ति हे। यह ज्ञान 
दर्शन उपयोग दो प्रकारका है--क्षयोपशम (लब्धि) रूप और उपयोगरूय | क्षयोपशम 
तो बहुत समय रहता है किन्तु उपयोगात्मक दशा बदलती रहती ह। शुद्धोपयोग 
शब्दमे उपयोग शब्द इस भर्थको कहता है कि वह जीव वतंमान कालमे शुद्ध पदार्थ 
पर उपयोग सहित है। ऐसे शुद्ध आत्मपदार्थ पर उपयोग असबत सम्य्ग्दृष्टिका भी 
होता है । भले ही गाहस्थिक स्थितिमे वह अल्प समय ही अपना उपयोग उस शुद्धात्म 
द्रव्य पर स्थिर रव सके, साधुजन अपना उपयोग उसपर अधिक समय तक स्थिर 
रख सकें, तथापि दोनो उपयोगोमे अपने लक्ष्यभूत शुद्धात्माकी दृष्टिसि कोई अन्तर 
नही है ।" 

तथापि लब्धिरूप अर्थात्‌ क्षयोपशम रूपसे ज्ञानकां वह योग्यता सम्यक्त्वके 
सदूभावके कारण (कभी उपयोग अन्यत्र हट जाने पर भी) सदा रहती हैं, वह चाहे 
असयत हो, देश सयत हो या साधु हो । अन्य पदार्थोका ज्ञान भी वह ज्ञानभावकी 
भूमिकामे ही करता हे मोहकी भूमिकामे नही ।* 

आत्मपर्यायमे निष्कषाय भावकी अपेक्षा शुद्धता देखे तो जिसके जितनी 
कषायका अभाव हो गया उसमे उतनी-उतनी शुद्धता है। आगे वह ऋ्रमवर्धित है, 
अत उसकी अपेक्षा अन्तर है ऐसा कथन आगमानुमोदित है। तथापि जो शुद्धता 
अनन्तानुबधी और मोहके अभावमे होती हे वहो सम्यग्दशन है आर सम्यग्दशनकी 
यह शुद्धता असयत वा सयत दोनोमे समान हैं। असयत सम्यर्दृष्टिसि सयतम जा 
अन्तर है वह अन्यान्य कषायोके अभावजन्य सयमपनेकी शुद्धताका अन्तर है | 
गुणस्थानकी प्रक्रियाकी स्थिति-- 


आचार्य प्रवर कुन्दकुन्द और अमृतचन्द्रने जिस शुद्धात्माक अनुभवी सम्यर्द- 
शंन कहा हे, उस आत्माकों गुणस्थान, मार्गणा स्थानरूप उन्होंन दखा ही नहीं। 
उससे भिन्‍न ही आत्माके दशनको सम्यग्दशन कहा है। यद्यत्रि भविरत सम्यग्दृष्टि, 
देश सयत, सकलसयत ये भेद गुणस्थानोकी दृष्टिसे हे, तथापि इन भेदोकी चर्चा 
करना सम्यरदृष्टिके अनुभवको भूमिकामे अनुपयोगी है । 

जीव स्वभावकी दृष्टिसे सिद्ध और नियोदिया जोव समान है। 'सब्बे सुद्धाहि 
सुद्वणया' नेमिचन्द्राचायंक द्रव्य सग्रहमे कथित इस उल्लेखसे उक्त बात प्रमाणित 
है। भागमकरथित गुणस्थान भेदकी अपेक्षा भेद अवश्य है, तथापि अनुभवकालमे दृष्टा- 
की दृष्टिमे वे हैं हो नही । वह तो एकमात्र अखण्डचेतन्य पुज विशुद्ध आत्द्रव्यको 


१. भोक्षमार्ग प्रकाशक रहस्यपूर्ण चिट्ठी । 
२ अमृत करूदश ६७। 





प्रस्तावना डर 





ही देख रहा है, अन्य सब कुछ रहते हुए भी उसको तात्कालिक दृष्टि मे वे सब नहीं 
हैं, गौण है। इनका अर्थ ऐसा नहों है कि उपयोगमे दोनोकी सत्ता है, किन्तु जो 
शुद्धात्म तत्त्व है उसीका अस्तित्व उपयोगमे है, अन्यका नही है । तथापि अन्यके स्वतः 
अस्तित्वका निषेध नही है। अन्यत्र उपयोग होनेपर उनकी स्वीकारता उसके ज्ञानमे है, 
तथापि अनुभवन कालमे उनकी सत्ताकी उपलब्धि नहीं है। यदि उस कालमे भी 
उपयोगमे वे आ जावें तो शुद्धात्मा परसे उपयोग तत्काल हट जायेगा। इसका मूल 
कारण यह है कि उपयोग एक समय एक हो पदार्थवो विषय करता है। एक साथ दो 
उपयोग नही हो सकते । “छदुमत्त्याण ण॒ दुण्णि उवओोगा” आचार्य नेमिचन्द्रके इस 
बचने यह स्पष्ट है । तथापि यदि सम्यग्दृष्टि अन्य कालमे अन्यान्य पदार्थों पर भी 
उपयोग ले जाता है तो उन्हे स्वात्मभिन्‍न अनुपादेय हो मानता है इससे उसके सम्यग्द- 
शंनमे कोई बाधा नहीं है। 


उक्त कथनका तात्पर्य यह हुआ कि असबत या देश सयत सम्यग्दृष्टिकी भी 
आगम कथित जीव द्रव्यके स्वरूप पर श्रद्धा सयतके समात हो 6 तथा यथोदित 
आत्माका शुद्धानुभवन भी तोनोका समान है, क्योकि अनुभवन कालम लक्ष्यकी शुद्धता 
तोनोमे समान है, अनुभवनकी स्थिरताका कार एक दूमरेका होनादिक है। सयम 
भावकी अपेक्षा तीनामे महान्‌ भन्‍्तर है । उसे सबम पर्वायगत भेद हो मानता चाहिए। 
सम्यक्त्व पर्यायगत भेदमे समानता ही स्वीकार करना चाहिए। चारित्र मोहका उदय 
चारित्रसे च्यूत करता हे, सम्यक्त्वसे नही, जैसे एक आँखमें पीडा हो तो दूसरी आँख 
निरोग भी रह सकती है । बत सरागीक साथ वीतरागीके सम्यग्दशंन गृणमे क्षति नहीं 
होती ।' तब तोनो सम्यग्दुष्टि है तो दृष्टिका अन्तर केसे रह सकता है। सराग और 
वीतराग सम्यग्दृष्टि ये दो भेद भो सम्यग्दगनके उन स्वामियोकी भपेक्षा है जो 
सरागी ओर वीतरागी हैं। इसका अर्थ तो यही हाता है कि सम्यग्दशन दानोकों 
होता है। उसके नद्भावमे ही वे सग्रत है, अन्यथा नहों परन्तु सथमभाव ही 
सम्यग्दृष्टिको पोक्ष द्वार तक पहुँचाता हे, तथापि--सम्यकत्वकी उक्त महिमा 
सुनकर सबरम रहित जीवनका महत्त्व ऑकना गलत हागा। चतुर्थ गुणस्थानकी 
सम्पूर्ण महिमा सम्यक्त्व भावकी महिमा 6। उसके साथ हाने बाला असयतत्व ही 
उसकी सबसे बडा कमजारी भी है, जब तक उसे दूर न करेगा तब तक उसका ससार 
नही छूटेगा । सयमी शुद्धोपयोगी ही अपने क्रम वर्धित शुद्धोपयोगके फलस्वरूप केबल 
ज्ञानी बनता है। 

चतुर्थ गुणस्थानमे लक्ष्य गुद्धात्मा पर है, और पूण सयमी अपने लक्ष्यका प्राप्त 
है । उसने दृष्टिमे श्रद्धांक विषय्रभूत शुद्धात्माका जा लक्ष्य बनाया था, उस लक्ष्यकी 
पर्यायगत प्राप्ति सयमीको ही सभव हे, असथमदद्याम सम्यग्दृष्टिको नहीं। यहाँ 
सयमीसे तात्पयं॑ विगतराग सयमीस है। सम्यर्दृष्टित्व पू्वंक्र ही विगतरागपना 
सम्भव है । 


१ पश्चाध्यायी अध्याय २, इलोक ६९१-९२-६३ । 
प्र0-6 


डरे अध्यात्म-अमृत-कलणश 


| स्वानुभति व शुद्धात्मोपछब्धि-- 


सम्यर्दृष्टि जीवको अपने ज्ञानके आधारसे जो स्वानुभव होता है वह 
उसकी शुद्ध स्वात्माकी ज्ञानमे उपलब्धि है। प्रवचचनसार गाथा १८५ की टीकामे 
लिखा है | 


“किन्स्पत्र साधक तसत्वात्‌ निशचयनय एवं उपासः, साध्यस्य हि शुठ्धत्वेन 
ब्रव्यस्थ शुद्धत्वशोतकत्वात्‌ स एवं साधकतमः अतोष्षार्यते शुद्धनयादेव शुद्धात्सलाभः” 
अर्थात्‌ सम्यग्दृष्टिका साध्य शुद्धात्मा है। निउ्चयनय भात्माकी शुद्धताका द्योतक है 
अत वह साधकतम है। अशुद्धताका ध्ोतक व्यवहार नय है जिससे अशुद्धात्मकी प्राप्ति 
है, अतः सिद्ध है कि शुद्धनयसे ही शुद्धात्म लाभ है। जिसका फल मोह ग्रन्थिका भेदन 
है । निशचयनयका विषयभूत छुद्धात्मा है अत उसके आश्रयसे हो मिथ्यात्व छूटकर 
सम्यक्त्व होता है ।" 
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स्वसंवेदन, स्वानुभूति--शुद्धात्मोपलब्धि-स्वरूपाच रण-शुद्धोपपोग. शब्दोका 
अध्यात्ममे सर्वत्र उपयोग है, तथा इन सबका अविनाभाव सम्यर्दर्शनके साथ है। 
अत इनका प्रारम्भ चतुर्थ गुणस्थानसे हो जाता है, तथापि सयमभावके साथ ये सब 
गुण अपनी चरमोत्कर्ष अवस्थाको प्राप्त करते हैं। आगममे इन चारो छब्दोका प्रगोग 
संयमी साधुओके लिए भी बहुत बार अत्यन्त स्पष्ट शब्दोमे किया गया है। सम्यग्दृष्टि 
गृहस्थके लिए शुभोपयोगकी मुख्यता है। शुद्धापयोग उसके मौण है,* अत उसकी 
गणना शुभोपयोगीमे की गई है, तथा षष्ठादि गुणस्थान वाले सराग चाग्त्रि वाले 
साधुको भी दोनो उपयोगोकी सम्भावना होनेके कारण गौणरूपमे शुभोपयोगी भी कहा 
है। इससे आगे सप्तमादि गुणस्थानोमे साधुको शुद्धोप्योगी ही कहा गया है। बुद्धि- 
पूर्वक उपयोगमे शुद्धता ही है अत' उन्हे शुद्धोपयोगी माना है, पर पूर्ण रागादिसे रहित 
अवस्था ग्यारह॒वें बारहवें गुणस्थानकी ही है । अत पूर्ण शुद्धोपयोगी उन्हें ही कहा है। 
तेरहवें चौदहवे गुणस्थानमे होनेवाला केवलज्ञान उस पूर्ण शुद्धोपपरोगका फल है अत- 
पूर्णरूपमे निश्चल स्वानुभूति,--पूर्णरूपसे शुद्धात्मोपलब्धि, केवली भगवान्‌को ही है। 
चतुर्थ गुणस्था नमे जिसका बीजारोपण हुआ था उसका अकुर आगे-आगे बढता गया 
और केवली अवस्थामे वह पूर्ण फलवान वृक्षवत्‌ हो गया । बीजमे वृक्षकी पूर्ण शक्तिकी 
स्वीकारता है पर शक्तिकी व्यक्ति वृक्ष बननेपर ही है। बीजमे फल नही लगते अत 
फलोपभोगकी दृष्टिसे वह शून्य है, तथापि फलवान्‌ वही बनेगा । दृष्ठाने उसकी इस 
शक्तिकी पहिचान कर उसका अनुभव किया है। इसीमे बीजारोपण कर उसकी सतत 
रक्षा करता है ऐसा पुरुषार्थी ही यथा समय बीजजन्य वृक्षको तथा उसके विविध 
फलोको प्राप्त करता है। 


१. प्रवचनसार गाया १९४ 
२ प्रववनसार, तत्वप्रदीपषिका टोका, गाथा २५४ 


प्रस्तावना डे 





इस सम्यक्त्व बीजकी महिमा आचाय--समन्‍्तभद्रके शब्दोमे इसी प्रकार है-- 
वे लिखते हैं कि ज्ञान और चारित्रकी उत्पत्ति-स्थिति-वुद्धि और फलोदय सम्यक्त्वके 
बिना नही होते ।" इसीसे सम्यग्दुष्टिकी “जिन” सज्ञा है। आचार्य जयसेन तो सासादन 
गृुणस्थातको भी जिनसज्ञा देते हैं ।* 


सम्यरवर्शन और स्वरूपाचरण 


सम्यरदृष्टिको जितने काल अपने उपयोगकी स्थिरतामे स्व का अनुभव होता है 
वही उसका स्वरूपाचरण है। यह अनुभूति के आधार पर प्रारम्भ है और यही समस्त 
रागा दिके अभावमे वीतरागी साधुके अपने चरमस्वख्पप्रे है। 


'स्वरूपेचरणस्‌ चारित्रम” यह चारित्रका लक्षण है। यद्यपि पूर्ण स्वरूप रूप 
आचरण सयमीके ही सम्भव है, गृहस्थके नही, तथापि स्वानुभूति कालको स्वरूपमरण 
काल मानकर ही सम्भवत उसे स्वरूपाचरण ग्रन्थोमे कहा है। 

चारित्रके चार भेद इस युगके प्रख्यात विद्वान प० गोपालदासजी वरेयाने जैन 
सिद्धान्त प्रव शिका मे किये है--स्वरूपाचरण, देशसयम, सकलसयम, यथाख्यातसयम | 
इन सबके आवरण करने बाली क्रमश अनन्तानुबन्धी अप्रत्याख्यानावरण, प्रत्याख्याना- 
वरण और सज्वरून कषाय मानी गयी है। आचार्य कुन्दकुन्दने अष्टपाहुडमे चारित्रके 
दो भेद किये हैं--सम्यक्वाचरण और सयमाचरण। सम्यक्त्वके साथ होने वाले 
चारित्रको उन्होने सम्यक्त्वाचरण नाम दिया है? । 


पञ्चाचा रके वर्णनमे दर्शनाचारका जो स्वरूप है सम्यक्त्वाचरणका भी वही 
स्वरूप प्रतिपादित है ।* सयमाचरणके भेद सागार-निरागार भर्थातु देशसयम और 
सकलसयमके रूपमे चारित्र प्राभृत गाथा २१ मे दशयि हैं । 

आचार्य जयसेनने समयसारकी गाथा १७७-१७८ की व्याख्या मे एक प्राचीन 
गाथा उद्धुतको है जो अनन्तानुबन्धी आदि कषायोके कार्यों पर प्रकाश डालती है। 


आशद्याः सम्यकत्य चारित्रे, ट्वितीया घ्नन्स्यणुत्र॒तम्‌ । 
तुतीया सथस तुर्य्या. यथारुयात क्रधादय:॥ 


अर्थात्‌ प्रथम अनन्तानुबन्धी कषायें सम्यक्त्व और चारित्र दोतो का घात करती 
हैं। द्वितीय अप्रत्या्यानावरण कषायें अगुन्गत अर्थात्‌ देशसयमका घात करती है ॥ 
तीसरी प्रत्याख्यानावरण कषायें सयम अर्थात्‌ महाब्रतका घात करती है और चौथी 
सज्वलन कषायें यथाख्यात सयमका घात करती है । इसके अनुसार अनन्तातुबन्धो 


१ विद्यावत्तस्य सभूति -- **””* “-रत्नकरण्डश्रावकाघार 
शारित्र चूलिका प्रदश नसार गाथा १ को जयसेनाचायंक्त टीका । 

३ जिनणाण दिटिठ सुद्धें” इत्यादि चारित्रपाहुड गाथा सलख्या ५ तथा 
तचेवगुण विशुद्ध “इत्यादि गाथा सल्या ८ चारित्रपाहुड 

४ चारित्रप्रामुत भ्राथा ११ और १२ । 








॥ अध्यात्म-अमृत-कलश 


कषाय सम्यवत्वका भी घात करता है तथा चारित्रका भी घात करती है। अन्य ग्रन्थकार 
भी ऐसा हो निरूपण करते है ।* 

ग्रन्थान्तरोमे भी अनन्तानुबन्धीको द्विमुखी कहा है। द्विमुखी सर्प दोनो ओरसे 
काटता है, इसी प्रकार हु कपाय दोनो के घातका काम करती है। प्रइन यह उपस्थित 
होता है कि चारित्र तो केवल दश्षत्रत महाव्रत रूप सागार अनगारका है जो दो प्रकार 
है, फिर अनन्तानुबन्धो कोनसे चारित्रका घात करती है ? इसीका समाधान स्व० प० 
गोपालदासजोने जेन सिद्धान्त प्रवेशिकामे किया है। जयसेनाचार्यने उक्त गाथामे भी 
तीन नाम अन्तके दिये हैं पर प्रथम चारित्रका नाम नही दिया, तथापि उसका अस्तित्व 
प्रतिपादन किया है । सभवत गुरु गोपालदासजीने डक्‍्त गाथाके आश्रयसे तथा चारित्र 
प्राभत ( आ० कुन्दकुन्द ) के आश्रयसे ही उक्त चार भेद चार नामोसे अकित किये है । 
सार्वधर्म' नामक अपनी पुस्तकमे भी उन्होंने इस विषय पर पर्याप्त प्रकाश डाला है। 
विद्वद्वयं स्‍्व० १० मक्खनलालजी शास्त्रीने आमम मार्ग प्रवाशक नामक अपनी बृह॒दा- 
कार पुस्तकमे इसकी अनेक प्रमाणोमे पुष्टिकी है ।* 

प्रशम-सवेग-अनुकम्पा रूप प्रवृत्ति सम्यग्दृष्टिके नेतिक सदाचारकी द्योनक है। 
ये गुण सम्यक्वीके अवश्य पाये जाते हैं। यही चारित्र उसका हे जो मिथ्यादुष्टिके 
मोहोदयमे नही होता । अनन्तानुबन्धी कपाय चारित्र मोहमे अन्तर्गंभित हू । अत वह 
सम्यक्त्वके अविनाभावी स्वरूपाचरण या सम्यक्त्वाचरणका घात करती है पचाध्यायी 
्रन्थमे सम्यग्दृष्टिके इन गुणोका वण् न विस्तारसे इलोक सख्या ४२६ से ४४६ तक किया 
है वहाँ देख सकते है । 

आचार्य जयसेनते इस विषय पर प्रकाश डालते हुए लिखा है -- 

'कालादलब्पिके वश्से भव्यत्व शक्तिकी व्यक्ति होने पर यह जोव सहज शुद्ध 
पारणामिक भाव लक्षण निज परमात्मा द्रव्यके सम्पक श्रद्धानज्ञान और भाचरण की 
पर्यायकफे रूपसे परिग्रमन करता है। उसी परिणमनकों आगम भाषामे औपशामिक 
क्षायिक-क्षयोपणमिक त।न भाव कहत है | वही अध्यात्म भाषाम शुद्ध आत्माके अभिमुख 
परिणाम कहाता ह॑ जिसका शुद्धोपयोग इत्यादि पर्याय नामसे कहते है? ।' 





१ कर्मानन्तानुबधियत्‌ घातिशकितिद्योपेत मोहन दुकचरित्रयों । 

पचचा० अध्याय २ इलोक ११३९ ॥। 
तथा--एद चत्तारिवसम्मत्त चरित्ताण विरोहिणो दुविह सक्ति सजुत्तादा-षट्ख़ण्डागम 
धवलछा भा० ६ सूत्र--२३ की टोका । 
२ आगम मार्ग प्रकाशक ( १० मक्‍्खनलालजी कृत ) अध्याय ३-४-५ पृ० ८१ से १५४ तक । 
हे तत्र च यदा कालादिलब्धिउद्देन भव्यत्वगकनेब्यक्तिभवति, तदाय जीव सहजशुद्धपारिणा- 
मिक्रभावक्षणनिज्परमात्मद्रव्यसम्धकश द्वानज्ञाना पु च रणपर्यायदूपेण परिणमति । तच्चपरि- 
णमनमागमनाषया औयशमिक लक्षायोपशासक क्षायिक भावत्रय भण्यते अध्यात्मभाषया 

पुन शुद्धात्मा मर मुख पोरणाम * शुद्धोपयांग” इत्यादि पर्यायसज्ञा लभते । 
---समयसार तात्ययंबत्ति गाथा ३२० 





प्रस्तावना डष्‌ 
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अतएव यह स्पष्ट है कि सम्यरदृष्टिके पारिणामिक भाव लक्षण स्वरूप निज 

आत्म द्रव्यके, श्रद्धा-ज्ञान-आचरण तोनो एक साथ होते है। इसे आगममे औपशमिक 
या क्षायिक अथवा क्षयोपशम सम्यग्दशंन तीन भावरूप कहा है। इसीको अध्यात्म 
भाषामे आत्माभिमुख परिणाम कहते हैं। “शुद्धोपपोग” भी इसोका नामान्तर है। 
सम्यर्दृष्टि जीवके यह न हो तो सयमका भवन खडा नहीं हो सकता । प्रकारान्तरसे 
पर-विषय-विमुखता और स्वात्म पदार्थवी ओर उन्मुखता ही उस चारित्रका स्वरूप 
है। यह स्थिति स्वानुभ्त्यावरण कर्मक क्षयोपशमसे असयत सम्यर्दृष्टि की भी होती 
है। यह पश्चाध्यायीमे विस्तारके साथ वर्णित है।" सम्यग्दृष्टि जीवके स्वानुभूति, 
स्वसवेदन प्रत्यक्ष और स्वरूपाचरणका वर्णन करने वाले उसमे और भी अनेक इलोक हैं 
जो विस्तारके भयसे यहाँ नही दिये जा रहे हैं । 





तीज ++->->+लअ। 


यह विदेषरूपसे विचारणीय है कि मिथ्यादृष्टिका श्रद्धान मिथ्या श्रद्धान है, 
उसका ज्ञान मिथ्या ज्ञान है, उसका चास्त्रि मिथ्या चारित्र है। ये मिथ्या-दर्शन, ज्ञान, 
चारित्र ही उसकी अनादि कालोन ससार सततिके कारण है, यह आगम है ।* इसके 
विरुद्ध सम्यग्दर्शन, ज्ञान और चारित्र मोक्षकी पद्धति स्वरूप है। सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिके 
साथ ही ज्ञानकों सम्यग्ज्ञान सज्ञा प्राप्त हे। तब यह स्वय सिद्ध है कि उसका पूर्व 
मिथ्याचा रित्र भी अब सम्यग्चारित्र है। यदि यह स्वीकार न किया जाय तो यह प्रश्न 
सहज ही स्पष्ट होता है कि अविरत सम्यग्दृष्टिका चारित्र कौन सा चारित्र है ? क्‍या 
यह मिथ्या चारित्र है ? मिथ्या चारित्र तो मिथ्यात्व दशामे ही कहा जा सकता था। 
सम्यक्त्वोत्पत्ति पर मिथ्याचारित्र बना रहे क्या यह सम्भव है? तब प्रश्न होता है 
कि क्‍या वह सम्यग्चारित्र ह ? यदि यह कहा जाय कि चारित्र तो पञज्चमादि गुण- 
स्थानोमे होगा, अभी तो वह अविर्त है, चारित्र उसमे नहीं आया, तो यह प्रदन 
उत्पन्न होता है कि सम्यग्दृष्टिकें अविरत दशामे क्या चारित्र गुण नष्ट हो गया ? जो 
चारित्र गुण प्रथम गुगस्थानमे मिथ्या या, सम्यक्त्व दशा हाने पर वह मिथ्या नहीं 
रहा । वह सम्यग्चारित्र हुआ नही ? तब चारित्र गुणका उसमे अभाव हो मानना 
पडेगा । किन्तु जिस गुणका मिथ्यात्व दशामे अभाव नही हुआ मात्र विरुद्ध परिणमन ही 
हुआ, उसका सम्यक्त्व होन पर सर्वथा अभाव हो गया ऐसा माना जाय तो फिर पच- 
मादि गुणस्थानोमे क्या चारित्र गुणकी असतूसे उत्पत्ति होगी, यह तो युक्ति व आगमसे 
विरुद्ध है। फलत यहाँ मानना होगा कि उस अविरत सम्यर्दृष्टिको ज्ञान और 
चारित्र दोनो नम्यक्‌ है। वह चारित्र सयमका ताम न पा सकंगा, सपमहप चारित्र 
ब्रतावस्थाम ही होगा । यही कारण है कि आचार्य कुन्दकुन्दने चारित्रके दो भेद-पृथक- 
पृथक स्वीकार किये ह, सम्यक्त्वाचरण और सयमाचरण, इसके समर्थनमे अन्य प्रमाण 
भी देखिये-- 





१ पचाध्यायी अन्याय २, इलाक ४२६ स ४४९ 
२. यदोय प्रत्यतोकानि भवन्ति भव पद्धति --रत्तक रडश्ावकाचार इलछोक रे 


डप अध्यात्म-अमृत-कलदा 


षट्खडागम खड ” भाग ९ पुस्तक ६ के २२ वें सूत्रकी टीकामे इसका स्पष्ट 
विवेचन है। मूलपाठ इस प्रकार है .-- 

पापक्रिया निवृत्तिइ्चारित्रम्‌। घाविकस्माणि पाप। तेसि किरिया मिस्छता- 
इसजम्त कषाया तेसिमभावों चारित्रम । इसका अथं यह है कि पापाक्रियाओंकी निवृत्ति- 
को चारित्र कहते हैं। घातिया कर्म पाप रूप हैं। पापाक्रियाये तीन हैं, मिथ्यात्व असयम, 
कषाथ । इनके अभावको चारिदत्र कहते हैं । 


श्री धवलाके उक्त उद्धरणसे स्पष्ट है कि मिथ्यात्व पाप है, अविरति पाप है 
तथा कषाय पाप है और कषायोमे अनतानुबन्धी कषाय है वह भी पाप है, पापक्रियाकी 
निवृत्तिको चारित्र कहते हैं । अविरत सम्परदुष्टिके मिथ्यात्व और अनन्तानुबन्धी कषाय 
रूप पापकी निवृत्ति हुई है। अत उसके चारित्र अवश्य है यह उक्त प्रमाणसे प्रमाणित 
है। अन्य कषायोंके अमावमे वही चारित्र सपममाचरण रूप हो जाता है। यदि षटट- 
खण्डागम धवलाकारको मात्र सयमभाव ही चारित्र नांमसे इष्ट होता तो 
मिथ्यात्वको असयमको तथा कषायोमें अनन्तानुबन्धीको पापरूप न लिखते । या फिर वे 
चारित्रका लक्षण पापनिवृत्ति न करते, सयम ही चारित्र है, ऐसा लिखते । अत सिद्ध 
है कि चारित्र व्यापक शब्द है जो मिथ्यात्व और अनन्तानुबन्धीके अभावसे अविरत 
सम्यग्दृष्टिके भी है और अन्य कषायोके, तथा तज्जन्य असयमके अभावसे ऊपर 
गृणस्थानोमे भी होता है । अनन्तानुबन्धीका व्यापार चारित्रके विषयमे निष्फल नही है 
अनन्त कालीन असयमके प्रवाहकी धारा बहाने वाली कषायको निष्फल कहना विरुद्ध 
है। यह भी धवलामे प्रतिपादित हैं! । 


आचार्य कुन्दकुन्दने जैसे आचरण या चारित्रके दो भेद सम्यक्त्वाचरण और 
सयमाचरण किये है उसी प्रकार धवलाकारको भी इष्ट है, यह उक्त उद्धरणसे 
सिद्ध है। 

अत' यह स्वीकार करने योग्य है कि अविरत सम्यग्दृष्टिके सयम भावके बिना 
भी सम्यग्चारित्र होता है। उसे आचार्य कुन्दकुन्द सम्यक्त्वाचरण कहते है । तथा उसे 
ही पञ्चाध्यायीकार तथा अन्य ग्रन्थकार स्वरूपाचरण कहते है। नाममे अन्तर है । पर 
सम्यर्दृष्टि अविरतीके भी सम्यग्चारित्र गुणके अस्तित्वमे सभी आचार्य सहमत हैं। 
स्वसवेदन ओर उसकी प्रत्यक्षता--- 


आचाय॑ अमृतचन्द्रने तत्वा थंसारके प्रथम अध्यायमे मतिज्ञानके छ भेद गिनाये 


हैं। उनमे सर्वप्रथम स्वस वेदनकोी ही गिनाया है। तत्पश्चात विज्ञान, स्मरण, प्रत्यभि- 
ज्ञान, तर्क और स्वार्थानुमान ये पाच भेद गिताये है' । 


१ ण चाणम्ताणुबन्धिचउक्कवाबारों चारित्ते णिप्फो, मपण्चक्खाणादि अणन्तोदयपवाहकार- 
णस्स शिप्फलत्त विरोहा --पदुल्षण्डागम, घवला पु० ६ सू० २२ टीका 
चारित्रप्राभतको गाया दे से १२ 

३ स्वसवेदनमक्षोत्य विज्ञान स्मरण तथा 


प्रत्यभिज्ञान मुहृश्ण स्वार्धानुमितिरेव वा ॥ -सत्वार्थशार इछोक १९ 


प्रस्तावना ड७ 


विजिजज लत ++ १७०० नल 


स्वात्मसवेदन ही सम्यग्दर्शन है और वह स्वात्म सवेदन या स्वसवेदन “प्रत्यक्ष” 
है, ऐसा अन्य ग्रन्थोमे भी वरणित है। यह प्रश्न हो सकता हैं कि यदि आत्मा प्रत्यक्ष है 
तो क्‍या वह इन्द्रिय प्रत्यक्ष है ? आत्मा तो अरस, अरूप, अगध, अशब्द और अस्पर्श 
है| वह इन्द्रियसे प्रत्यक्ष तो हो नही सकती । न स्वात्मा इन्द्रिय प्रत्यक्ष है और न पर 
का आत्मा इन्द्रियोंसे प्रत्यक्ष जाना जाता है ' इन्द्रिय मनोज्ञान दोनोकी गणना परोक्ष 
प्रमाणोमे है, प्रत्यक्षमे नहीं। अवधि, मन.पर्यंप ज्ञानको एकदेश प्रत्यक्ष तथा केवल- 
ज्ञानको स्वदेश प्रत्यक्ष कहा गया है। मति और श्रुतज्ञान परोक्ष हैं । ऐसा सृत्रका रका 
उपदेश है अत मति श्रुतज्ञानी इन्द्रिय मनोज्ञानसे आत्माको प्रत्णतक्ष नही करता । अवधि 
मन पर्यय भी रूपी पदार्थोको ही जानते हैं अरूपीको नही, अत वे भी आत्माको प्रत्यक्ष 
करनेमे समर्थ नही हैं। अब एकमात्र केवलज्ञान ही पाँच ज्ञानोमे है जो मूर्त अमूर्त सभी 
पदार्थोंको युगपत्‌ स्वदेश प्रत्यक्ष करता है भत वह केवलज्ञानका ही प्रत्यक्ष विषय है। 
केवलज्ञानी स्वात्मा और परमात्मा दोनोको प्रत्यक्ष जान सकते है। पर स्वात्मज्ञान तो 
सम्यग्दृष्टिको जो चतुर्थ गुणस्थान वाला है उसे भी होता है, यद्यपि वह मति श्रुतज्ञानी 
ही है । सहज ही प्रइन होता है कि फिर उसे स्वका प्रत्यक्ष सवेदन केसे होता है। 
इसका समाधान पड्चाध्यायोकारने किया है। वे लिखते है कि मति ज्ञानावरणके 
भेदोमे एक स्वानुभूत्यावरण भी हे जिसका क्षयापशम सम्यग्दृष्टि होने पर ही होता है, 
उसके पूर्व नही होता । यह स्वानुभूत्यावरण स्वानुभृति न होनेमे निमित्त है। इसकी 
गणना मतिज्ञानके अन्तर्गत हो स्वीका रकी गई है । तथापि उसके लिए स्वसवेदन प्रत्यक्ष 
शब्दका ही उपयोग ग्रन्थमे सवत्र किया गया है! । 

इस पर प्रकाश डालने वाले अनेक आगम प्रमाण नीचे दिए जा रहे है-- 

श्री समयसार जी सबर अधिकार गाथा १८९ की टीका समाप्तिके बाद श्री 
जयसेनाचार्यने दो गाथाए और लिखी है और उनकी टोका भो की है। सभवत उन दो 
गाथाओमे दूसरी गाथाकों टीका इस विषय पर प्रकाश डालती है' । जिसका अथं यह्‌ 
है कि शुद्ध निश्चय नयसे, रागादि विकल्प रहित स्वसवेदन रूप भाव-श्रुतज्ञान, 


१ अवध्य सति सम्यक्त्वे तल्‍लब्ष्यावरणक्षति 
न ततक्षतिरसत्यश्न सिद्धमेंतज्जिनागमे --पश्चा ० अ० २ इलोक ८५७ 
तथा तत्त्वाथंसार अ० इलोक १९-२० 


२ यद्यपि केवलज्ञानापेक्षया रागादिविवलल्‍परहित स्वसवेदनरूपम्‌ भावश्वुतज्ञानम्‌ शुद्धनिश्चयेन 
परोक्षमिति भण्यते, तथापि इन्द्रिय मनोजनित सविकल्पज्ञानापेक्षया प्रत्यक्ष, तेन कारणेन 
आत्मा स्वसवेदन ज्ञानापेक्षया प्रत्यक्षो भवति। केवलज्ञानापेक्षया पुन परोक्षोषपि भवति। 
सबंधा परोक्ष एवेति वक्‍तु नायाति। किन्तु चतुथकालेइपि केवलिन किमात्मान हस्ते 
गृहीत्वा दर्शयन्ति २? तेषि दिव्यध्वनिना भणिल्वा गच्छति । तथापि श्रवणकाले श्रोतुणा 
परोक्ष एव, पदचात्प रमसमाचिकालेप्रत्यक्षो भवति। तथा इदानी कालेडपीति भावाथ॑ । 
एवं परोक्षस्यात्मन: कथ ध्यान क्रियते, इति प्रदन परिहारख्पेण गायाद्वय॑ गत॑ ॥ 

>समयसार तात्पय॑वृत्ति गाथा १९९ 


ड८ अध्यात्म-अमृत-कछश 





केवलज्ञानकी अपेक्षा परोक्ष हो है, तथापि सवंसाधारणकों होने वाला जो इन्द्रिय 
मनोजनित सविकल्पज्ञान होता है उसकी अपेक्षा वह प्रत्यक्ष है। इस कारण भात्मा 
स्वसवेदन ज्ञानकी अपेक्षा प्रत्यक्ष होता हैं, केवलज्ञावकी अपेक्षा परोक्ष है। सर्वंदा 
परोक्ष ही है ऐसा नही कहा जा सकता | सोचो कि चतुर्थ कालमे भी केवली भगवान्‌ 
क्‍या आत्माकों हाथमे लेकर दिखलाते है ? वे भी दिव्य ध्वनिसे कहते है । दिव्यध्वनि 
सुननेके कालसे सुनने वालोके लिए आत्माका स्वरूप परोक्ष ही होता है, तत्पश्चातु 
श्रोता लोग परमसमाधि स्वीकार करते है। उस ध्यानस्थ अवस्थामे वह उनको 
प्रत्यक्ष होता है-अनुभव गोचर होता है, वेसा आज भी हो सकता है। इस प्रकार 
परोक्ष आत्माका किस प्रकार ध्यान किया जा सकता है, इसका समाधान करते हुए 
दो गाथाएँ समाप्त हुईं । ) 


ऊपरके शब्द जयसेनाचार्यकृत सस्कृत टीकाके भाषानुवादकार श्री आचार्य 
ज्ञानसागर महाराजकृत अनुवादसे ज्योके त्यो लिये गये है। इससे प्रमाणित है कि 
सम्पग्दृष्टिके रागादि विकल्प रहित स्वसवेदन ज्ञान होता हे, और वह मतिज्ञान रूप 
परोक्षके अतगंत इन्द्रिय मनोजनित ज्ञानकी भ्पेक्षा जो सबिकल्प है उससे भिन्‍न 
निर्विकल्परूप प्रत्यक्ष है। भगवान्‌ केवलीको दिव्यध्वनिमे आत्माका स्वरूप सुनकर 
ध्यानस्थ अवस्थामे श्रोताओको वह॒स्वसवेदन प्रत्यक्ष होता है अर्थात्‌ अनुभवमे आता 
है और ऐसा स्वसवेदन प्रत्यक्ष आज भी हो सकता है। 


इसी तरह श्री नियमप्तारजीमे जीवाधिकारकी गाथा ११-१२ मे जो आचार 
पद्मप्रभ मलधारीदेवकी सस्क्ृत टीका है, उसमे जहाँ शुद्धाशुद्ध ज्ञानके स्वरूपके भेद 
बताये है वहाँ लिखा है कि-- 

(१) अन्न सहजज्ञान शुद्धन्तत्तत्व परमतत्त्व व्यापकत्त्वात्‌ स्वरूपप्रत्यक्षम्‌। 
केबलज्ञानं सकल प्रत्यक्षम्‌ अवधिज्ञान मनपर्ययज्ञानश्च विकल प्रत्यक्षम्‌ । 


(२) उक्तेष॒ ज्ञानेषु साक्षान्मोक्षमलसेक निज परम तत्त्व निष्ठ--सहज ज्ञान- 
मेव । 

(३) अपि च पारिणासिक भाव स्वभावेन भव्यस्थ परमस्वभावत्थात्‌ु सहज 
शानादपरमुपादेयं न समस्ति।' 

उक्त लेखका तात्पय॑ यह है कि 'प्रत्यक्ष' तीन प्रकारका है (१) स्वरूप प्रत्यक्ष 
(२) सकल प्रत्यक्ष (३) विकल प्रत्यक्ष । 

(१) स्वाभाविक ज्ञान जो शुद्ध अन्तम्तत्त्व रूप ह॑ परमतत्त्वम व्यापक होनेसे 


स्वख्च प्रत्यक्ष है । केवलज्ञान सकल प्रत्यक्ष है। तथा भवधि, मन --पर्ययज्ञान विकल 
प्रत्यक्ष है । 


१ केवछ भमिदियरहिय गाथा ११ नियमसार जीवाधिकारकी सस्कृत 
गाया १२ टीका 


अ्रस्तावना है 
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(२) इन ज्ञानोमे साक्षात्‌ मोक्षका मूल एक निज परमतत्त्व निष्ठ सहजज्ञान ही 
है। तथा-- 


(३) सहजज्नान पारणगामिक भाव रूप स्वभावके कारण, भव्य जीवका परम 
स्वभाव होनेसे उस सहजज्ञानके अतिरिक्त और कुछ उपादेय वस्तु नही है । 

यहाँ स्वसवेदनज्ञानको स्वरूप प्रत्यक्ष लिखा गया है। इस सहज पारिणामिक 
स्वरूप निज बुद्धात्मकी अनुभूतिको आचायने प्रत्यक्ष हो कहा है । 

(४) समयसारकी अपनी टोकाके प्रारभिक मगलाचरणमे भी आचार्य अमृत- 
चन्द्रते जिस समयसार (शुद्धात्म तत्व) की बन्दनाकी हे उसे 'स्वानुभूस्या चरकासते” 
अर्थात्‌ वह स्वानुभूतिमे स्वय प्रकाशमान है, ऐसा निरूपित किया है। 

(५) श्री! प्रबचत वारके मगलाचरणकी टीका करते हुए अमृतचन्द्राचार्य लिखते 
है--एव स्वसवदन-प्रत्यक्षों दशनज्ञानसामान्यात्माह श्री वर्द्धआान देव प्रणमामि। 
यह मै दशत जान सामान्य स्वरूप स्प्रसवेदन प्रत्यक्ष आत्मा हु सो मै श्री वर्द्धमानदेव- 
को प्रणाम करता हू । 


उक्त उद्धरगीमे भी आचार्य अमृतचन्द्र अपने स्वसवेदनज्ञानको 'प्रत्यक्ष' धाब्दसे 
ही उल्डिवत करन है। इसी गाथाकी अपना सम्कृत टीकामे श्री जयसेनाचार्यने भी 
ग्रन्थके प्रारभमे यह लिखा हे-- 

(६) एपो5ह ग्रन्थकरणोव्तयता स्वसवेदन प्रत्यक्ष. । जर्थात्‌ ग्रन्थ करनेके 
उद्यत मन वाला मै यह स्वसवेदना प्रत्यक्षी भूत हूँ । यह बहूना यहा सगत न होगा 
कि “यह स्वसवेदन ज्ञान मुनियोका ही होता है क्योंकि दोनों टीकाकार यति पदाखूढ़ 
हैं, श्रावक्के लिए तो ऐसा विशेषण नही दिश्रा गया है” क्योकि इसी टीकासे 
'शिवकुमा २” जिनके निमित्त ग्रन्थका प्रारभ किया है उनके विशेषणोमे भी यह 
लिखा है-- 


अथ कश्चिदासन्नभव्य शिवकुमार नामा स्वसवित्तिससुत्पन्न१रमानन्देक- 

लक्षणमुखाघृत घिपरीतचतुगंतिससारदु खभयभोत , समुत्पन्तपरमभेदविज्ञानप्रकाज्ञा- 
। 

शिवक्रुमार महाराजको भी स्वसविन्ति! थी । अत तज्जन्य परमानन्देक 

लक्षण सुखका अनुभवी था अत वह ससार परिभ्रमणके दुखसे भयभीत था, समुत्पन्न 


परम भेद ज्ञानके प्रकाशका अतिशय जिसे प्राप्त था--ऐसा वर्ण। जयसेनाचार्यने 
किया है। 


(७) समयसार गाथा ५ की आत्मख्याति टीकामे एकत्व विभक्‍त आत्माके 
दर्शन करानेकी प्रतिज्ञा, जहाँ ग्रन्थकारने की है, वहाँ यह भी बताया है कि स्वानुभव 
प्रत्यक्ष द्वारा परीक्षा करके ही स्वीकार करना। किन्तु यदि दर्शयेय तदा स्वयमेष 
स्वानुभवप्रत्यक्षेणपरक्ष्य प्रमाणीकत्तंव्यं 

(८) प्रवचचनसार गाथा ३३ की टीकासे श्लो जयसेनाचाय लिखते हैं-- 

प्र0-7 








५७ अध्यात्म-अमृत-कलश 


अमल 2 शी सच मी. कक जे. +-+ «७--+२+०७८७४-४-०७८ 


संसारी विवेकीजन पुर्नानशास्थानोय संसार पर्याये प्रदीप स्थानोयेत रागादि 
विकल्प रहित परमसमाधिना निजात्मान पदयति। 


यहाँ उदाहरण द्वारा स्पष्ट किया है कि केवली सूर्य समान केवल ज्ञानसे 
भगवान आत्माको देखते है। इसी प्रकार ससारी विवेकीजन राकत्रिमे प्रदीपकी तरह 
रागादि विकल्‍प रहित निजात्माको, परम समाधि रूप भाव श्रुतज्ञानसे देखते हैं । 
इसीकी उत्थानिकामे यह भी स्पष्टीकरण किया है-- 


(९) “यथा निरावरण सकल व्यक्तिलक्षणेन केवलज्ञानेन आत्मपरिज्ञान भवति 
तथा सावरण-एक देश व्यक्ति लक्षणेन केवलज्ञानोत्पक्ति बीजभूतेन स्वसवेदन ज्ञान 
रूप भावधथ्‌ तेनापि आत्मपरिज्ञानं भवति'” जेसे निरावरण सकलार्थ प्रकाशक केवल- 
ज्ञानसे आत्माका परिज्ञान होता है उसी प्रकार केवलज्ञानके लिए बीजभूत (कारण- 
भूत) सावरण एक देश प्रगट रूप स्वसवेदन ज्ञानरूप भाव श्रुतज्ञानसे भी आत्म परि- 
ज्ञान होता है । 

(१०) प्रबा्चनसार गाथा ८६ की टीकामे आचार्य जयसेनने लिखा है-- 
तथेवानुमानेनवा तथाहि अशन्नेव देहे निःचयनयेन शुद्ध बुक स्वभाव परमात्माध्स्तोति 
कस्माद्ेतो निविकार स्वसवेदन प्रत्यक्षत्वात्‌ सुखादिवत्‌ इति। 


इस देहमे निश्चयनयसे शुद्धवुद्धके स्वभाव परमात्मा हे। यह निविकार स्व- 
सवेदन प्रत्यक्ष रूप हेतु से अनुमानित होता है, सुखादिकी तरह। अनुभव ता प्रत्यक्ष 


ही होता है । “पच्चक्खो अणुभवो जम्हा'' “वबुहत्‌ नयचक्र-- २६६ 
(११) समयसार गाथा ७३ की टीकामे अमुतचन्द्र स्वामी लिखते है--अहमय- 
सास्ला प्रत्यक्षम्‌ अक्षुण्णममनत चिन्म्ात्र ज्योति. एक ५ यह प्रत्यक्ष में आत्मा 


पवित्र अनन्त चेतन्यज्यातिस्वरूप अनाद्यनन्त नित्य उदयको प्राप्त विज्ञानघन स्वभाव 
वाला एक हूँ। अमृत कलशोकी परमाध्यात्म तराड्धिणी नामक टीका शुभचन्द्वाचार्य 
कृत सस्कृत भाषामे है। “उसके रागाद्या वा इत्यादि” ३७ वें कलशकी टीकामे 
सर्व एवास्यपु स ' शब्दके अर्थमे लिखा हे--अस्य प्रत्यक्षस्प पु स अर्थात्‌ इस प्रत्यक्ष 
आत्माको जो रागादि भाव भिन्‍न ही है। 

(१२) बृहद्द्॒व्यसग्रहमे मिथ्यादुष्टिका जो स्वरूप प्रतियादित किया है, उससे 
सम्यग्दृष्टिका प्रत्यक्ष प्रतिभासमय निजपरमात्माका श्रद्धान है, यह स्पष्ट हो जाता है।* 

(१२) मतिज्ञान परोक्षज्ञान है, उसकी गणना प्रत्यक्षमे नही है तब उसके भेद 
स्वरूप स्वानुभूत्यावरणके क्षयोपणमसे होने वाली स्वानुभूति जो सम्यग्दृष्टिके होती है, 
उसे प्रत्यक्ष कैसे कहा जाय, ऐसा प्रइन पञ्चाध्यायीमे भी उठाया गया हे ।* उसका 


१. सहजशुद्धकेवलज्ञानदर्शंनरूयाखण्डेकप्रत्यक्षप्रति मासमयनिजपर मात्मप्रभुतिषड्द्रव्यपण्चा स्ति- 


कायसप्ततत्त्व नवपदार्थेंषु" वस्य श्रद्धात नास्ति स मिध्यादृष्टि --बुह॒द्द्रव्यसग्रह गाथा 
१३ की स० टीका । 
३. परण्चाध्यायी अ २ इलोक सक्ष्या ४६०-४६१ 


प्रस्तावनां ५१ 


समाधान भी इस प्रकार दिया है कि मतिश्रुतज्ञान पर पदार्थके जाननेमे परोक्ष है, 
परन्तु स्वसवेदन करनेमे प्रत्यक्ष है। दर्शन मोहनीयके उपशमादिसे स्वानुभूतिमे मति- 
ज्ञान प्रत्यक्ष है।' 

यह स्वानुभूति ही 'घम है” जो सम्यक्त्व स्वरूप है, शुद्धात्माके अनुभव स्वरूप 
है, जिसका फल अक्षय क्षायिक सुख है ।* आत्मानुभूति ही आत्मख्याति है और आत्म- 
रुपाति ही सम्यग्दर्शन है।* 

इन सभी आगम प्रमाणोसे यह प्रमाणित है कि सम्यग्दृष्टिके स्वानुभव, या स्वस- 
वेदनको प्रत्यक्ष ही माना गया है | सम्यग्दुष्टि जीवके सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिके साथ जेसे 
प्रशम, सवेग, अनुकम्पा, आस्तिक्यादि गुण होते है उसी प्रकार स्वसवेदन प्रत्यक्ष, स्वानु- 
भवज्ञान, वेराग्य, भेद विज्ञान, ज्ञान चेतना” आदि गुण भी उससे प्राप्त होते है और बे 
गुण उससे ऊपरके सभी गृणस्थानोमे भी होते है । यह सम्यक्त्वका ही माहात्म्य है ४ 


आत्माके जिस यथाथ स्वरूपका सम्यग्दृष्टिने दशंन किया है, वही उसके लिए 
साध्य है। वर्तमान पर्यायमे मिथ्यात्व अनन्तानुबन्धी रहित होनेसे तन्मात्र ही शुद्ध है। 
सयमभावके अवलम्बनसे उसी लक्ष्यकी साधता करता है तथा निष्कषाय भावकी ऊपर- 
ऊपर अभिवृद्धि होती है, अतः पर्याय शुद्ध भी बनता जाता है, वह लक्ष्यकी प्राप्तिकी 
ओर बढ़ता है और बारहवे गृणस्थानमे तथा तेरहवें, चौदह॒वें गुणस्थानमे वे सभी गुण, 
जो प्रत्येक आत्मामे दाक्ति रूप थे, पर्यायरूपमे अभिव्यक्त हो जाते है। यह पुरुषार्थ 
सम्यक्त्वके साथ सयमभावका है, जिसे यथारूयात चारित्र कहा है। 


सम्थग्दशन ही सब पुरुषार्थों की जड है। अतः सभी प्रयत्नोसे सर्वप्रथम उसे 
प्राप्त करना चाहिए। उसके प्राप्त होने पर आनेका मार्ग सुगम हो जाता है। 

इस प्रकार स्वानुभूति, स्वसवेदन, स्वात्मोपलब्धि, स्वरूपाचरण-शुद्धोपयोग, 
स्वात्मसवेदन-प्रत्यक्ष आदि जो वर्तमानमे चचित विषय हैं, उनका विवेचन आमगमके 
प्रमाणोके साथ किया गया। विद्वज्जन इन प्रमाणोके आधार पर उक्त विषयोको 
समझने तथा जिज्ञासुजनोको समझानेका प्रयत्न करेंगे । 


१ सत्यमाद्द्वय ज्ञान परोक्ष परसविदि। प्रत्यक्ष स्वानुभूते तु दुढमोहोपशमादित --पण्चा० 
डप्रेअरे 

२ धर्म सम्यक्त्वमात्रात्मा शुद्ध स्वानुभवोह्यवा |--पञ"्चा० २ एलोक ४श२े 

३ ततो5पीषु नवतस्वेषु भृतार्थनयेन एको जीव एब प्रद्योतते । एवमसौ एकत्वेन द्योतमान- 
णुद्धनयत्वेत अनुभुयतए व । या तु अनुभूति. सा आत्मस्यातिरेव आत्मख्यातिस्तु सम्पर्दशन- 
मेव इति समस्तमेव निरवद्यम्‌ ।---समयसारगाथा १३ को अमृ तचद्रीय टीका--- 

४ एवमित्यादयइचाम्ये सन्ति ये सदगुणोपमा | 
सम्यकत्वमात्र मारम्य ततोध्यूष्व॑ँ च तदगुणा ॥९४०।॥। 
स्वसवेदनप्रत्यक्ष ज्ञान स्वानुभवाग्हयम्‌ । 
वेराग्य भेदविज्ञान मित्यद्यस्तीह कि बहु ॥९४१॥ 

५. सा ज्ञानचेतना नूनमस्ति सम्यरदुगातूमन ॥१९८॥--पश्चा० अ० २ 
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तुतोय संस्करण 

अध्यात्म अमृतकलथ का द्वितीय सस्करण सन्‌ १९८१ में प्रकाशित हुआ था। 
एक-दो वर्षसे ग्रन्थको प्रतियाँ समाप्त हो जानेसे पाठकोंकी मॉगकों पुरा नहीं किया जा 
सका । इस बातका अनुभव करके प्रकाइक सस्थाने इसका तृतीय सस्करण प्रकाशित 
करनेकी इच्छा प्रगट की और मैंने अपनी सहमति दे दी । 

प्रथम आवृत्तिके बाद कुछ चचित विपय मेरे सामने पाठकोकी ओरसे उपस्थित 
हुए और उनका समाधान व स्पष्टीकरण मैने द्वितीयावृत्तिकी प्रस्तावनामे किया है। 
आचार्य अमृतचन्द जी का जीवन परिचय तथा उनके विशिष्ट विचारोका परिचय भी 
दिया गया था जो अब तृतीयावृत्तिमे भी दिया जा रहा है। 

इन प्रशनोके समाधानमे मैने आगम पर दृष्टि रखी है तथापि वरतंमानमे कुछ 
ऐसे भी ग्रन्थ पाये जाते है जो भट्टारकीय युगमे लिखे गये है। यह स्पष्ट है कि भट्टारक 
पदपर ब्राह्मण भी प्रतिष्ठित हो जाते थे क्योकि भट्टा रकीथ सस्थाके नियमके अनुसार 
उस गददीका अधिकारी आजन्म ब्रह्मचा री हाना चाहिये और जब जेन समाजमे ऐसा 
कोई व्यक्ति नही मिलता था ता कुछ ब्राह्मण लोग भी उस नियमको स्वीकृत उस गदुदी 
पर अधिष्ठित हुए । उन्होने जेनाच।वंकि नामसे भी अपने कल्पित ग्रथ प्रसारित विए। 
यह भी स्मरणोय है कि कुछ भट्टारक गदिदयाँ पूर्व आचार्यके नामपर भी चली भा 
रही है। चार-पाँच सी वं पूवंस भी उन गरदिदयोमे बेठनेवाले भट्टारक स्वयको उसी 
नाम से घोषित करते आ रहे है | इसीसे ग्रथोकी प्रामाणिकतामे श्रम होता हुआ चला 
आ रहा है। इसलिए पृजा-पद्धति एव आचार-विचारके नियमोमे ब्राह्मणी पद्धतिका 
मिश्रण हो गया हे और उनका पृथक्करण करना लोगोको सम्भव नही रहा फिर भी 
आज दि० जैन विद्वान्‌ जो जिनवाणीके मर्मंज्न हुए है या वर्तमान में है उन्होंने इसका 
विश्लेषण किया है और उन ग्रन्थोमे ब्राह्मणत्वकी झलक स्पष्ट दिखाई देती है । 

दि० जैन आचार्य प्रणीत ग्रन्थोमे जो विषय वणित है उनकी खरो कसौटी वोत- 
रागता-अहिसा-अपरियग्रह, भोगोपभोगका निषेध तथा अनेकात आदि है। इन कसौटियों 
पर कसकर हो वर्तंमानमे चालू तथा प्राप्त प्रइनोका समाधान मैने अपनी बुद्धि एव 
अनुभवके आधार पर किया है। विद्वतृजन उस पर विचार करेंगे और कोई त्रुटि हो 
तो मुझे भी सूचित करेगे । 

इस टीकामे व प्रशइनो मे कही-कही पुनरुक्तता पाठकोकों भाषित होगी पर यह 
बात जाननी चाहिये कि अध्यात्ममे पुनरक्तता दोष नहीं मानी जाती। अनादि कालसे 
अज्ञानमे पडे हुए जीवको एक बारके सम्बोधनसे ज्ञानकी उपलब्धि नहीं होती है अत. 
बार-बार प्रकारातरसे उन पुनरुकत प्रदनोके भिन्‍न-भिन्‍न दशेलीसे उत्तर देकर वस्तुकी 
यथार्थताका बोध करानेका ही सभारम्भ किया गया है| यदि एक बारमे किसीको वस्तु 
तत्त्वको उपलब्धि हो जाय और वह आत्महितमे लूग जाय तो उसे आगे पढ़नेका आयास 
करना ही न पडेगा | जत जिनका एक बारमे तत्व।पलब्बि नहीं होतो उनके अनादि- 
कालीन मोह परिणामोको दूर करनेके लिए पुनरक्ति भी लाभदायक है उसे दोष नही 
माना जाता । 


पिच अल 


प्रस्तावनां ५ 


इस तृतीयावृत्तिके प्रकाशनके लिए श्रीचन्द्रप्रभु दि० जेन मन्दिर, कटनीके सस्था- 
पक परिवारों के सदस्य स० सि० धन्यकुमार, अभयकुमार, जयकुमार जी तथा मन्दिर 
समिति के सदस्योके तथा स०सि० मुरलोधर कन्हैयालाल जैन ट्रस्टके सदस्योके भी हम 
भभारी हैं । 

श्रीमानू प० धन्यकुमारजी भौरे कारजाने इस तृतीयावृत्तिके प्रकाशन होनेके पूर्व 
ही इस ग्रन्थकों आद्योपान्त देख लिया है और उनके द्वारा दिये गये सुझ्ञावोका भी इस 
प्रकाशनमे उपयोग किया गया है। उनकी इस कृपाके लिए हम धन्यवाद देते हैं । 
सहयोग देनेवाले अन्य सज्जनोका भी हम आभार मानते हैं। 


सतना जगन्मोहनलाल शास्त्री 
११ मई १९९! 





ग्रंथकार आचार्य श्री अम्ृतचन्द्रसूरिका परिचय 


प्राय ग्रन्थके आदिमे मगल-निित्त-हेतु-प्रयोजन-तथा कतकि उल्लेखकी प्राचीन 
परम्परा है। आचार्य अमृतचन्द्रने इस आध्यात्मिक टीकामे समयसार (शुद्धात्मा) की 
ही वन्दनाकी है। मगलाचरणके बाद उन्होने अपने चैतन्य स्वरूपकी एकतासे अभिन्‍न 
तथा परसे भिन्‍न, समयसारका प्रतिपादन करनेके प्रयोजनसे उक्त टीका ग्रन्थका 
प्रारभ किया है। इस तरह केवल मगर और प्रयोजन मात्रका उल्लेख कर अन्य हेतु 
आदि कारणोका इसीमे समावेश कर दिया है। कर्त्ताका परिचय देनेमे वे स्वय 
मौन हैं । 
ग्रन्थके अन्तमे भी उन्होंने अपनी कोई परिचयात्मक प्रशस्ति नहीं लिखी, 
किन्तु निम्न इलोक देकर ग्रन्थ समाप्त कर दिया है-- 
स्वद्वक्ति ससुचितवस्तुतत्तवै" व्याख्याकृतेय समयस्य शब्दे: । 
स्वरूपगुप्तस्थ न किड्नचिदस्ति कर्त्तव्यमेवामृतचन्द्रसुरे ॥ 
भर्थात्‌-जिन शब्दोने इस समयसारकी व्याख्याकी है उन्होंने अपनी सहज 
योग्यतासे ही वस्तुतत्त्वको प्रतिपादित किया है। अमृतचन्द्रसुरि स्वय अपने स्वरूपमे 
निष्ठ है, अत उसकी इसमे कोई कृति नही है | 
श्री कुन्दकुन्दाचार्य करत पचास्तिकायकी टीका भी अमृतचन्द्राचायं कृत है । 
उसके अन्‍्नमे भी उन्होंने केवल उक्त इलोक लिखकर टीकाकी समाप्ति कर दी है । 
इन दोनो ग्रन्थोकी टोकाओके अन्तमे लिखते उक्त इलोकसे टीकाकारका 
केवल नाम ही भ्रकाशमे आता है। प्रवचनसार भी कुन्दकुन्दाचायकी कृति है और 
उसकी टीका भी श्री अमृतचन्द्राचायने लिखी है। इस टीकाके अन्तमे जो अन्तिम 
छन्द उन्होने लिखा है उसके आदिके दो पादोसे भी केवल उनके नामकी सूचना 
मिलती है-- 
व्याख्येय किल विश्वमात्मसहित व्याख्यातु गुम्फे गिरास्‌ । 
व्याख्यातामृतचन्द्रसूरिरितिमा मोहाज्जनो वल्गतु ॥ 
अर्थात्‌ृ--लोक अपने मोहसे अमृतचन्द्रसूरिको इस टीकाका व्याख्याता न कहे, 
किन्तु वाणीके गुच्छकोकी यह कृति है । यह अपने और विद्वके हितके लिए ही है। 
इस कृतिसे, स्याह्गाद विद्याके बलसे, तथा विशुद्ध ज्ञानकी कलासे निराकुल शाश्वत 
भात्मतत्त्वको प्राप्त कर एक स्वतत्त्व ही सबके हृदयमे बोले । 
तत््वा्थंथार और पुरुषाथंसिद्धयुपाय भी आचार्य अमृतचन्द्र जीकी स्वत्तत्र 
रचनाएँ है। तत्वाथमारऊे अतमे निम्नलिखित इलोक निबद्ध है-- 
वर्णा पदाना कर्त्तारो, वाक्‍्यानातु पदावलि । 
वाक्यानि चास्य शास्त्रस्य कतृणि पुनवंयस् ॥ 


आचाये श्रो अमृतचन्द्रसूरिका परिचय ५५ 


जीती ज+ल 9 ल2५-+ 


वर्णोकि द्वारा पद, पदोके द्वारा वाक्य और वाक्‍्योसे यह क्षास्त्र बना है, वे हो 
इसके कर्त्ता है हम इसके कर्ता नही हैं । 
पुरुषार्थ सिद्धयुपा यके अन्तमे भी यही लिखा हे-- 
वर्णे कृतानि चित्रे पदानि तु पर्द” कृतानि वाक्यानि । 
वाक्ये: क्ृत पवित्र शास्त्रमिद न पुनरस्माणि ॥ 


अर्थात्‌-विविध वर्णोसे पद, पदोसे वाक्य और वाक्योसे यह पवित्र शास्त्र बना है, 
इसे हमने नही बनाया । इन दोनो रचनाओमे उन्होने अपना नाम भी प्रकाशित नही 
किया । 


प्राय ग्रन्थकार ग्रन्थके आदिमे या अन्तमे अपनी गुरु परम्परा, सघका नाम ग्रथके 
बनानेका निभित्त और रचनाका समय आदिका उल्लेख करते है, जिससे ग्रन्थकारका 
परिचय प्राप्त हो जाता है। परन्तु अमृतचन्द्रसुरि अपनी आध्यात्मिकताकी ग्रभीरतासे 
स्वरूपमे ही स्थित रहे, अत परिचय प्राप्त करनेसे उन्होने हमे वचित कर दिया । कही- 
कही कार्य विशेषके उल्लेखमे टकित शिलालेखोमे भी तत्कालीन आचार्योका परिचय 
प्राप्त हो जाता हे, परन्तु अमृतचन्द्रजीके सम्बन्धमे वह भी अप्राप्य है। कभी-कभी 
अन्य ग्रन्थकारोके ग्रन्थो, भाष्यो वा टीकाओमे भी भिन्न ग्रन्थकारोके उल्लेख मिल जाते 
हैं, इनके सम्बन्धमे वह भी उपलब्ध नही है, अत अमृतचन्द्रसूरिका प्रामाणिक परिचय 
देनेमे हम असमर्थ हैं। इनकी आध्यात्मिक निष्ठा, जिसका कि परिचय उनकी रचनाओसे 
स्वय मिलता है, उनका अन्तः परिचय देती है। भाचायमहाराजक परिच्यके लिए बही 
पर्याप्त है, फिर भी उपलब्ध प्रमाणो और सकंतोका सहारा लेकर उनका लौकिक 
परिचय यहां प्रस्तुत करनेका हम प्रयत्न कर रहे है । 


भ्रन्य प्रशस्तिधोके आधारसे-- 


बीर स० २४३५० में परमश्नुत प्रभावक मण्डल, बम्बईकी ओ रसे प्रवचनसारका 
प्रकाशन हुआ । इस ग्रन्थके अन्तमे दो प्रशस्तियाँ छापी गई है, जिनका शोपष॑क है-- 
'अथ टीकाकारस्य प्रशरित '। परीक्षण करनेपर यह बात सामने आई कि दोनो प्रश- 
स्तियाँ टीकाका रोकी नही है, किन्तु दोनो टीकाओके विभिन्‍न प्रतिलिपिकारोको हैं । वे 
ही इस ग्रन्थके अन्तमे उक्त शीर्षकोसे छाप दी गई है। उनमेतते दूसरी प्रशस्ति, जो आचार्य 
जयसेनकी प्रणस्ति कही जाती है, वह वस्तुत- चारुभट नामके किसी श्रावक प्रतिलिपि- 
कारकी है। इसक+ भ्रारम्भमे उसने सबसे प्रथम आचार्य कुमुदचन्द्र, तत्पश्चात्‌ मूल सधमे 
श्री वोर्सेनाचाय, इनके बाद सोमसेन और उनके शिष्य जयसेन आचार्यकी वन्दनाकी 
है। इस परसे यह सभावनाकी गई है कि यह आचार्य जयसेनकी प्रशस्ति होगी जो कि 
समयसार तथा प्रवचनसारकी तात्पर्यवृत्तिके टीकाकार हैं। फिर भी यह निश्चय रूपसे 
कहना सम्भव नही है, क्योकि जयसेनाचार्यने भी अपनी टीकाओके अन्तमे स्वय अपनी 
कोई प्रदस्ति नहो लिखी । इसी भ्रद्वस्तिके लेखक चारुभटने उक्त प्रकारसे पूर्वाचार्योकी 
परम्परामे जयसेनाचायकी वन्दना करनेके पश्चात्‌ अपने स्वयका परिचय इस प्रकार 
दिया है कि मे साहु मालूका पौत्र तथा साहु महीपतिका पुत्र चारुभट हूँ । अपने पिताकी 





पद अध्यात्म-अमृत-कलश 





भक्ति वशात्‌ समयप्राभृतको पुष्ट करता हूँ तथा अपने गुरु त्रिभुवनचन्द्रकी बन्दना करता 
हूँ । इस प्रद्वस्तिसे यह स्पष्ट हो जाता है कि चारुभट प्रतिलिपिकार हो था | हो सकता 
है कि उसे जयसेनाचायंकी पूव॑ परम्पराका ज्ञान हो अत उसने प्रारम्भमे उनकी वन्दना- 
की हो। इस प्रशस्तिके आधार पर विद्वानोने जयसेनाचार्यकी गुरु परम्पराका निर्णय 
किया है। यदि यह प्रशस्ति आचायं जयसेनने स्वय लिखी होती तो वे न तो अपनी गुरु 
परम्पराके साथ स्वयं अपनी बन्दना करते और न अपने परिचयमे अपने पितामह 
और पिताके नामके साथ अपना गृहस्थावस्थाका नाम देते । ऐसी परम्परा जैनाचार्योकी 
नही है । 

इसी प्रकाशनमे जो प्रथम प्रशस्ति छापी गयी है वह गोपाचल ( ग्वालियर ) 
देवपत्तनके पट्ट पर बेठने वाले काष्ठासघके त्रयमाथुरान्वय, पुष्कर गणके भट्टा रकोसे 
सम्बन्धित है। इस प्रशस्तिमे सर्व प्रथम नयसेन भद्ठारकका नाम हे, पश्चात्‌ उनकी 
शिष्य परम्परामे धर्मंचन्द्र भट्टारक तक दस पीढियोके नाम दिये गये है । प्रतिलिपिकार 
ब्र० हरिराज इस परम्पराकी सातवी पीढीके भट्टारक पद्मकीतिके शिष्य हैं इसका भी 
उल्लेख उन्होने इस प्रश्स्तिमे किया है । 


यह प्रशस्ति वि० स० १४६९ में वीरमदेवके राज्यकालमे लिखी गई है। इसमे 
उल्लिखित भट्टारक परम्परामे आचार्य अमृतचन्द्रधुरिका नाम नही है। ऐसी स्थितिमे 
यह प्रशस्ति अमृतचन््रसुरिको है, और वे काष्ठासघके हैं, यह किसो प्रकार फलित 
नहीं किया जा सकता है। वस्तुत दोनो प्रशम्तियाँ प्रतिलिपिकारोकी है। भ्रमसे 
उन्हे टोकाओके अन्तम लिखी देखकर टीकाकारोकी प्रशस्ति मानकर शीष॑क दे दिया 
गया है। 


डा० उपाध्येका मत-- 


प्रवचनसारका एक प्रकाशन वि० स० १९०९१ मे हुआ । इसकी विस्तृत भूमिका 
प्रसिद्ध इतिहासज्ञ विद्वान डा ए एन उपाध्येने अग्रेजीमे लिखी है। इसमे उन्होने प्रव- 
चनसारके टीकाकर्त्ता आचार्य अमृतचन्द्रसुरिका परिचय देनेका प्रयत्न किया है। डा० 
उपाध्येके सामने भी ऐसे कोई प्रामाणिक तथ्य नहीं थे, जिससे वे कोई अन्तिम और 
यथार्थ निर्णय देनेमे समर्थ हां सकें हो। उस भूमिकामे जो कुछ लिखा है उसका 
शब्दश. हिन्दी अभुवाद इस श्रकार है “यहाँ यह श्रश्न हो सकता है कि क्या अमृत- 
चन्द्राचार्यने प्राकृतत भी लिखा है? सभवत- उन्होने लिखा हो उसका आधार यह 
है कि-- 
१ उनकी टीकाएँ इगित करती हैं कि बे प्राकृतके अच्छे ज्ञाता थे । 
२ समथसारकी टीकाकी किसी हस्तलिखित प्रतिके अन्तमे एक प्राकृत गाथा 
लिखी मिलतो है जो सम्भवत- उनके द्वारा रची गयी होगी । 


३ मेघविजय गणी अपने प्राकृत श्रावकाचारमे लिखते हैँ कि अमृतचन्द्रने कुछ 
भाकुत गाथाएँ भी लिखी हैं । 


आचार्य श्री अमृतचन्द्रसुरिका परिचय ५७ 


एक गाथा जिसे अमृतचन्द्रकी रचना कहा गया है, ढाढ़सी गाथा कही गई है, 
जिसके लेखकके बारेसे कुछ भो पता तहीं है, सिवाय इसके कि वह काष्ठासंघसे सम्ब- 
न्धित रहा होगा। यदि मेघविजय गणीकी यह मान्यता सत्य मानते हैं कि 'सम्भवतः 
ढाढसी गाथाके लेखक अमृतचन्द्र होगे! तो उस स्थितिमे सम्भव है कि वे काष्ठासघसे 
सम्बन्धित रहे होगे।” परन्तु यह सब काल्पनिक आधार पर हो आधारित है। एक 
टीकाकारके रूपमे अमृतचन्द्रजी को स्थिति वास्तवमे महान है। आध्यात्म कविके 
रूपमे वे अद्वितीय और अनुपमेय है। किसी भो पूर्व अथवा पश्चात॒के जेन लेखककी उनसे 
तुलना नही की जा सकती” ( प्रवचनसार अग्रेजी भूमिका पृष्ठ ९४ ) 


ढाठसी गायाका परीक्षण-- 


डा ए एन उपाध्येते अपने उक्त लेखमे “एक ढाढसी गाथा समयसारकी किसी 
प्रतिके अन्तमे पाई जाती है'' ऐसा उल्लेख मेघविजयगणीके लेखके आधार पर किया 
है । वह कौन सी गाथा है और कहाँ की प्रतिमे वह पायी गई है, उसका उल्लेख न तो 
मेघविजयगणीने किया और न डा० उपाध्येने ही किया। आजतक समयसारके बाइस 
प्रकाशन हो चुके है, उनमे किसीमे भो ऐसी कोई गाथा नहीं पाई जाती। अतः यहू 
सम्भावनाकी जाती है कि उपाध्येजीको स्वयं भी उस गाथाका कोई पता न था । किसी 
अन्य टिप्पणके आधार पर ही उन्होने अपने आलेखमे उसका समावेश कर लिया । 

“ढाढसी गाथा” नामक ३८ इलोकोकः एक प्रबन्ध, श्री माणिकचन्द दि० जेन 


ग्रन्थमालासे प्रकाशित “तत्त्वानुशासग्रादि सग्रह'मे सम्मिलित है। इसके ऊपर इस 
प्रक/ रका शीषक छाण गया है-- 





“अशातनामकाष्ठासघ भुक्ताचार्यक्ृता ढाढसी गाथा”! 


मात्र इस शीर्षकसे ये गाथायें काष्ठासघसे सम्बन्धित मान लो गई हैं । सभवतः 
ये गाथायें उपाध्याय महोदयके सामने नही आईं । यदि आई होती और वे इन्हे पढते, 
तो इस शीर्षककी गलत ही मानते | ढाढसी गाथाका लेखक कोन है, यह भले ही उन 
गाथाओके आदि और अन्तमे नहीं बताया गया, तथापि गाथाओमे कथत (विषय वस्तु 
स्वय इसका प्रमाण है कि--लेखक सघ भेदोके पक्षपा तसे रहित कोई तटस्थ व्यक्ति ही 
है | उस प्रबन्धमे उन्होंने लिखा है कि--“'काष्ठासघ, मूलसघ तथा निष्पिच्छ सघ कोई 


तारने वाले नही है । आत्माको आत्मा ही तारता है अतः आत्माका ही ध्यान करना 
चाहिये ।” 


सधो को वि ण तारइ कट्ठो मूलो तहेव णिप्पिच्छो । 
अप्पा तारइ अप्पा तम्हा अप्पा वि झाएह॥ 
--ढाढसी गाथा न० २० 


लेखकने यह भी लिखा है कि सर्व प्रथम मणि, धातु, रत्न, लेप, शिला तथा 


काष्ठमय श्रतिमाएँ जो पुण्यवान भव्य पुरुषोने प्रतिष्ठितकी हो, वे ध्यानके आलबन 
प्र0-8 
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भूत है, सो प्राथमिक अवस्थामे इनके अवलम्बनसे ध्यान करना चाहिये, पीछे बार-बारके 
अभ्याससे निरालम्ब ध्यान भी करना चाहिये। ऐसा करनेवाला छीलामात्रमे सिद्धिको 
प्राप्त होता है । 

मणिरयणधाउलेवा सिलकट्ठमयघडिय पुण्णवन्तेहि । 

सालबश्लाणमित्त॑ पयट्ठिया तेहि भवब्वेहि॥ १३॥ 

पढमालम्बेषा य. पच्छादों भावणा निरालबे। 

थूलच कदब्भासो मुहुसज्जाइज्ज लीलाए।। १४॥ 

--ढाढसी गाथा प्रबन्ध से 


इस प्रकार ढाढसी गाथा प्रबन्ध के लेखकने अपना प्रधन्ध निष्पक्षरूपसे आत्म- 
ध्यानकी प्रेरणास्वरूप छत्तीस गाथाओमे लिखा है। अन्तमे सैतीसवी गाथा है जिसमे 
उक्त छत्तीस गाथाओंके बाँचने और पढनेकी प्रेरणा दी है। वस्तुतः यहाँ ग्रथकी 
समाप्ति हो चुकी है, तथापि उसके अन्तमे अडतीसतवों नम्बर पर निम्न एक गाथा और 
छापी गई है जो आचार्य कुन्दकुन्दके प्रवचनसारके प्रथम अध्यायमे ऋमाक अस्सीसे ली 
गई है-- 
जो जाणदि अरहन्त दत्वत्त्य गुणत्त्थ पज्जयत्त्थेहि । 
सो जाणइ अप्पाण मोहोखलुजाइ तस्सलय |॥ 
इस गाथामे यह बताया है--“जो बरहन्तको द्रव्यगुण पर्यायसे जानता है, वही 
आत्माको जानता है। उसीका मोहक्षय होता है ।” ढाढसो गाथामे जिस सालम्ब ओर 
निरालम्बकी प्रेरणा ध्यानकी गई है उसीके समर्थनमे कुन्दकुन्द आचायकी यह गाथा 
टिप्पणके रूपमे दी गई होगी। इससे यह भी अनुमानित होता है कि उक्त प्रबन्धका 
लेखक मूलसघक अग्रणी आचार्य कुन्दकुन्दका अनुगामी है, या कमसे कम उनके 
साहित्यका अध्येता और समर्थक है । 


पट्टावलियोंके आधारसे-- 

नंदि सघकी पट्टावलीमे यह उल्लेख है कि यह पट विक्रम सक्‍त्‌ ४ में आचार्य 
भद्रबाहुसे प्रारम्भ हुआ। इनकी शिष्य परम्परामे वि० स० १४२ मे लोहाचार्य हुए 
ओर लोहाचार्यके बाद यह पट्ट दो शाखाओमे विभकत हो गया । एक पुब॑ंपट्ट हुआ जो मूल 
सघके नामसे प्र/सद्ध हुआ और दूसरा उत्तर पट्ट । काष्ठासघकी पट्टावली लोहाचार्यंसे 
प्रारम्भ होती है जो त्रेपत पीढ़ी तक चली है। अन्तिम भट्टारक मुनीन्द्र कीति जी 
वि० स० १९५२ में दिवगत हुए । उनके बाद यह पट्ट समाप्त हो गया । 

कारजाके काष्ठासघ मदिस्मे श्री मुनीन्‍्द्रकीत्तिजीका चित्र आज भी गद्दीपर 
स्थापित है। इस मन्दिश्मे एक पुरानी पोथी है, जिसमे लाडबागडगच्छ की विरुदावली 
पेज १२८ पर अकित है। यह विरुदावली सबत्‌ १७७३ मे लिखी गयी है। इसमे 
लोहाचायंसे लेकर प्रतापकीति तककी तीस पीढियाँ अकित है। यह पट्टावली त्रेपन 
पीढियो बाली पूव॑ंकी पट्टावलीसे भिन्‍न है। काष्ठाप्तथकों इन दोनो पट्टावल्षियोमे भी 


भाचाय श्री अमृतचन्द्रसुरिका परिचय हि 
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आजा अमृतचअन्द्र सुरिका नाम नही है, काष्ठा संघ की मान्यता यहो है। अत. यह 
निश्चित होता है कि आचार्य अमृतचन्त्र काप्ठासधसे सम्बन्धित नहीं थे । 
आचार्य अमुतसना सरिका काल-- 


आचाय॑ अमृतचन्द्रका काल विक्रम स० ९६२ का है तथा वे नन्दि सघसे 
सम्बन्धित थे | यह निम्नलिखित आधारो पर निश्चित होता है । 


सन्‌ १९०४ में पचास्तिकायका एक प्रकाह्न प० पन्‍नाछालजी बाकलीवालके 
सम्पादकत्वमे हुआ था। उसकी भूमिकामे उन्होंते लिखा है कि भअमृतचन्द्रसूरि 
वि० स० ९६२ मे नन्दिसघके पट्पर हो गये हैं।”' प० मनोहरलालजी द्वारा सम्पादित 
प्रवचनसार, सन्‌ १९१३ मे प्रकाशित हुआ है उसमे भी उन्होने यही मत व्यक्त 
किया है । 


जैनेन्द्र सिद्धान्त कोष, भाग १, पृष्ठ १३७ पर श्री ज़िनेन्द्रवर्णनी अमृतचन्द्रसूरि 
का काल नन्दिसघ पट्टावलीके अनुसार वि० स० ९६२ से १०१५ तकका लिखा है, 
और इस प्रकार सूचित किया है कि वे नन्दिसघके पट्टपर ५३ वर्ष पर्यन्त रहे । 


तेरहवी शताब्दीके सुप्रसिद्ध विद्वाव्‌ १० आशाधरजीने अपनी अनगार घर्मामृत 
की टीका वि० स० १२८५ में पूर्ण की। अपने इस! ्रथमे उन्होने दो जगह अमृतचन्द्र- 
सूरिका समथसारकी टीकाके कत्तिके रूपमे उल्लेख किया है। भअमृतचन्द्राचायकृत 
पुरुषाथंसिड्थ पायके 'लोकेशास्त्राभासे'. आदि इलोकका भी उल्लेख किया है। 
इससे स्पष्ट सिद्ध हे कि अमृतचन्द्राचायं आशाधरजीसे पूर्व हो चुके हैं । 

पद्मनन्दि पचविशतिकाके कर्त्ता आचार्य पद्मनन्दिका समय वि० स॒० १०७५ 
के बाद तथा वि० स॒० १२४० के पूर्व माना गया है । 


ये आचार्य पश्मनन्दि आचाय॑ अमृतचन्द्रसूरिके समयसारमे प्रभावित थे। इसो 
पद्मनन्दि पव्चचविद्यतिका रकी एक टीका कन्‍्लड़ भाषामे है जो किसी पदुमनन्दि ब्रतोके 
द्वारा लिखो गई है। उन्होने लिखा है कि--“इस ग्रन्थके कर्त्ता आचाय॑ परदुमनन्दि 
आचार्य अमृतचन्द्र रूपी चन्द्रमाकी चन्द्रिकाके द्वारा विकसित नेत्रकमलोसे अवलोकित, 
अशेष अध्यात्म तत्त्वके वेदी थे । उनके मूल शब्द ये हैं-- 

“श्रीमदमृतचन्द्रचद्रिकोन्मीलितनेत्रोत्पसलावलोकिताशेषाध्यात्मतत्ववेदिना पदुम- 
नन्दिमुतिना ।! 

पद्मनन्दि प्चाविशतिकाकी अग्ने जीकी लिखी हुई प्रस्तावनामे इसकी विस्तारसे 
सिद्धिकी है। उक्त कथनसे अमुतचन्द्रसुरिका काल वि० स० १०७५ के पूव॑ सिद्ध 
होता है। 

आचाय॑ अमितगतिका काल वि० स० ९७५ से १०२५ तक माना गया है। 
उनको कृतियोमे भी आचार्य अमृतचन्द्रसूरिकी रचनाका प्रभाव स्पष्ट देखा जाता है, 
अत सिद्ध है कि आचार्य अमृतचन्द्र अमितगतिसे पूर्ववर्ती हे । 


.न्क 
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६ 'धमंरत्नाकर” नामक ग्रन्थके लेखक एक जयसेन नामके आचायं हुए हैं। 
उन्होने अपने ग्रन्थमे आचार्य अमृतचन्द्रके पुरुषार्थ सिदृध्युपाय ग्रन्थकी ५६ गाथाये ज्यों 
की त्यो उद्धृत की है। इस ग्रन्थकी समाप्ति वि० स० १०५५ मे हुई है, ऐसा ग्रन्थके 
निम्नलिखित अन्तिम इलोक से सिद्ध है-- 


वाणेन्द्रिय्योमसोमलसिते. संवत्सरे. जुमे। 
प्रन्योध्यं सिद्धघतायात सर्वलीकरहाटके ॥ 


अत. यह स्पष्ट है कि आचार अमृतचन्द्र सूरि वि० स० १०५५ से पूर्व॑वर्ती हे | 

७ डड्ढा नामक कविके द्वारा रचित एक सस्कृत पचसग्रह' ग्रन्थ है। इसके 
एइलोक आचार्य जयसेनके धर्मरत्नाकर ग्रन्थमे उद्धत है, अतः इस कविका काल 
आ० जयसेन से पूर्व है। इस सस्क्ृत पचसग्रहमे आचायं अमृतचन्द्रके तत्त्वाथेसारके 
ए्लोक उद्धृत हैं, अत सिद्ध है कि जयसेनसे पूर्व डड्ढा कवि, तथा इनसे पूब॑ अमृत- 
चन्द्राचार्य हुए हैं | 

इन सभी प्रमाणोसे यह सिद्ध है कि नन्दिसधघकी पद्टावलीमे आचार्य अमृत- 
चन्द्रका काल जो वि० स० ९६२ दिया गया हे, वह निविवाद है । परमाध्यात्म तर- 
गिणीकी प्रस्तावनामे पडित गजाधरलालजी ने, तथा पुरुषार्थसिद्ध्युपायकी प्रस्ता- 
वनामे प० उम्रसेनजी, रोहत्तक ने, तथा - तीर्थंकर महावीर ओर उनकी आचार्य परम्परा 
नामक अपने प्रसिद्ध ग्रन्थम स्व० प० नेमिचन्द्रजी शास्त्रीने भी उक्त मतका ही समर्थन 
किया है। 








टीकाओमें गाथा संख्याओका अन्तर 


आचार्थ कुन्दकुन्दकी रचनाओमे समयसार, प्रवचनसार और पजञ्चास्तिकाय, 
इन तोनो ग्रन्थोके ऊपर आचार्य अमृतचन्द्रजीको एबं आचार्य जयसेनजीकी सस्क्ृत 
टीकाएं' पायी जाती हैं। परन्तु दोनो टीकाकारोकी टीकाओम॑, मूलग्रन्थकी गाथाओकी 
सख्यामे अन्तर पाया जाता है। प्रवचनसारमे छत्तीस गाथाओका, समयसा रमे सत्ता- 
इस गाथाओका और पञ्चास्तिकायमे आठ गाथाओका अन्तर है, अर्थात्‌ अमृतचन्द्र 
जीने इन इकह॒ृत्तर गाथाओकी टीका नहीं लिखो। जयसेनाचार्यजी ने इन सभी 
ग़ाथाओकी टीका लिखी है। 


प्रवचननसारकी भूमिका लिखते हुएडा ए एन उपाध्येने इन गाथाओकी 
टीका अमृतचन्द्रसूरि द्वारा न किये जाने पर कुछ अपनी आनुमानिक स्थायनाएँ दी हैं, 
वे इस प्रकार हैं-- 

प्रवचनसारकी एक टीका अमृतचन्द्राचायंको है जिसमे क्रमशः ज्ञानतत्व 
नामक प्रथमाधिकारम ६२, द्वितीयाधिकारमे १०८, और तृतीयाधिकारमे ७५ गाथाएं 
है। कुछ २७५ गाथाएं हैं। आचाय जयसेनके सामने आचार्य अमृतत्रस्तौवी टीका थी 
पर उन्होने क्रमश- १०१, ११३ भोर ९७ गायाए मानकर, कुल ३११ धाथाओकी टीका 


आचार्य श्री अमृतचन्द्रसुरिका परिचय ६१ 





लिखी है। कननड टीकाकार बालचन्द्र तथा प्रभाचन्द्रने भी जयसेनका ही अनुगमन 
किया है। यहाँ यह तथ्य विचारणीय हैं-- 


(१) किन्ही औद्देशिक मानदण्डोके आधारपर यह निर्णय करना कठिन है कि 
कौन सो गाथाएँ मूल लेखककी हैं, और कौन सी गाथाएँ पश्चात्‌ जोडी गई हैं । 

(२) किसी गाथापर शका करनेके लिए इतनी साक्षी ही पर्याप्त है कि वह 
गाथा किन्ही अन्य ग्रन्थोमे उपलब्ध होती है। किन्तु यह निर्णयात्मक साक्ष्य नही हो 
सकता, क्योकि सभवत परम्परासे आगत बहुत सी गाथाएँ स्वत॒न्त्र रूपसे भी शामिल 
कर ली जाती हैँ। ऐसो स्थितिमे सुरक्षित रास्ता तो यह होगा कि अतिरिक्त 
गाथाओके स्वभाव और विषय वस्तुके बारेमे देखा जाय, तथा देखा जाय कि ग्रन्थमे 
उनका क्या स्थान है। 


(३) प्रवचनसारके प्रथमाध्यायमे ९, दूसरेमे ५ और तोसरेमे २२ गायाएँ 
अतिरिक्त हैं। प्रथम द्वितीयाध्यायकी छूटी गाथाएँ नमस्कारात्मक या मध्यम स्वभाव 
वाली है। वे रहें, या न रहे, कुछ विशेष सामग्रो नही जोड़ती। किन्तु भाग २ 
की ४ थी गाथा व तीसरे अध्यायकी ३ से १७ तककी गाथाएँ जो आचार्य अमृतचन्द्र 
द्वारा ग्रहण नही की गईँ, वे अतिरिक्त जानकारी देनेवाली गायाएँ हैं । 


(४) ध्यानमे रखना होगा कि इन गाथाओ द्वारा जो अतिरिक्त जानकारी 
दी गई है वह कुन्दकुन्दाचार्यके 'अन्य ग्रल्णेकी विषय बस्तुमे मिलान खाती है या 
नही ? यदि उनके अन्य ग्रन्थोरे असबद्ध विषय है, तो इन गाथाओको शक्षित दृष्टिसे 
देखा जा सकता है। यदि सबद्धता है तो उन्हे स्वीकार करने योग्य माना जा सकता 
है। पारम्परिक स्थापनाओमे पुनरुक्ति असामान्य नही मानी जाती। 

(५) मुझे इस तकमे कुछ अधिक बल नहीं दिखाई देता कि ये गाथाएँ 
आचार्य कुन्दकन्दकी लिखी हुई, बनाई हुई या सगृहीत नहीं है, क्योकि उनकी विषय- 
वस्तु, कुन्दकुन्दकी विषयवस्तुमे मेल खाती है । 

--डा० उपाध्ये द्वारा लिखित ( प्रस्तावना पृ० ४८-४९) 


आलोचनात्मक प्रकाश--यहाँ प्रश्न यह उठता है कि अमृतचन्द्रने इन गाथाओ- 
को अपनो टीकाओमे क्यो शामिल नहीं किया ? विश्वसनीय मूल और शाब्दिक 
अनुवाद करना उनका लक्ष्य न था। उनकी टीका ऐसे शाब्दिक भाष्यके समान है 
जिसमे उन्होने प्रवचनसारकी विषय॑ वस्तुको विस्तार दिया है, और अतिरिक्त जान- 
कारियाँ क्रमिक ढगसे दी है। यदि उनका यही लक्ष्य होता तो मध्यस्थ गाथाओको 
शामिल करनेकी चिन्ता वे न करते । 

अमृतचन्द्रके द्वारा अपने ग्रत्थोमे बहुतसी अन्य पुरानी प्राकृत गाथाओको स्थान 
दिया गया है। कुछ गाथाएँ हैं जो उन्होने अपने प्रवचनसारकी टीकामे सम्मिलित 
नही को हैं, कु उन ही जारकारी उन्हे थी। हाँ कुछ कारण समझमे नहीं आया 
कि ये गाथाएँ अमृतचन्द्रने अपनी टीकामे क्यो शामिल नही की, जब कि गायाओका 


धरे अध्यात्म-ममृत-कलदा 


दा जी सा चल आशा आााशरत 


भाव उन्होने अपने दूसरे ग्रन्थोमे लिया हे। उदाहरणके लिये प्रवचनसार भाग २ 
गाथा २, का भाव तत्त्वार्थलार भाग ३ इलोक ४ से, तथा प्रवचनसार भाग रे की 
गाथा-१२-१८-१९५, पुरुषार्थ सिद्ध्युपायमे इलोक १११-११२-६७-६८ से मिलती हैं । 
भाग ३ को गाथा १२ बहुत प्राचीन हैं, कई प्रांचीन ग्रन्थोमे पायी जाती है । 


यह कहना उचित न होगा कि हम यह सोचें कि उन्होने किसी पूर्वाग्रह वश 
ऐसा किया होगा क्योकि ऐसा सोचनेके लिए हमारे पास अत्यल्प साक्ष्य हैं। तीसरे 
समूहकी ये गाथाएँ श्वेताम्बर मान्यताके विरुद्ध पडती है। जैसे साधुके लिए भिक्षा- 
फत्रका होना, उसी भवसे स्त्रीमुक्ति होना आदि । 


मेरा तात्कालिक अनुमान तो यह है कि अमृतचन्द्र अत्यधिक आध्यात्मिक 
होनेके कारण साम्प्रदाथिक विवादसे दूर रहना चाहते होगे, और इसीलिये अपनी 
टीकाको कुन्दकुन्दके उच्चविचारोके साथ सभी सम्प्रदायोके लिए स्वीकार्य बनानेके 
भावसे, स्पष्ट और साम्प्रदायिक कटु आलोचनात्मक आक्रमणसे वे बचे रहे अतः 
उन्होने उन गाथाओकी टीका नही की । ( --प्रवचनंसार--अग्रेजी प्रस्तावना पृष्ठ 
४८ से ५१ ) 


उक्त प्रस्तावनाक तथ्योको समोक्षा 


प्रवचनसारकी वे गाथाएंँ जो अमृतचन्द्रसुरि द्वारा ग्रहण नही की गयी, ३६ है। 
यहाँ उनपर घविचार आवश्यक प्रतीत होता है। देखना है कि क्‍या वें मूलग्रन्थकी 
गायाए हैं या क्षेपक हैं । 

प्रथमाध्ययमे ९ गाथाओकी टीका नही हुई। ये गाथारयें नमस्कारात्मक है जो 
बोच-बीचमे आई है । वस्तुत. प्रवचनसारके प्रथम अध्यायमे आये श्ञानतत्वप्रशापन, 
शुद्धोपपोग अधिकार, ज्ञानाधिकार, सुखाधिकार, शुभपरिणामाधिकारके प्रसगमे, इन 
गाथाओका कथन या वर्णन प्रासगिक नही है। यदि आचार्यकी यह पद्धति होती, तो 
इसी ग्रन्थके दूसरे और तीसरे अध्यायमे १०८ तथा ७५ गाथायें हैं, वहाँ भी इसो 
क्रमसे बीच-बचमे १८-२० नमस्कारात्मक गाथायें आती--पर ऐसा नहीं पाया 
जाता । 


आचाय॑ अमृतचन्द्रसूरिने मूलग्रन्थयी गाथाओकी व्याख्या की है, क्षेपक 
गाथाओकी नही की । यह हो सकता है कि उनके सामने जो प्रति हो, उसमे ये क्षेपक 
गाथाएं ही न लिखो गई हो | किसी अन्य प्रतिमे वे क्षेपषक्त गायाएँ हो, और बहू 
प्रति जयसेनाचायंके सन्‍्मुख हो, अतः उन्होंने उनकी भी टीका कर दी हो । 


आचार्य बुन्दकुन्दकी ग्रन्थ रचना शैली भी ऐसी नही है कि वे ९२ गाथाके 
प्रकरणमे विषय बणनके बीच-बीचमे बार-बार नमस्कारात्मक गाथा लिखें, अत 
सम्मवत ये मूलग्रन्थकी गाथायें नही हैं, वरन्‌ क्षेपक गाथायें है जो किसी लिपिकारने 
अपनी प्रतिमे कभो लिख छी होगो, समयान्तरमे ये ग्रन्थमे जुड गई | 
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इन ३६ गाथाओमे कौन मर ल्खककी हैं, यह निर्णय कठिन नहीं है। जिन 
गाथाओके मध्यकी गाथायें छुटी मानी जाती हैं, उनके पूर्व और उत्तरकी दोनों गाथा- 
ओके बीच विषय सम्बन्ध यदि टूटता है तो उस गाथाकों ग्रथका अछ अवश्य माना जा 
सकता है । यदि विषय सम्बन्ध नही टूटता, गाथा कुछ अलग ही विषयका प्रतिपादन 
करती हैं, या पुनश्क्त रूपताको लिए हैं, तो वे क्षेपक हैं। म्‌लग्रन्थकी नहीं है, यह 
स्पष्ट हो जाता है। 


अन्य ग्रन्थोमे उन गाथाओंका उपलब्ध होना यही प्रमाणित करता है कि वे 
अन्यत्रकी हैं। यदि वे अन्य ग्रथ, कुन्दकुन्द स्वामीके कालसे पूव॑के आचार्यों द्वारा रचित 
हैं, तो वे उद्धृत होनेसे क्षेपक ही हैं। यदि उनके बादके ग्रथकारोक हैं तो भो वे 
क्षेपक हैं। मलग्रन्थमे सम्मिलित कोई गाथा यदि कुन्दकुन्दाचार्यके अन्य ग्रन्थमे निबद्ध 
हो तो लेखककी मूलक्ृाति है, जैसे--“तिसिद बुभुक्खिद” आदि प्रवचनसारमे क्षेपक है 
वह पद्मास्तिकायमे १३७ न० पर मल गाथा है। 


इसके सिवाय भाग २ की कुछ गाथाओको, “मध्यमस्वभाव वालो हैं' ऐसा उपा- 
ध्याय महोदयने लिखा है, तथा यह बताया हैं कि वे यदि ग्रन्थमे रहे तो कुछ सामग्री 
नही जोडती और न रहे तो कोई कमी नही खद्नकती । 


विचारना यह है कि जो गाथायें कुछ सामप्री नही देती ओर जिनके अभावमे 
कोई कमी नही रहती क्‍या वे आचार्य कुन्दकुन्दकी प्रौढ रचनाके सामने स्वय अपनी 
अनावश्यकताको प्रदर्शित नही करती ? फिर भी यदि वे किसी प्रतिमे पाई जाती हैं तो 
उन्हे किसी अध्ययनार्थी लेखककी स्वेच्छासे, अन्यत्रसे संगुहोत क्षेपक गाथाएँ माननेके 
लिए आपका उक्त कथन ही पर्याप्त है । 


आचार्य अमृतचन्द्रसूरि और जयसेनाचायं कृत समयसारकी आत्मख्याति और 
तत्त्वप्रदीपषिकामे २७ गाथाओका अन्तर है । आत्मख्यातिंमे २७ गाथाएँ कम हैं और तत्त्व- 
प्रदीपिकामे २७ अधिक हैं। पच्रास्तिकायमे भी दोनोमे ८ गाथाओका अन्तर है। इन 
तीनो ग्रथोमे ७? गाथाओका अन्तर इस बातका स्पष्ट प्रमाण है कि अमृतचन्द्रसूरिने 
परीक्षण करके ही अपनी टीकाके लिए मूलगाथाओक़ा ग्रहण किया और उन पर ही टीका 
लिखी है। इन अतिरिक्त गाथाओका अन्त. परीक्षण करने पर, ये क्षेपक गाथाएँ ही हैं, 
यह तथ्य महान्‌ इतिहासज्ञ स्व० स्वनामधन्य प० जुगलकिशोर जी मुख्तार द्वारा सयो- 
जित वा सम्पादित प्रसिद्ध ग्रथ 'पुरातन जेन वाक्य सूची” मे भी प्रतिपादित है। 


श्री प० बलभद्र जीने पूज्य एलाचार्य उपाध्याय विद्यानन्दिजीके सान्निध्यमे, समय- 
सारका एक प्रामाणिक सस्करण, कुन्दकुन्द भारतों देहलीसे सन्‌ १५७८ मे प्रकाशित 
किया है। उसकी भूमिकामे यह स्पष्ट किया है कि तात्पयंवृत्तिकी अतिरिक्त गाथाओमे 
कई गाथाएँ अप्रासागिक है, पुनरकत है, और अन्य ग्रथोकी हैँ । इस सस्करणका सशोधन 
बाइस प्रकाशित प्रतियोसे, तथा पेंतीस ताडपन्नीय या हस्तलिखित प्रतियोसे किया गया 
है । इसमे अतिरकत क्षेपक गाथाको मूल नही माना गया । दिनाक २७-१०-८० को पृज्य 


ध्ड अध्यात्म-अमृत-कलऊद 


आयिका ज्ञानमतीजी द्वारा सचालित शिक्षण शिविर देहलीमे श्री प० बलुभद्रजी न्याय- 
तीर्थसे मेरी प्रत्यक्षवार्ता भी हुई। उन्होने यह बताया कि हस्तलिखित समयसार (मूल) 
की दो प्राचीन प्रतियाँ मिली । एक अजमेरसे दूसरी मूडबिद्रीसे। इन दोनो प्राचीन 
प्रतियोंभे समयसार की वे २७ गाथाएँ नहीं पायी गयी । पचास्तिकाय और समयसारकी 
क्षेपक गाथाओकी भी यही स्थिति है। उनमे भी पूर्वगाथाके भावके समर्थनमे ऐसी ही 
उत्थानिका देकर क्षेपक गाथाएँ पायी जाती हैं। समयसारमे मात्र एक शब्द का परि- 
वर्तंतकर गाथा ३२ को ही क्षेपक गाथाके रूपमे से उल्लिखित किया गया है, वह गाथा 
इस प्रकार है-- 


जो मोह तु जिणित्ता णाण सहावाधिय मुणदि आएं । 
त॑ जिद सोहं साहूं परमट्ठ वियाणिया विति ७३२७ 


ऐसी हो दो गाथा समयसारमे मूलगाथा ११५ के बाद क्षेपकरूपमे &पी है, इनके 
मात्र पूर्वार्ध शब्द परिवर्तित हैं उत्तरार्ध वही है जो इस प्रकार हैं-- 


१. जो सग तु मुदत्ता णाण सहावाधिय मुणदि आद । 
२ जो धम्म तु मुइत्ता णाण सहावाधिय मुणदि आद॑ं । 


उपरोक्त ४ और ५ डा ए एन उपाध्येने जो अतिरिक्त जानकारी देनेवाली 
गाथाएँ लिखी हैं वे क्रुन्दकुन्दके अन्य ग्रन्योकी विषय वस्तुसे मिलान खाती हैं, अतः वे 
गाथाएँ कुन्दकुन्दकी नही हैं इस तकमे अधिक बल नही दिखाई देता, ऐसा लिखा है । 


विचारणीय यह है कि लेखकके लिये यह्‌ आवश्यक नही है कि उसने दूसरे ग्रथोमे 
जो विषय लिखा है वह विषय अपने सभी ग्रथोमे उसने लिखा ही जाये। आचार्य अमृत- 
चन्द्रको भी उन गाथाओको लिखने और टीका करने मे क्‍या बाधा थी ? 


आलोचनात्मक प्रकाशमे डा० उपाध्येने अतिरिक्त जानकारी देनेवाली गाथाओ- 
को टीकामे शामिल न करनेका कारण उनकी आध्यात्मिक निष्ठा और प्रवृत्तिक कारण 
वे साम्प्रदायिक विवादसे दूर रहना चाहते होगे, यह अनुमान किया है। आचार्य अमृत- 
चन्द्रका जो आध्यात्मिक जीवन था उससे ऐसा अनुमान सहज ही लगाया जा सकता 
है। परन्तु उसका यह कारण भी डा सा के पूर्व कथनमे स्वय बाधित है, जहाँ वे 
लिखते हैं “कि उन्हे काई पूर्वाग्रह नही था उन्होंने उन गाथाओके भाव अन्य ग्रथोमे लिये 
हैं।” जब अन्य ग्रन्थोमे वही भाव लिए हैं तब साम्प्रदायिक विवादसे बे दूर रहना चाहते 
थे, यह कथन स्वय बाधित है तत्त्वाथंसार भी अमृतचन्द्राचार्य कृत ग्रन्थ है, उन्होने 
उसमे श्वेताम्बर मान्यताओको विपरीत मिथ्यात्वमे ही शामिल किया है-- 


संप्रन्थोईषि लिर्ग्न्य प्रासाहारी चर केवली। 
रचिरेव॑ विधायत्र विपरीत हि तत्स्पृतम्‌ ।५-६॥ 


आचारयंश्री अमृतचंद्रजी का परिचय ६ 


इससे श्वेताम्बर मान्यताओका स्पष्ट खण्डन होता है। डा० उपाध्येने प्रवचन- 
सारमे अतिरिक्त गाथाओंका वर्गीकरण करके जो निष्कर्ष निकाला है, यदि वें समय- 
सार और पण्चास्तिकायकी अतिरिक्त गाथाओ पर भी ध्यान देते, जो अमुतचन्द्रा- 


जार्य द्वारा सटीक नही हुई हैं, तो उक्त निष्कर्ष न निकालते, किन्तु उन्हे स्वयं भी 
क्षेपक गाथाके रूप में ही स्वीकार करते । 


डा० उपाध्येके लेख अपनी कथित मर्यादाके भीतर ही हैं। उनके लेख से कहीं 
यह ध्वनित नही होता--कि” आचार्य अमृतचन्द्रने प्रवचनसार चारित्र चूलिकामे स्त्री 
मुक्ति निषेध सम्बन्धी गाथाओंकों मूलमे शामिल कर उत पर टीका इसलिए नही 
लिखी कि आचार्य अमृतचन्द्रको स्त्री मुक्ति निषेधका प्रसग इष्ट प्रतीत नही था! । 


आ० अमृतचन्द्रने पद-पद पर दिगम्बरत्वको ही स्पष्टत मोक्षमार्ग माना है, 
सवस्त्रताको नही । जो पुरुषकी वस्त्रादि उपाधियोको अन्तरग बहिरग छेद मानता 
हो, वह ग्रत्थकार स्त्री मुक्तिके निषेधको इृष्ट न मानता हो, यह मानना भ्रम है। इस 
प्रकरणमे क्षेपक १०-११ गाथाएँ स्त्री मुक्तिके निषेधकी है, सभी गाथाओमे स्त्रियोकी 
प्रमाद दशाको ही उसका हेतु बताया गया है। आ० अमृतचन्द्र इससे सहमत थे। 
उन्हे भी स्त्री मुक्ति अमान्य थी। प्रवचनसार गाथा ४४ में केवलीके स्थान निषद्या, 
विहार, धर्मोपदेशकी क्रिया स्वाभाविक है, यह वर्णन किया है। इस प्रसगमे कुन्दक्षुन्द 
स्वामीने दृष्टान्त दिया है-- 


'मायाचारीश्व इस्थोणं ।' आचार्य अमृतचन्द्रने इसकी टीकामे लिखा है-- 
“यथा सहिलानां प्रयत्नसन्तरेणापि तथाविध योग्यता सदभावात्‌ स्वभावभृत एव 
मायोपयगुण्ठनावगुण्ठितो व्यवहारः प्रवर्तते ! अर्थात्‌ स्त्रियोको प्रयत्नके बिना भी उस 
प्रकारकी योग्वताके सदूभावसे स्वभावभूत ही मायाके आवरणसे आवरित व्यवहार 
प्रवतित होता है। क्या इस सिद्धान्तको स्वीकार करते हुए आचार्य, उनकी मुक्तिका 
निषेध दृष्ट न मानेंगे ? 


आचाय॑ अमृतचन्द्रने पुरुषार्थसिद्ध्यूपायमे गाथा १६ में मुनियोंका आचार 
केसा होना चाहिये यह स्पष्ट किया है-- 


अनुसरतां पदमेतत्‌ करम्बिताचार नित्यनिरभिसुखा। 
एकान्तविरतिखूपा भवति सुनोनामछोकिको वृकत्तिः॥ 


“वतिशएवय सार्गका अनुसरण करने वाले, पर वस्तुके सम्पर्क जनित करम्बित 
आचारसे पराष््मुख मुनियोकी, परसे सम्पूर्ण विरति रूप अलौकिक वृत्ति होती है ।” 
इससे स्पष्ट है कि सस्वस्त्र मुक्ति अमृतचन्द्राचार्यकी मान्यतामे नहीं है, फिर 
स्त्री मुक्तिके निषेध करने वाली गाथाओकी टीका करनेसे उनके विरत होनेका 
प्रदव ही कहाँ उठता है ? 
जन ९, 


श्र अध्यास्म-अमृत-कछदा 


प्रवचनसारमें करणानुयोग चुलिका, की गाथा २२२ मे, बहिरंग उपाधिका 
त्याग, अन्तरंग छेदके प्रतिषेधके लिए ही है, यह बताया है। २२१ गाथामें बाह्य उपाधि 
ही अन्तरंगच्छेदका कारण है इसका ही विस्तार है। दोनोके बीचमे कोई टूट नहीं है, 
सुसम्बद्धता है। इन दोनोके बीचमें ही ३ अतिरिक्‍त गाथाएँ हैं, जिनमे वस्त्र-भाजन 
आदि रखने पर आरम्भ होता है, यह प्रतिपादन है। जो उन दोनो गाथाओमे कथित 
विषयकी पुनरुक्ति है। आचार्य कुन्दकुन्दते स्वय २२१ के कथित विषयका विस्तार 
गाया न० २२२/२२३ में किया है, अत मध्यकी तीन गाथाएँ अतिरिक्त हैं, और क्षेपक 
हैं। मूलग्रन्थकी नही हैं, किसी अन्य ग्रन्थकी हैं जो उकतार्थके समर्थन रूप हैं। इन 
अतिरिक्त गाथाओमे स्त्री मुक्तिके निषेधके समान पात्र रखनेका भी निषेध किया है। 
यदि यह माना जाय कि अमुत चन्द्राचार्यको स्त्री मुक्ति निषेध इृष्ट न था तो यह 
भी मानना होगा कि भिक्षा पात्रको रखनेका भी निषेध उन्हे इष्ट नही था। 


जबकि गाया २२४ मे बताया है कि जो देहको भी परद्रव्य होनेके कारण परि- 
ग्रह मानता है, वह साधु अन्य वस्तुको परियग्रह क्यों न मानेगा ? गाथा २२५ मे यह 
बताया है कि जिनमार्गमे यथाजातरूप-गुरुवचन-विनय्र और सृत्राध्ययन ये ही उपकरण 
हैं। आचार्य अमृतचन्द्रने तो उसकी टीकामे यह भी स्पष्ट किया है कि श्रामण्य पर्यायके 
लिए सहकारीको ही उपकरण माना गया है, अन्यको नही ।” वस्तुतः बहिरग नाग्न्य- 
झूप पुदूगल, वचनपुद्गल-दाब्दात्मकसूत्र पुदूबल और विनीतताके अभिप्रायरूपचित्त 
पुदूगल, में कोई भी आत्मधर्म नही है | 


दोनों गाथाएँ परस्पर सुसबद्ध हैं । इस प्रकरणमे स्त्रीमुक्ति विधान व निषेधका 
प्रकरण हो नही हैं। इन दोनोके बीच अतिरिक्त स्त्रीमुक्ति निषेधक गाथाएँ अप्रासगिक 
हैं। अतः वे क्षेपक ही हैं । इन अतिरिक्त गाथाओकी विषयवस्तु आचार्य अमृतचन्द्रको 
हृष्ट नही थी, ऐसा यदि निर्धार किया जायगा, तो यह भी मानना होगा कि प्रवचन- 
सार, समयसार, पञ्चास्तिकायकी अतिरिक्त सभी गाथाओकी विषयवस्तुसे भी वे 
सहमत न थे। तब तो यह भी कहना द्ोगा कि जेनधर्मके अनेक सिद्धान्त वे नहीं 
मानते थे। क्‍या यह सानना यथार्थ होगा ? हम देखते हैं कि उनके ग्रल्थो मे सभी 
सिद्धान्तोंको पूर्ण मान्यता दी गई है तथा उनका प्रतिपादन किया गया है । 


यथार्थ यह है कि पुरातन समयमे व्यक्ति अपने पठनपाठनकी दृष्टिसे ग्रन्थकी 
प्रतिलिपि कर लेता था । थदि प्रकरणके अनुसार उसी अर्थकी प्रतिपादक कोई अन्य 
गाथाएँ कही मिली तो उन्हे भी अपनी प्रतिमे लिख लेता था। “उक्त च' करके उद्घृत 
गाथा तभी लिखी जाती थी जब लेखक आचार्य अपनी बातकी पुष्टिको किसी अपनेसे 
पूर्वज प्रसिद्ध आचार्यके ग्रन्थका प्रमाण देते थे। प्रतिलिपिकार जिन गाथाओको उद्घुत 
करते ये उसमे 'उक्तं च” शब्दका उल्लेख करना आवश्यक नही था। वे प्रायः ग्रन्थका 
नाम भी नही देते थे। इससे यह फलित होता है कि वे अधिक गाथाएँ इसी प्रकार 
कभी जुड गई होगी । वे मूलग्रन्थ को नहीं हैं किन्तु क्षेपक हैं, अतः उनकी टीका 


आचार्यश्री अमृतचन्द्र जो का परिचय ५७ 


अमृतचन्द्राचायक्रत भाष्यमे नहीं पाई जाती । जयसेनाचार्य यह निर्णय नहीं कर सके 
कि ये गाथाएँ मूल हैं या क्षेपक, तथापि जो सामने थी सबपर उन्होने टीका छिख दी। 
आचार्य जयसेनने अपनी समस्त टोका आचार्य अमृतचन्द्रकी टीकाका आलंबन लेकर 
हो की है। उनका आचार्य अमृत चल्द्रके प्रति बहुमान था । 


आधाय॑ अमृतचन्द्र विगम्वरता के कट्टर पोषक थे, उसे हो वे मोक्षमार्ग मानते 


थे। सवस्त्र मुक्ति माननेवाले हो अगत्या स्त्रीमुक्तिका विधान करते हैं क्योंकि सबस्त्र 
मुक्तिमें स्‍त्री पुरुषको मुक्ति भेदको स्वोकारताका कोई हेतु शेष नहीं रह जश्ता। 


आचायं अमृतचन्द्रने कहाँ-कहाँ अपने भाष्यमें सवस्त्र मुक्तिका निषेधकर, 
दिगम्बर अवस्थाको ही मोक्षका साधन माना है, इसके पुष्ट प्रमाण उनकी टीकाके 
शब्दोमे प्रवचनसार चारित्र चूलिकामें देखिये । 


चारित्र चूलिकाकी गाथा २०४ की टीकार्में लिखा है-- 
ततोईपि क्रामण्या्थी यथाजातरूपधरों भवति। 
गाथा २०५-२०६ की टीकामें वे लिखते हैं-- 


आत्मनों हि तावत्‌ आत्मना यथोदित क्रमेण पयाजात रूपधरस्य जातत्य अयबा- 
जातरुपधरत्वप्रत्ययानां मोहरागद्देषादिभावानां भवत्येवाभाव: | तदभावास॒ तद्॒भाव 
भाविनो निवसन भूषण धारणस्थ मूधधंजव्यज्जन पालनस्थ सकिचनत्वस्प सावचयोग 
युक्तस्थ शरोरसस्कारकरणत्वस्य चामावाद्ययाजातरुपत्वमुत्पाटितकेशइ्मशुत्व॑ शुद्धत्व 
हिसाविरहितत्वमप्रतिकर्मस्य॑ थ भवसत्पेव तदेतवृबहिरग लिड्रम्‌ । 
इसका हिन्दी अर्थ ५० हेमराजजी पाड़े कृत, जिसे आधुनिक भाषाका रूप 
प० मनोहरलालजीने दिया है, वह इस प्रकार है-- 





यथाजातरूप ( निर्ग्रन्थपने ) पदको रोकनेवाले राग-द्वेष-मोह भाव हैं। उनका 
जब अभाव होता है तब यह आत्मा आप हीसे परिपाटी (क्रम) के अनुसार यथाजञात 
रूपका धारक होता है। उस अवस्थामें इस जीवके रागादि भावोके बढ़ानेवाले जो 
वस्त्र आभूषण हैं, उनका अभाव तथा सिर दाढ़ी के बालोकी रक्षाका अभाव होता 
है। निष्परिग्रह दशा होती है। पाप क्रियासे रहित होता है ओर दरीर मण्डनादि 
क्रियासे रहित होता है। अर्थात्‌ जेसा मुनिका स्वरूप बाह्य दशा कर होता है वेसा 
ही बन जाता है यह्‌ द्र॒व्यलिग जानना । 


जो श्रामण्य मुनिपदका अभिलाषी है उसे किस प्रकारसे द्रव्यलिग धारण 
करना चाहिये उसका यह वर्णन है। उसे यथाजातरूपघारी होना चाहिये। यथाजात 
शब्दका अर्थ यह है कि बालकको उत्पत्तिकी अवस्था जेसो भूषणवस्त्र रहित नग्न होती 
है बेसा रूप उसका होना चाहिए यही व्याल्या अमृतचन्द्रसूरिने की है। प्रवचनसार 
इलोक २१५ की टोकामें वे लिखते हैं--श्रामण्य पर्याय सहकारि कारण शरीर वृत्ति 


६८ अध्यात्म-अमृत-कंलश 


हैतु मात्रत्वेचादीयमाने भक्‍ते क्षपणे गिरीन्द्र कन्दरप्रभुतावावसथे ' विहार कर्मणि 
श्रामण्यपर्याय सहकारि कारणत्वेनाप्रतिषिध्यमाने केवल देह सात्रे उपधो 


यहाँ मुनि पर्यायके लिए सहकारी क्या-क्या है जिन्हे साधु ग्रहण करता है, 
उसकी चर्चा की गई है। भोजन-उपवास-विहार, गिरि कन्दरा आबास तथा मुनि- 
पर्यायके लिए सहकारी कारण होनेसे केवल देहमात्र उपधिका निषेध नही है। इससे 
सिद्ध है कि अन्य कोई उपधि श्रामण्य पर्यायके लिए आवश्यक नही है वस्त्रादि सभी 
उपधियोका प्रतिषेध है । वस्त्रको मुनिपर्यायका विरोधी माना है, उसे उपधि नही 
बताया, देहमात्रको ही उपधि लिखा गया है इस कथन से भी वस्त्रका स्पष्ट निषेध 
हुआ । 


प्रवचनसार इलोक २२२ मे लिखा है कि 





आत्मद्रव्यस्य द्वितोय पुदृगलब्रव्याभावात्‌ सबं एव उपधि. प्रतिषिद्ध इत्यु- 
त्सग । अयतु श्ामप्यपर्यायसहकारिकारणशरोरवृत्तिहेतुभृताहारनिर्हाराविप्रहण- 
विसर्जनविषयच्छेदप्रतिषेधा थंमुपादीयमान.. सर्वधा शुद्धोपयोगाविनाभूतत्वात्‌ छेद 
प्रतिषेध एव स्थात्‌ । 


आत्द्रव्यके लिये पुद्गलद्रव्य मात्र द्वितीय वस्तु है, तब सभी उपधि प्रतिषिद्ध 
हैं। श्वामण्यपर्याथके लिये सहकारी कारण शरीर है शरीरकी वृत्ति सयम साधक हो, 
इसके लिए आहार नीहारका ग्रहण, विसर्जन आदि है, अत. उसे स्वीकार करते हें । 
शरौर सयमसाधक होनेसे उसका त्याग सभव नही है अत तत्साधक अनिवार्य माहार॒का 
ग्रहण ही स्वीकार किया है वस्त्नादि नहीं। 


आसब्य पर्याय सहकारि कारणस्वेनाप्रति सिध्यमानमानेप्त्यन्तमुपात्त वेहेईपि 
परिग्रहो5य न नामानुप्रहाहूँ:, किन्तु उपेकष्य एबं। ( गाथा २२४ ) 


मुनि पर्यायके लिए सहकारी कारण शरीर को ही उपधिमान मानकर उसका 
निषेध नही किया फिर भी वह अत्यन्त उपात्त (स्वय प्राप्त) देह भी पर्धव्य होनेसे उसे 
भी परिग्रह माना और यह बताया कि उसपर अनुग्रह करना योग्य नही है। इसका 
अर्थ यह हुआ कि वह भी उपेक्ष्य ही है। मात्र उससे मुनिपदको साधना कर लेना 
चाहिए । जहाँ शरीर मात्र भी परिग्रह उपेक्ष्य है वहां अन्य वस्त्रादि परिग्रहको स्वीका रने- 
की मान्यता केसे दी जा सकती है ? 


इवसत्र तात्पर्य वस्तुषमंस्वात्‌ परम--नेंप्रन्थमेबाबलस्थ्यम्‌ । (गाथा २२४) 
सर्वाहार्यवनितसहजरूपोपेक्षितपयाजातरुपत्वेन वहिरगलिड भूता. कायपुरगछा:। 
( गाथा २२५ )। केवलदेहमात्रस्थोषधे: | (गाथा २२८) 33 


आचार्यश्री अमृतयन्द्रजी का परिचय ६९, 


इत्यादि अनेक स्थलोम यथाजातरूप तथा परमनेग्रन्थ्यकों हो मान्यता दी है। 
तत्वार्थसा रमे भी इसी प्रकारके अनेक उद्धरण हैं, जहाँ स्पष्ट रूपसे वसनादि रहित 
यथाजात दिगम्बर रूप ही साधुका है, अन्य उपधिका निषेध है ऐसा प्रतिपादन अमृत- 
चन्द्राचार्यने किया है। चूँकि स्त्री वस्त्रका त्याग नही कर सकतो अतः उनको 
महाब्रतित्व हो नही है। यह अमृताचन्द्राचार्यको इृष्ट न होता तो वे “सस्‍्त्रका निषेध 
मोक्षमार्गके लिये अनिवार्य केसे मानते ? अतः यह शंका भी निर्मल है कि अमृतचस्त्रा- 
जायंको स्त्री मुक्तिका विरोध इष्ट नहीं था इसलिए उन्होंने जयसेनालार्य हौकामें 
स्वीकृत उन दस गाथाओको टीका नहीं को । 


आचाय॑ अमृतचन्द्रजीको जो इृष्ट नही होता वे उसका डकेकी चोट खण्डन 
करते। दबी भाषामे या मौन भाषामे उसका समर्थन करते यह सोचना नितान्‍्त भमपूर्ण 
है। उनकी लेखनीमे सौष्ठव, हेतु परकता, निर्भीकता, स्पष्टवादिता, आगमोक्तला 
उनके सभी वाक्योंसे टपकती है। 


आचार्य अमृतचन्द्रकी टोकायें कितनी प्रौढ़-रसत्नान, सुसबद्ध अपने विषयका 
अत्यन्त स्पष्ट प्रतिपादन करनेवाली हैं, उनके सम्बन्धमे एक जेनेतर विद्वानूने अपने 
उदगार एक विद्वद गोष्ठीमे सम्मानपूर्वक प्रकट किये थे। उतसे पूछा गया कि आप 
भारतके माने हुए सस्क्ृतके दिग्गज विद्वान्‌ हैं, सभी सस्क्ृत साहित्य आपकी दृष्टिपथमे 
आया ही होगा, आपको सस्कृतकी सर्वश्रेष्ठ कृति कौनसी लगी ? इस प्रइनके उत्तरमे 
उन्होने कहा था-- 

कालिदास और माघकी कृतियाँ यद्यपि सर्वश्रेष्ठ मानी जाती हैं, तथापि जैन 
साहित्यकारोमे एक अमृतचन्द्रसुरि हुए है, जिन्होने आचार्य कुन्दकुन्दके समयसार पर 
सस्कृत टोका बनाई है। वास्तवमे यह टीका नहीं है अपितु समयसार पर महाभाष्य 
है । इसकी उच्चकोटिकी भाषाकी छठा हृदयग्राही है तथा विद्वतापूर्ण है। में सस्कृत 
साहित्यकी रचनाओमे इसे सर्वश्रेष्ठ मानता हूँ। यहू केवल भाष्यकलाके ही कारण 
नही, बल्कि इसलिये भी कि ससारमार्ग दूर करने वाले अध्यात्मको इन्होने अपनी 
रचनामे साहित्यके नवरसो युक्त नाटकके रूपमे प्रस्तुत किया है। यह कार्य कितना 
जटिल है इसका विचार जब करता हूँ तो में इसे उनकी इस कुतिको आदरचर्यकारी 
मानता हूँ जो सस्कृत साहित्यमे अपूर्व है, अद्वितीय है । 

भगवान्‌ महावीर ती्य॑कर द्वारा समुपदिष्ट पूर्ण अपरिप्रहत्वको पराकाष्ठा 
दिगम्बरत्वमे ही है। भगवानुके इस दिव्य सदेशको आचाय॑ं कुन्दकुन्दने धुत्रबद्ध किया, 
तथा आचार्य अमृतचन्द्रने उन सूत्नोका अवगाहन कर जो अमृतका रस अपनी टीका या 
कलछोसे प्रसारित किया है उसके दर्शन टीकामे पदपद पर होते हैं। इस स्थितिमे स्त्री 
मुक्ति या सपरिग्रहीकी मुक्तिकी मान्यताके खण्डनकी ग्राथाओकी टीका करनेसे विरत 
होकर प्रकारान्तरसे उस मान्यताका मौन समर्थन आचार्य अमृतचन्द्र करेंगे यह कल्पना 
ही विचित्र लगती है । 


७० अध्यात्मअमृतकलश 

अध्यात्म' शब्द शुद्धआत्माके सिवाय अन्य सबका निषेषक है। शुद्धात्माकी 
प्राप्ति ही मोक्ष है। आत्म-भिन्‍न पदार्थों तथा उनके प्रति लगावसे शुद्धात्म प्राप्त 
कदापि सभव नही है। आचार्य अमृतचन्द्र इसके पूर्ण समर्थक थे। उनके सम्बन्धमे 
अन्यथा सोचना ही भ्रमपूर्ण है। आचाय॑ अमृतचन्द्रको उनके पश्चात्‌ होने वाले सभी 
गराचार्योने आध्यात्मिक जगत्‌मे सर्वोत्तृष्ट स्थान दिया है। आचार्य अमृतचन्द्रका 
लौकिक दृष्टिसि परिचय इस लेखमें उल्लिखित अनेक प्रमाणोके आधार पर सिद्ध हो 
चुका है कि वे लदिसघके आचार्य थे और उस पद पर वि० स० ९६२ पे १०१३ तक 
बालढू रहे। उनका यथार्थ आत्मपरिचय उनकी टीकाओ तथा कलशो का शब्द शब्द 


दे रहे हैं। 





“-अगन्मोहनछाल शास्त्री 
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नोट--प्रशनो और उसके समाधानोंकी सूची अन्यत्र प्रकाशित है। 


फ्ु थो वद्मानाय नम के 


अध्यात्म-अमृत-कलश 


श्रो अमृतचन्धाचायंकृत समयसार कछशोको स्वात्म-प्रबोधितों टीका 
€ 
टीकाकार का मगलाचरण 
दिव्येन ध्वनिना येन, सर्वप्राणि हितं कृतम्‌ । 
दुष्प्मं पंचसे काले, त॑ वोरं प्रणमाम्यहम्‌ ॥ 


इस दुष्परम पच्मकालमे जिन्होंने अपनी दिव्य-ध्वनिके द्वारा, समस्त प्राणियोका महान | 
उपकार किया है, उन श्रो वीर जिनेश को मैं नमस्कार करता हूँ। 


छ 
कलशकार का मगलाचरण 
तमः समयसाराय स्वानुभूत्या चकासते। 
बवित्स्वभावाय भावाय सर्वभावान्तर क्छिदे ॥१॥ 


अन्चयायथ--(चित्त्वभावाय) चेतन्य ही है स्वभाव जिसका ऐसे (समथसाराय भावाय) 

शुद्वारमस्वरूप पदार्थको जो (स्वानुभत्या चकासते) अपनी स्वानुभूतिसे प्रकाशमान होता है तथा 

(रर्वभावान्तरच्छिदे) जो सम्पूर्ण पदार्थान्‍्तरोसे सर्वथा भिन्‍न है, (नम ) उसे नमस्कार करता है 
अथवा सम्पूर्ण पदार्थोके ज्ञायक केवलज्ञानकी प्राप्तिके अर्थ नमस्कार करता हूँ। 


२ अध्यात्म-अमृत-कलद् 

भावाध--में अमुतचन्द्र (नामक आचायं) समय (समर + अय) समर अर्थात्‌ अपने निज एक 
स्वभावको लिए हुए, अयतेन्‍जाता है--परिवर्तित होता है, उसे 'समय' कहते हैं' ऐसे उत्पाद 
व्यय भ्रौव्य स्वरूप पदार्थोंमे जो अपने लिए सारभूत, अपने गृण पर्यायोसे समृक्‍त, उत्पाद-व्यय- 
रूप होकर भी अपने प्रौव्य स्वमावको न छोडनेवाला, ऐसा जो समयसार भूत शुद्ध आता, उसकी 
ग्रन्थके प्रारम्भमे वन्‍्दना करता हूँ! 

यह शुद्धात्मा निजके स्वानुभवसे प्रकट परिचयमे आता है। वह स्वय चेतन्य (ज्ञायक) 
स्वरूप--उपयोगमय स्वरूपवाला है। अन्य समय (पदार्थ) शुद्ध होते हुए भी जड़ स्वरूप हैं, 
ज्ञानदर्शन उपयोगसे भिन्न हैं। इसीलिए शुद्धात्मा स्वरूप समयसार सम्पूर् भावान्तरो, पदार्था- 
न्तरोसे सर्वथा रहित है। यद्यपि षट्‌ द्रव्योमे पुदूगल जड और रूपी द्रव्य है। धर्म, अधम, 
आकाश, काल ये चारो भी जड हैं, किन्तु अरूपी हैं। इन पाँच द्रव्यों का व्यवच्छेद (निराकरण) 
तो हो ही जाता है, क्योकि ये आत्मा नहीं हैं। पर्स हमारी तरह अन्य अनन्त आत्माएं जो 
ज्ञायकस्वरूप, स्वय चैतन्य भावको लिए हैं उनका भी निराकरण होता है, क्योंकि वे भी हमारे 
लिए भावान्तर है, मेरी निजात्मासे भिन्न हैं। स्वानुभूतिमे केवल स्व-स्वरूप की हो अनुभूति होती 
है। पर (अन्य) आत्माक्नोंकी मेही होशी। अत॑ उनकी भी यैहों निरेकैरण किया है। शेष बचा 
जो निज शुद्धात्मा उसके प्रति नमन है । 

(१) ब्रइन--यहाँ प्रश्न होता है कि मगलाचरणमे अपनी निज शुद्धात्माकी वंदना की, 
सो वर्तमान अवस्था में आचार्य अमृतचन्द्रजी भी ससारी अंवस्थार्म हैं, शुद्धात्मा हो नहीं हुए। यदि 
शुद्धात्मा हैं तो वदना क्यों करते हैं? कोई शुद्धात्मा अपनी वन्दना करे ऐसा तो धास्त्रमे उल्लेख 
नहीं पे वंद्य-वंदक भाव तो दो में होता है। यहाँ स्वय वच्च और स्वयं वदक हैं, यह कैसी 
बात 

समाधान--नमस्कार इष्टदेवको किया जाता है। इस अध्यात्म प्रन्थको प्रारम करते हुए 
आचाय अपनी वर्तमान अशुद्ध पर्यायका अनुभव करके वदना करनेवाले वदक बने, और द्रव्याथिक 
नयसे वर्तमानमे भी अपने आत्मद्रव्ययों कमं, नोकमं तथा रागद्रेषादि भांवकमसे भिन्न, छुद्ध 
चैतन्य शञानानन्दमय मानकर उस आत्माकी वदना की। अंत. उसे वंश बनाया। तात्पर्य यह है 
कि आत्मा, द्रव्यशकितिकी दृष्टिसे सम्पूर्ण पर पदार्थोंसे तथा सम्पूर्ण पर निमित्तजन्य अपने विकार 
भावोसे रहित, शुद्ध अपने एकत्वमे स्थित है। यद्यपि बतंमान पर्याय अशुद्ध है, किन्तु पर्यायदृष्टि- 
को गौणकर, द्रव्य कैसा है, ऐसा द्रव्य दृष्टिसे देखें तो वह शुद्ध है। जेसे सुनार सोनेको अशुद्ध 
डल्ीमे भी शुद्ध सोनेका अनुभव--कसौटी पर कसकर कर लेता है। यह जान लेता है कि इस 
चार तोलेकी डलोमे तीन तोला शुद्ध सोना है, और एक तोलछा अन्य पदार्थोका मिश्रण है जो 
सोना नही है। यद्यपि उसकी वर्तमान पर्याय उस अशुद्धस्वर्णकी डली स्वरूप है तो भी भेद जात 
की पैनी दृष्टिसे, वह शुद्ध स्वर्ण कितना है, यह जान लेता है। शसी प्रकार भेद विशान 
जिनको प्राप्त है, अत. जिनकी दृष्टि पेनी है, ऐसे सम्यकर्दृष्टि जीव अपने उस भेदज्ञानके आश्रथसे, 
अपने स्वरूपको शुद्ध द्रव्यके रूपमे पहिचान लेते हैं, और उसमे सम्बन्धको प्राप्त कमं-नोकम भाव- 
कर्मको, ये मेरे निजमे दिखाई देने पर भी, मेरे स्वरूपसे भिन्न हैं, ऐसा जान लेते हैँ। उपरान्त 


१. समयत एकीभावेन स्वगृण पर्यायात गच्छुतीति तरक्की ।--समकशार गाणा ३ (आत्भस्वाति टीका) 


नानक न जा मन 





जौव अजोब[अधिकार | 


जैसे सुनार उस मिश्रणकों दूर करनेका प्रयत्न कर शुद्ध सोत्रा निकाल लेता है, उसी प्रकार भेद- 
ज्ञानी दरीर, द्रव्यकर्म तथा तदुश्नयनिमित्तजन्य रागादि भावक़मोंकों अपने स्वरूपसे भिन्न जानकर, 
उन्हे अपनेसे भिश्न करनेका प्रयत्न ( चारित्र ग्रहण रूपमे ) करके, आत्माको शुद्ध बना लेता है। 
आचाय॑ अपनी वतंमान पर्यायकोी छोड शुद्धपर्यायको पाना चाहते हैं। अध्यात्मीका वही दृष्टदेव है, 
अठः यहाँ उसकी बन्दना की है ।* 


'सर्वभावान्तराच्छिदे' का यह भी अथं है कि ज्ञान स्वप्रकाशक तो है ही परन्तु व्यवहार 
नयसे पर प्रकाशक भी है। जब आत्मा शुद्धपर्यायको अपनेमे प्रकट कर लेता है तब संसारके 
सम्पूर्ण पदार्थ उसके ज्ञानके शेय बन जाते हैं, अर्थात्‌ उन सबको जान लेता है। आचार्य इस अर्थमे 
भी इस पदका प्रयोग करते हैं कि में अपनेमे उस केवलज्ञानको प्रकट करनेके लिए भी उस शुद्धात्मा 
की वन्दना करता हूँ | 


भगवान्‌ सिद्ध परमात्मा जो सिद्धालयमे विराजमान हैं वे भी कभी ससारी थे, और अपने 
समस्त विकारोका नाद कर अनन्तगुणोके धाम बने है। वे भी समस्त भावान्तरोसे भिन्न किन्तु 
सम्पूर्ण भावान्तरोके ज्ञाता है, अत वे समयसार रूप बने हैं। समयसारकी वन्दनासे उनकी भी 
बन्दना स्वय हो जाती है। अपनी स्वानुभूतिके आधारसे सम्यग्दृष्टि जीव उनके भी स्वरूपका 
अनुभव करता है और उन जेसा केवलज्ञानी बनना चाहता है, अत उनकी बन्दना करता है। 


व्यवहारनयसे उन सिद्ध परमात्माओकी वन्दना इृष्ट है, और निएचगसे निज परमात्मा 
( शुद्धात्मा ) जो द्रव्याधिक नयसे शुद्ध-द्रव्यके रूपमे सिद्धात्माओके स्वरूप-सम हैं उनकी, वन्दना 
करते हैं । 

यह अध्यात्मशास्त्र है। अध्यात्मशास्त्र निश्चयनय प्रधान है, व्यवहारनय इसमें गोणरूपसे 
कणित है। इसीलिए इसका निजशुद्धात्माकी बन्वना का अर्थ प्रंथके अनरूप है तथापि गोणरूपसे 
इष्टदेव सिद्ध परमात्माके प्रति भी वन्दनाका भाव निहित है। 

जिसे आत्माक़ी पवित्रता इष्ट है जो शुद्धता प्राप्तककर सिद्ध (निष्पन्न) हो गये हैं, जिनमे 
सम्पूर्ण स्वरूपकी सिद्धियाँ हैं, असिद्धता नहीं है, उसे उन आत्माओ्रोके प्रति स्ववमेव आकर्षण 
(स्नेह) होगा । अतः उनकी वन्दना भी शुभराग है। सो यद्यपि शुभराग शुभबन्धका हेतु है तथापि 
वह अशुभ्न राग्रादिसे निवृत्तकर निजके पुरुषार्थंको जगानेमे कारण होता है, अत- कथित उपादेय 
है। सबवंधा हेय नहीं, न सर्वथा उपादेय हे। परन्तु निजका पुरुषार्थ जो स्वानभूति-स्वात्मशान 
स्व-रमणरूप है, वही साधन रूपमे सर्वथा उपादेय है। इसोलिए अध्यात्म शास्त्रमे उसे प्रमुख 
बनाकर ही वर्णन करते हैं। 

श्रोशुभचन्द्राचार्यने परमाध्यात्म तरज्जिणीमे समयसार शब्दमे रत्लत्रय तथा पच परमेष्ठी 
का अर्थ भी घटितकर सबकी वन्दना की है ॥ १॥ 


आगे शुद्धात्मके स्वरूपकी प्रतिपादक अनेकान्त स्वरूप जिनवाणीके प्रति, आचार्य अपनी 
भावना प्रकट करते हैं-- 


१, एक आरमामें उपास्म भाव व उपासक भाव ऐसा दृविध्य अन्यत्र कलश १५ में स्वोकार किया गया है। 


४ अध्यात्म-अमृत-कलेश 


40७0 0/000 00 की के अकेय न््िं्च्चखिचतजिज जल जज जज तक 


अनन्तधर्मणस्तत्त्य॑ पह्यन्ती प्रत्यगात्मन: । 
अनेकान्तमयो मूत्ति नित्यभेव प्रकाशताम्‌ ॥२॥ 


अस्वयार्थ--(प्रत्यगात्मन.) पर द्रव्योप्ते भिन्न अपने स्वरूपके एकत्वमे स्थित आत्माके 
(अनन्त धर्मंणस्तत्व) अतन्तधरमोंके रहस्यको (पश्यन्ती) प्रकाश करनेवाली (अनेकान्तमयीमूर्तिः) 
अनेकान्तस्वरूपता ही जिसकी मुत्ति है ऐसी जिनवाणी, (नित्यमेष) सदाकाल (प्रकाशतामु) ससारके 
प्राणिमात्रके हृदयमे प्रकाशित हो । 

भावायं-- भगवान जिनेन्द्रकी वाणी वस्तुमात्रकों अनेक धर्मात्मक' प्रतिपादन करती है। 
आत्मतत्त्व भी अपने स्वरूपास्तित्वको सदाकाल धारण करता है, इसलिए अस्तिधर्म रूप है। वह 
परास्तित्वको कभी स्वीकार नही करता, अत परका उसमे नास्तित्व भी है। इसी प्रकार आत्म- 
तत्व भो अनेक धर्मात्मक है। इस रहस्यको जितवाणी प्रकाशित करती है। यह अनेकान्तस्वरूप 
जिनवाणी समस्त प्राणियोके हृदयमे इस सत्यको प्रकाशित करे। 


यह भशोर्वादात्मक मगलाचरण है। 
(२) प्रइन--अनेकान्त क्या वस्तु हे ? और जिनवाणीकी क्या कोई मूति है ? बह भूर्ति 
हृदयमे केसे प्रकाश करती है ? 


समाधान--जों एक नहों--बहुत है-- उसे 'अनेक' शब्दसे कहा जाता है, अन्त' शब्दका 
अर्थ धर्म या गुण है। प्रत्येक पदार्थ अपनेमे अपने स्वरूपके अस्तित्वको रखता है, अत- अस्त्रूप 
भो है। और वह पर द्रव्यके अस्तित्वको कभी स्वीकार नही करता--इसलिए परकी उसमे नास्ति 
भी रहती है। 

यदि स्वरूपता भो पदार्थमे हो और पररूपता भी हो, तो उसकी स्वरूपता नहीं टिक 
सकती । जैसे हाथी अपने गुणधम आकार प्रकारके अस्तित्वको रखता है, उसका त्याग नही करता 
अतएवं वह हाथी है, साथ ही साथ उसमें घोडेके गुणधर्मं आकार प्रकारादि नहीं रहते इससे उसमे 
घोडापने का अभाव अर्थात्‌ नास्तित्व हे । यदि हाथी है तो वह घोडा नही है, यदि उसमे घोडापना 
है तो वह हाथी नही रहेगा । 

इसी प्रकार जीवमें जीवका गुणधर्म है वह उसका अस्तित्व है--और पुदुगलादि द्रव्यो तथा 
उनके गुणधर्मोका अस्तित्व उसमे नही है--अत परका नास्तित्व है। फलता जीव अनेक धर्म- 
वाला है। 

जीव अनादिसे अनन्तकालतक अपने द्रव्यरूपका त्याग नही करता अर्थात्‌ वह अजीव अचेतन 
कभी नही होता। संदाकाल अपने अस्तित्वमे रहता है अतः वह नित्य' है। 


परिणमन स्वभावी बही जीव ससारमे कर्मनिमित्तसे नर तारकादिरूप पर्यायोमे सदा 
उलठता-पलटता है, सदाकार एक ही अवस्थामे नहीं रहता, इससे वह अनित्य' रूप भी है। 
सिद्धावस्थामे भी प्रति समय अर्थ पर्याय रूप परिणमन होतेसे वे भी कथचित्‌ अनित्य रूप है। इस 
प्रकार वह नित्य-अनित्यरूप अनेक धर्मात्मक है। इसी प्रकार भात्मद्रव्य एक है, भसष्ड है, भसर्य 


जोव अजीव अधिकार ५ 
प्रदेशात्मक होकर भी कभी उसके प्रदेश भिन्न नहीों होते बता द्रव्यकी दृष्टिसि एक' रूप है | 


वही आत्मा प्रदेश भेदोकी अपेक्षा--तथा गुणभेदकी अपेक्षा--अथवा बदलनेवाली नाना 
अवस्थाओको अपेक्षा अनेकरूप' भी है। फलत- एक-अनेकरूपसे है। इन तोन उदाहरणोंसे आत्मा 
परस्पर विरुद्ध अनेक घर्मोका आधारभूत धर्मी है अतः अनेकान्तात्मक है। 


यह अनेकान्तात्मकता केवल आत्मामे ही नही है, किन्तु छहो द्रव्योमे अस्तित्व-नास्तित्व, 
नित्यानित्यत्व, एकानेकत्वादि अनेक धर्मरूपसे पाई जाती है ! अध्यात्मशास्त्र होनेसे यहाँ आत्माकी 
अनेकान्तात्मकताकी चर्चाकी गई है। 


जेनमतसे भिन्‍न मतावलम्बी पदार्थकों अनेकान्तात्मक न मान कर कोई उन्हे अस्तिरूप 
कहते हैं, कोई नास्तिरूप | इसी प्रकार कोई वादी आत्माको एक रूप हो मानते है, और कोई 
अतेक रूप | कोई वादी आत्माको नित्य मानते है, तो कोई उसे क्षणिक अनित्य रूप मानते है । 
ये सब एक एक धर्म स्वरूपताको पदार्थमे स्वीकार करनेके कारण 'एकान्तवादी' हैं। 


जिनेन्द्र सर्वज्ञते पदार्थोको अपने केवलज्ञान द्वारा प्रत्यक्षरूपसे अनेक धर्मात्मक पाया है। 
अतः जेसा पदाथका स्वरूप है, वेसा प्रतिपादत किया है। उतकी वाणी सत्यार्थ प्ररूपक होनेसे 
सवंजीव मात्रके लिए हितकर ह। इसी हित भावनासे उस अनेकान्तमयी जिनवाणी सरस्वतीकी 
भाशीर्वादात्मक वन्दना की है । 

(३ ) प्रइन--सरस्वतीका वर्णन लोकमे हसवाहिनी, मयूरवाहिनी, वीणा-पुस्तक धारिणी, 
महिलाके रूपमे किया जाता है, सो क्या वह यथार्थ नहों है। 

समाधान--जिनवाणी कोई सू्तिमान देवी या सातवों महिला नहीं है। वह तो शब्दात्मक 
है। वक्ता अपने ज्ञानका दान वाणीके माध्यमसे करता है। वस्तुतः यह कथन भी व्यवह्ारका है। 


यथार्थमे ज्ञानगा दान नहीं हो सकता, अन्यथा दाता ज्ञान रहित हो जायेगा। ज्ञानी 
अपने ज्ञान तत्त्वको श्रोताकों शब्दके माध्यमसे समझाता है और श्रोता उसके निमित्तसे अपने 
ज्ञानको स्वपुरुषाथसे विकसित करता है। वाणी' छाब्द शब्दशास्त्रकी दृष्टिसे स्त्रीलिंग है, अतः 
कविजनोने उसे स्त्रीका रूपक दे दिया है, वह स्त्रों नहींहै। रूपकको यथार्थ मान लेना भाषा 
साहित्यकी पद्धतिकी अनभिज्ञता है। 


अतः वाणी वाणीरूप, शब्दात्मक है। वह वाणी प्रकाश रूप रहो ऐसा मंगल वचन कहा 
है। भवनवासिनी देवियोमे किन्हीके नाम बुद्धि-लक्ष्मी-सरस्वती पाए जाते हैं, तथा उनकी मूर्तियाँ 
भी पायी जाती हैं पर यहाँ उन्तकी वन्दना नही है, न वे ज्ञानका दान देती हैं। ज्ञान आत्मगुण 
है वह ससारी जीवोमे ज्ञानावरणके क्षयोपशमसे तथा अरहन्तमे उसके क्षयसे प्रकट होता हे । 


(४ ) प्रशन--लोकमे यह पद्धति है कि बड़े पुरुष छोटोको आशीर्वाद देते हैं। यहाँ पर 
जितवाणोको आशीर्वादात्मक वचन केसे कहे । 

समाधान--यहू वचन वाणीके लिए नही है, किन्तु आचाय॑ जगतृके भव्य प्राणियोके लिए 
आशीर्वाद देते हैं कि भगवान्‌की यह धर्मोपदेश रूप जिनवाणी सबके ज्ञायके विकासमे निमित्त 


६ अलग 





कारण रूप बने, अर्थात्‌ इस अनेकान्त स्वरूप प्रतिपादक वाणीके द्वारा जगतुके जोवोंका कल्याण 
हो, ऐसा बचत हो मंगल रुप है। 

(५ ) प्रइन--भगवान्‌की वाणी शब्दात्मक होनेसे जड रूप है। अत. न तो वह ब्ावकों 
ज्ञानीसे भिन्‍्तकर श्रोताओमे ज्ञान भर सकती है और न श्रोता अन्य ज्ञानीके जञानसे ज्ञानी बन 
सकते हैं ? तब बचनमे ज्ञान प्रकाशकपना कैसे सभव है । और जो बात सभव नहीं है वैसा मिष्या 
( असभव ) बाकीर्वाद आचाय॑ क्यों देते हैं ? 


समाधान--यह सत्य है कि वाणीजड रूप है। जड रूप वाणीमे ज्ञान रूपता नही है । 
भगवान्‌ केवली ज्ञान स्वरूप हैं। उनकी विशुद्धात्मामे जडरूप वाणीका कोई अस्तित्व नहीं है। 
यह नियम मात्र भगवान्‌की वाणीको लागू नहीं है, किन्तु हमारी आपकी वाणी भी जडरूप है और 
हमारे आपके शानसे, उसका विरुद्धजातोय पदार्थ होनेसे, कोई तादात्म्य सम्बन्ध नही है, तथापि 
बकता अपने अभिप्रायकों प्रकट करनेके लिए वाणीका उपयोग करता है। शब्दोमे कुछ सहज 
योग्यता है जो वक्‍्ताके आन्तरिक भावकों व्यक्त करनेमे निर्मित्त बनतो है। जेसे रोने-चिल्लाने- 
हंसने-तथा उल्लासकी अवस्थामे प्रकट शब्द, न केवल मनुष्योमे किन्तु पशु-पक्षी जो अनक्षरों भाषा 
बोलते है उनमे भी वक्‍ताके आन्तरिक भाव, विषाद व हषको प्रकट करते है। इसी प्रकार मनुष्य 
प्राणी, भाषा रूप साकेतिक अक्ष रोसे भी सकेत ग्रहण कर अभिप्रायको जान लेता है । परीक्षामुश्र 
ग्रन्थमे आचार्य माणिक्यनन्दिजीने कहा है-- 


'सहजयोग्यता संकेत वशाद्वि-हब्दादयो5थंप्रतिपत्तिहेतव ' 


भर्थात्‌ स्वाभाविक योग्यता तथा स्थापित सकेतके कारण शब्दादिक अ्थके परिज्ञान करने- 
मे निमित्त होते है। शब्दोमे यह सहज योग्यता है कि मनुष्य उनमे अपने भावका सकेत कर ले, 
और उस सकेतित शब्दोकों सुनकर श्रोता उस भावकों समझ ले। विभिन्‍न भाषाओकी उत्पत्ति 
मनुष्य जातिके विभिन्‍न स्थापित स्षकेतों पर ही बनी है। अनक्षरों भांषामे अक्षर नहीं होते पर 
ध्वनि विशेषमे भाव विशेषके सकेत रूप बननेकी सहज योग्यता है, अत वाणों अभिप्रायकों व्यक्त 
करनेमे निर्मित्त कारण है ! 


भगवान्‌ यद्यपि निरिच्छ है, वे इच्छापूर्वक दिव्यध्वनि नहीं बोलते। ता भी वचन योग 
द्वारा जिन वर्गंणाओका ग्रहण होता है उन्तमे तत्त्व प्रतिपादनकों सहज योग्यता होती है" । इस- 
लिए वह भगवान्‌की अनेकान्त स्वरूप तत्त्वकों प्रतिपादन करनेवाली दिव्यध्वनि ही शुभकार्यमे 
मिमित होनेसे पूज्य है। वह नित्य ससारके प्राणियोके कल्याण रूप होनेमे निरमित्त कारण बने 
ऐसा यह मगल वचन है ॥ २॥ 


इन दोनो इलोकोसे मगलाचरण करके ग्रन्थकार ग्रन्थके बनानेके फुलकी कामता करते हैं। 


१ केवलिना प्रयत्वमतरेंणापि तथाविध योग्यता सदभावात्‌ स्थानमासनम विहरणम्‌ धर्म देशना नर स्वभाव- 


भूता एवं प्रवत॑न्ते। --प्रवचनसार, आत्मस्याति टीका, गाया ४४ 
भागे कछ॒दश २७८ भी देकिये | 


जीव अजीव अधिकार ७ 


परपरिणतिहेतोमोहिनास्तोनुभावा- 
दविरतमनुभाव्यव्याप्तिकल्माधिताया: । 
मम परम विशुद्धिः शुद्धचिन्मात्रमू्से- 
भंवतु समयसार अ्यास्ययेबानुभूतेः ॥३॥ 


क्ष्वयार्थ--(शुद्ध चिस्माश्रम्तें)) शुद्धदरव्याधिक दृष्टिसे में शुद्ध चेतन्यका पिण्ड हूँ सो मेरे 
(िए परिणति हेतोरमोहनाम्नः अनुभावात्‌) परपरिणतिके निमित्त कारण, मोहनीय कर्मके उदयसे 
(अविरतम्‌) अनादि कालसे (अनुभाव्यव्याप्तिकल्माकिताया ) भावित रागादिकी व्याप्तिसे जो कलुं- 
षित हो रहो है ऐसी (मम अनुभूते.) मेरी अनुभूतिकी (समयसार व्याख्यया एव) समयसार ग्रन्थ- 
की व्यास्याके आश्रयसे या समयसार जा शुद्धात्मा उसकी व्याख्यासे (परम विश्वुद्धिः भषतु ) 
परमविशुद्धि हो ॥२॥ 

भाजायं-- प्रत्येक आत्मा आत्म द्रव्यके स्वरूपकी दृष्टिसे, शुद्ध चेतन्य ज्ञानानन्द स्वभावी 
सदासे है और सदा काल रहेगा। यद्यपि अनादि कालसे अनन्तकाल निगोदकी अवस्थामे व्यतीत 
हुआ तथापि आत्म द्रब्यने अपना स्वभाव नहीं छोडा। यदि छाड देता तो वह आत्म व्रव्य न रह 
कर व्रव्यान्तर बन गया होता। तथापि वह अनादि कालसे कर्म नि्ित्त जत्य रागादि विकार 
सयुक्त है, और इसीसे इसकी अपने स्वभावसे भिन्‍न, रागादि विकार सयुक्त परिणति हा रही है । 
फिर भी वह आत्मद्रव्य अपने द्रव्य स्वभावके कारण परपरिणतिके निर्मित कारणभूत मोह कमंके 
दूर होनेपर, अपने सहज शुद्ध स्वभावमे परिणत हो सकता है । 


इस स्पष्ट सिद्धान्तके कारण श्री अमृतचन्द्राचार्य कहते हैं कि अनेकान्त सिद्धान्तके आधार- 
पर मेरा आत्मा वर्तमानमे शुद्धाशुद्ध रूप है। वह ऐसे--कि मेरा द्रव्य (पर्यायको भौण कर देखें) 
तो स्वरुपसे हो शुद्ध है। द्रव्यकी शुद्धता (स्वभावशक्ति अपेक्षा) कभी नहीं मिटी, परन्तु चूंकि 
द्रध्य पर्यायरहित कभी नहीं होता, अत उप्तकी पर्यायें अनादि कालसे, मोह कर्मके उदयके निमित्त 
से, रागादि क्रोधादि विकारयक्त अशुद्ध रूप हो रही हैं। सो इस ग्रन्थकी व्याख्या करनेका 
थो भाव है उससे मेरी परिणति बदलकर परम शुद्ध हो जावे। यही प्रन्थकी व्यास्याका फछ 
चाहते हैं। 

श्रोताओकी परिणति भी इस ग्रन्थके अनुमननसे विशुद्धताको प्राप्त हो, वह उसका आनु- 
घौगिक फल है। पर ग्रन्थकार तो उसका फल तिज आत्म विशुद्धिरूप ही मानते हैं । 


यहाँ जैसे ग्रन्थकारने आत्माको द्रव्य दृष्टिसि या निश्चय स्वभाव दृष्टिसे शुद्ध चेतन्य मात्र 
कहा, उसी प्रकार ध्यवहारनयसे उसे अशुद्ध पर्यायवाला भी कहा । पर्यायाश्रितता सामान्यरूपसे 
द्रव्यमे सदा रहती है और सदा रहेगी। पर्यायरहित द्रव्य कमी नहीं रहता, तथापि पर्याय परि- 
दर्तन स्वरूप है। सदा एक पर्याय नहीं रहनी इसीसे द्रव्य उत्पाद-व्यय रूप अनित्य कहा गया है। 
जहाँ द्रव्य अपनी अवस्था परिवत्तनके कारण अनित्य है वही द्रव्याथिक दृष्टिसे वित्यस्वरूप भी है। 
दब्यके अभावमें पर्यायें निराधार नहीं रहती। नाना पर्याथ परिवर्तन जिसमे होते हैं यदि वह 
मूलभूत वस्तु विनाशको प्राप्त हो जाय तो पर्याथें भी विनष्ट हो जायगी। मूल बस्तुके अभावमे 
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८ अध्यात्म-अमृत-कलश 


3 ४ आिखचत३ व सीट जी- 
जज >> अञणओ>+ 


पर्यायें निराधार किसमें प्रगट होगी ? इस प्रकार दोनोका सर्वथा अभाव होनेसे जगत्‌ शून्य 
होगा । पर ऐसा न कभी हुआ, न होगा । 
ते सतो विनादा: ताइसह्त्पत्ति: । 

सत्‌ ८ जिसका अस्तित्व है उसका सर्वथा नाश नहीं होता। और जो असत्‌ है 5 (कभी 
नही था,) उसकी उत्पत्ति नही होती | यद्यपि पर्याय विशेषकी अपेक्षा वर्तमान पर्याय पूर्वमे नहीं 
थी पर उसकी उत्पत्ति हुई है। अत असत्‌की उत्पत्ति तो हुई ऐसी शका नहीं करनी | कारण यह 
है कि वत॑मान पर्याय पूर्व कालमे नही थी यह सत्य है, परन्तु वह जिस द्रव्यमे हुई है उत्तमे शक्ति 
रूपमे सत्‌ थी। भतः असत्‌ की उत्पत्ति नही होती । यह सिद्ध सिद्धान्त है । 

इसलिए आचार्य श्री अपनी वर्तमान स्वानुभूति सन्‍्मुख दशाको साधक दशा, और उसकी 
परमविशुद्धि दकाकों साध्य दक्षा बनाकर स्वयकी द्रव्यकी शुद्धताके बलसे, अशुद्धपरिणति रूप 
दरशाको मिटाकर परम विशुद्ध दश्ाको प्राप्त करना चाहते है। समयसार रूप शुद्धात्माको लक्ष्यकर 
किए जानेवाले व्याख्यानका मुख्य उद्देश्य उनका यही है। यह स्वयके लिए भी आशीर्वादात्मक 
मंगल वचन हैं ।।३॥ 

उक्त समयसार रूप शुद्धात्माका दर्शन किसे होता है उसे आचार्य निम्न पद्म द्वारा प्रकट 
करते हैं-- 


उभयनयविरोधध्वसिनि स्यात्पदाड़े, 
जिन-धचसि रमन्ते ये स्वय वान्तमोहाः । 
सर्पादि समयसार ते पर ज्योतिरुच्चे- 
रनवमनयपक्षाक्षुण्णमोक्षत।. एवं ॥४॥ 


जन्वयार्थ--(ये) जो जीव (उभ्रयनयविरोधध्वसिनि) व्यवहार-निष्चयादि दोनों नयोकी 
परमपरकी विरुद्धताको मिटा देनेवाले (स्थातृपवाडु) स्थातृ पद अर्थात्‌ 'कथचित्‌' पदमे चिह्नित 
(जिनवचसि) जिनेशके वचनोमे (रमस्ते) रमण करने!) (ते) वे ( स्वय वास्तमोहा ) स्वयस्‌ 
मोहका वमन अर्थात्‌ स्याग करते है और (सपदि एबं) शीघ्र ही (अनबम) अनाद्यनन्त ( अनय- 
पक्षाक्षुणणम्‌ ) नयके पक्षपातसे रहित (उच्चे पर ज्योति] उच्च ज्योतिस्वरूप (समयसारं) 
शुद्धास्मस्वरूप समयसार को (ईक्षंत) देखते हैं। 

भावाथ- दूसरे कलशमे यह बताया था कि जिनवाणी अनेकान्त तत्त्व प्रतिपादिका है। 
पदाधमे परस्पर विरोधी जेसे दीखनेवाले अस्तित्व-नास्तित्व, नित्यत्व-अनित्य त्व, एकत्व-अनेकत्व 
आदि सभी धर्म पाए जाते है। वस्तुत उनमे विरोध नहीं है। किसी अपेक्षासे वे दोनो वस्तुमे 
पाये जाते है। स्यात्‌ पद दोनों तयोमे दिखाई देने वाले विरोधका ध्वस करता है। 

(६ ) प्रइन--विरोधी धम एक वस्तुमे नहीं रह सकते क्योंकि उनमे विरोध हे, शीत और 
उष्णकी तरह । 

समाधान--नही उनमे विरोध वास्तविक हाता तो एक वस्तुम न रह सकते | जो एक 
साथ रहते है उनम विरोध कैसा ? 


जोव अजीव अधिकार ९ 
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चेतनत्व-अचेतनत्व दोनो परस्पर विरोधी हैं।। वे दोनो धर्म एक द्रव्यमे नहीं पाए जा 
सकते । परन्तु एक ही द्रव्य अपनी अखण्डतासे एकरूप, तथा प्रदेशभेव या पर्यायभेद या गुणम्रेद- 
से अनेक रूप पाया जाता है। 'अत. उसकी एकता, अखण्डता' तथा त्रिकाल ध्रुवस्वभावकी 
नित्यतामे तथा उसीके पर्यायभेदरूप अनित्यता तथा अनेकतामे कोई विरोध नहीं पाया जाता | 
उन धर्मोको जानने व कथन करनेकी पद्धति भिन्‍न-भिन्‍न होती है अत- वे अनेक नयके विषय हैं, 
ऐसा कहा जाता है। 

इसी तरह पदार्थका जो स्वाधित वर्णन होता है उसे निशचयनयका विषय कहते हैं ओर 
उसीका जब परके आश्रयसे या 'पर्यावाश्रित वर्णन को व्यवहारनय का वर्णन कहते है । 

स्थातृपद चिद्धित जित्तवाणी कहती है कि वह ॒ पदार्थ कथचित्‌ ( स्यात्‌ ) नित्य है, ध्रुव है, 
एक है और कथचित्‌ अनित्य है--अश्रुव है--अनेक है। अपेक्षा भेदसे उभय धर्म जो विरोधी न 
होकर भी अपने स्वरूपमे विरोधी जैसे दीखते|है, एक हो पदार्थमे पाये जाते है । 

'प्रमाणनयेरधिगरम.” उमास्वामी आचार्यका यह एक सूत्र है जो यह बताता है कि पदार्थोका 
ज्ञान करनेके दो उपाय हे--प्रमाण और तय । जो पदार्थके सर्वाशपर दुष्टि रखतेवाला ज्ञान है 
बह प्रमाणज्ञान है, और जो पदार्थों सण्ड-खण्ड रूपमे एकदेशकों ग्रहण करता है वह नय है। 
नय एकदेशकों विषय करनेपर भो वह वस्तुका एकदेश है” ऐसा मानता है। उस एकदेश्कों सर्व- 
देश वस्तु नही मानता | यदि वेसा माने तो वह दुर्नय या एकान्तवाद होगा। एकदेदकों मुख्य 
करके जानना और शेषाशको मुख्य न करते हुए भी उसे स्वीकार करना यह सनन्‍्नयका कार्य है। 
इस प्रकार प्रमाण तथा नाना नयो द्वारा वस्तुका सही परिज्ञान किया जाता है। 

नयोंके साथ स्यात्‌! या कथचित्‌' इज्दका प्रयोग ही उसकी सन्‍्नयताका या सत्यताका 
द्योतक है। कथचित्‌' या 'स्थात्‌' पद सन्देहका वाचक नहीं है, किन्तु अपेक्षावा दका द्योतक है । 
वह कहता है कि एक दृष्टिकोणसे पदार्थ नित्य है, दूसरे दृष्टिकोणसे देखो तो अतित्य है। दृष्टि- 
कोण दोनो सही हैं. क्योंकि वे दूसरे दृष्टिकोणके विषयको जानते हुए भी उस समय उसे गौण 
करते हे--मुख्यता और गौणता, ज्ञाता या वक्ताकी तात्कालिक इच्छापर है। 

नयका अवतार इसीलिए हुआ है कि हमारे जो प्रयत्न पदार्थकों जानने या कहनेके लिए 
होते हैं---वे क्रमको लिए होते हैं। युगपत्‌ पदार्थवों जानना केंवलज्ञानका विषय है। हम उन्हे 
क्रम-क्रमसे जानकर फिर उन्हे एकन्रकर पूरे पदार्थका बोध करते है जिसे प्रमाणज्ञान कहते हैं। 
और जब उन्हे क्रमसे जानते हैं तब वह नयज्ञान कहलाता है । 

_ इसी प्रकार परको प्रतिपादन करनेके लिए हम अपने क्रमजन्मा शब्दों द्वारा ही जब पदार्थ 
के किसी अद्यका कथन करते हैं, तब वह नय विवक्षा होती है। उस समय हम विवक्षित अशसे 
पदार्थका वर्णन करते हुए भी अविवक्षित अशको अन्तरग्में स्वीकार करते हैं, इसीका सूचक 
'कथचित्‌' या स्यात्‌' शब्द है। उसे इन शब्दोमें कहा जाता है कि पदार्थ कथचित्‌ नित्य है' 
यहे कथचित्‌' शब्द इस बातका सूचक है कि यही एक्रमात्र पदार्थका रूप नहीं है, कुछ और भी 
है, जो यहाँपर अविवक्षित है । 


१ जीवमें चेतनत्व और अजीव में अचेनत्व है, ऐसा सामान्य कथन सवंत्र है, तथापि जीवका कान गुण 
चेतन है, अन्य गुण चेतन गुणसे भिन्‍न होनेके कारण अचेतन हैं, ऐसा कथन भी कर्यचित सुसंगत है । 


१० अध्यात्म-अमत्त-बालश 


इस प्रकार नित्य--अनित्यके विरोधकों 'कथचित्‌' या 'स्थात' पद मिटा देता है और 
श्रोतामें सम्पूर्ण पदार्थकों जाननेके प्रति जिज्ञासा उत्पत्त करता है । 

(७ ) प्रइव--नयकों विविधता तो उलझन है, उसमे यही निर्णय नहों होता कि पदार्थको 
नित्य मानें या अनित्य मारते ? 

सपाधान--नयोमें उलझन नही है। पदार्थका स्वरूप ही विविधताको लिए है। उस्ते 
विविध रूपमें दर्शा देना नयका का है। वह उलझाता नही है बल्कि उलक्षी हुई समस्या को 
सुलझाता है। बिना इसके पदार्थों ठीक-ठीक समझा नही जा सकता | 

नयोको आधुनिक शब्दोमें कहे तो उसे द्रष्ट या वक्‍ताका “दृष्टिकोण” कह सकते हैं। 
जैसे रुई भरी रजाई या ऊली वस्त्र उपयोगी हैं या अनुपयोगी ? इस प्रइनका एक उत्तर कुछ भो 
नहीं हो सकता | यह कहना ही होगा कि शीत ऋतुमें उपयोगी हैं, ग्रीष्म ऋतुमें अनुपयोगी | 
फलत कथचित्‌ उपयोगी हैं कथचित्‌ अनुपयोगी भी हैं। तो निर्णय हुआ कि उपभोक्ताकी आव- 
ह्यकताके अनुसार वह उभय रूप हैं! और जिसे किसी भी ऋतुमें उनकी आवश्यकता नहीं है 
ऐसे दिगम्बर जैन साधुओकी दृष्टिसि सभी ऋतुओमें अनुपयोगी हैं। इसी प्रकार प्रत्येक 
पदार्थ स्वयमें अनेक धर्म रखता है। वे धर्म अपने-अपने स्वरूपकी दृष्टिमें परस्पर विरोधी जैसे 
हैं, पर चुकि एक साथ पाये जाते हैं अत' अविरोधी भी हैं । 


इस प्रकार भगवाव्‌ जिनेन्द्रने पदार्थोके सम्पुर्ण रूपको जानकर उनके क्रमिक अक्रमिक ज्ञान 
व वचनकी दृष्टिसे उन्हे प्रमाण और नयका विषय बताते हुए उनके पारस्परिक विरोधको दूरकर 
स्वरूप प्रतिपादन करनेवाली अनेकान्त पद्धतिका प्रतिपादन किया है। जो द्रष्टा उनके वचनोंसे 
प्रीति तथा उनमें प्रतीति करता है वह आत्मतत््वको भी उसकी पवित्रताके रूपमें देख सकता है। 
यद्यपि द्रव्य दृष्टिसे आत्मा अनादिसे शुद्ध है, पर पर्याय दृष्टिसे वह अशुद्ध है। अत जिनवचनका 
ज्ञाता उसके शुद्ध स्वरूपको नयव्यविक्षासे देख सकता है। एकान्तवादी सुतयके अभावमें दुनय द्वारा 
उसका स्वरूप नहीं पा सकते क्योकि वह दुर्लयका विषय नही है। जो जीव देशना तथा अध.करण 
जादि लब्धियोको प्राप्त कर, स्वय भिध्यात्वको त्याग कर जिनेन्द्रके वचनोसे प्रीति करते हैं, उनमें 
क्रीडा करते है, वे शीघ्र ही परम-ज्योति परमात्मा-स्वरूप समयसार रूप निजशुद्धात्माकों जो मिध्या- 
नयो द्वारा अलण्डित है, शीघ्र ही प्राप्त करते हैं। अथवा जो जिनवचनमे रमण करते हैं, प्रीति 
करते हैं, उसे स्वीकार करते हैं, उनमे रुचि करते है, वे स्वय मोहका वमन कर श्षीघ्न ही उच्च 
ज्ञान ज्योति रूप समयासारको प्राप्त करते है। जिनवचनमें रमण करनेका अर्थ जड़ दाणीमें रमण 
करनेका नहीं है, किन्तु जितवाणी द्वारा सकेतित--प्रज्ञापित तत्त्वमें रमण करना है जो अनेकान्श 
स्वरूप है। सम्यग्दृष्टि केवलज्ञान ज्योति को शीक्र प्राप्त करते हैं ऐसा भाव जानना चाहिए ॥४॥ 

आगे निश्वय और व्यवहारनयकी उपयोगिताका प्रतिपादन करते है-- 


व्यवहरणनय:ः स्थात्‌ यद्यपि प्राक्पदब्याम्‌ 
इह निहितपदानां हुनत हस्तावलम्ध । 
तदपि परसमर्थ चिच्चमत्कार-मात्रम्‌ 
परविरहितमन्तः पह्यताम्‌ नेष किचित्‌ ॥५॥। 





4 ल्‍ल्‍ वी +ल> 3 + घत + 3 ५ 7६ 075१५; 
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जोब अजीव अधिकार ११ 





अन्यधाधं--(यत्भपि ६8 प्राक्‌ पदण्याम्‌) यहाँ पुव अवस्थामे अर्थात्‌ प्रथम पदवोमे (निहित 
पदानाम्‌) जिनकी स्थिति है उनके लिए (वयबहरणनय") व्यवहारनय (हस्तावलस्बः) हस्तावलब 
रुप (स्यात्‌) है (इति हनत) पर यह खेदकी बात है। अथवा किन्ही विद्वानोके अनुसार “दत्त हस्ता- 
क्लम्ब.” ऐसा पाठ माना जाय तो यह अर्थ होगा कि प्राक्‌ पदवीमे वह हस्तावलबन करता है, 
सहारा देता है, किन्तु (तदपि) वह भी (चि्चमत्कार मात्रम्‌) चेतन्य के चमत्का रसे परिपृर्ण (पर 
विरहितम) परद्वव्यो तथा परराग्रादिभावों से भिन्‍न आत्माके स्वरूपको निशचयनयसे (अन्तः 
पह्यताम्‌) अपने मे देखनेवालोके लिए (नेष किचित्‌) व्यवहारनय कुछ भी उपयोगी नहीं है ॥५॥ 


भावार्थ--जबतक यह प्राणी साधक दश्षामे अशुद्धावस्थामे है तबतक व्यवहारनयसे 
जोवादिका स्वरूप जानना उपयोगो है। व्यवहा रनयसे जीव चार गतियोमे है, एकेन्द्रियादि पचेन्द्रिय 
पर्यन्त मेदवाला है चौदह जीवसमासोमे भी जीवको जानना चाहिए । चौदह मार्गंणास्थानोमे जीवकी 
पहिचान करना चाहिए | 

यद्यपि ये सब कर्मके उदयादि निमित्तसे होनेवाली जीवकी अशुद्ध अवस्थाएँ हैं, शुद्ध जीव 
नही है, तथापि व्यवहारनयमे परसापेक्ष अवस्थामे भी जीव व्यवहार होता है। यदि पृवाचिस्‍्थामे 
ब्वहा रनयाश्षित जोवको व्याख्या स्वीकार न को जाय तो जोवदया था जोवहिसा दोतों अपनेमें 
अवस्तु हो जाबेगी' ओर ऐसी अवस्थामें जीवको जोवका सही स्वरूप समन्ताना भी जशक्ष्य 
हो जायणा । 

ससारी अवस्था जीवकी कम सापेक्ष है, अत पर सापेक्षतासे वस्तुका कथन करना या ज्ञान 
करना व्यवहार नय है। निश्चयसे तो पराश्चिततासे रहित स्वय शुद्ध श्ञायकभाव स्वरूप ही जीव 
है। यह स्वरूप द्रव्याधिक नयकी प्रधानतासे हीं देखा जा सकता है। अशुद्ध पर्यायाधिक नयसे 
दिखाई देनेवाला जीवका स्वरूप उसका यथार्थ त्रेकालिक रूप नहीं है। यही कारण है कि अध्यात्म 
अन्योमें व्यवहा रनयको अय्धार्थ-अभूता्थ॑-असत्यार्थ भी कहां गया है। तथापि इसका यह भर्थ नही 
है कि व्यवहारनयका विषयभूत ससारी जीवे ही असत्याथ है, अर्थात्‌ उसका अस्तित्व हो नही है। 
ऐसा माननेसे ससार का अभाव हो जायगा | और जब संसार नही तो मोक्षका भी अभाव होगा ।* 
फिर भी व्यवह्गा रको असत्यार्थ कहने का क्या तात्पर्य है वह सुक्ष्मदृष्टिसि विचारने की बात है। 

व्यवहार नय नय है। नय वस्तु स्वरूपका प्रतिषादक होता है भले ही एक देशका हो | यह 
जीव समारमे अनादिसे है और कम सयुक्त है, तथा तन्निमित जन्य नर नारकादि पर्यायोमे पाया 
जाता है। उसकी ये सब अवस्थाएँ सत्यार्थ हैं, इनका अभाव नही है, तथापि ये अवस्थाएँ कर्म- 
नि्मित्त बिकारी पर्यायें हैं, क्तः जीवके स्वभाव रूप नहीं हैं। जब जीव द्रव्यकर्म-भावकर्म-नोकमं 
रहित होमा तब वह शुद्ध परिणमन स्वरूप कहुलायगा । 

(४ ) प्रशन--वह शुद्धपरिणमनवालो अवस्था आजतक जीवमे पाई नही गई। अतः उसे हो 
काल्पनिक कहता चाहिए। जो अवस्थाएँ अनादि से अपनी सत्तामे पाई जाती हैं--उन्हे असत्याथ 
न कहकर सत्यार्थ कहना चाहिए । 


(१) बबहा रस्स दरोसण "' ' “--पमयसार गाया ४६ की भआत्मस्याति टीका देखिये । 


१्२ अध्यात्म-अमृत-करलश 


बनरीजा >> भी 





समाधान--ऐसा नही है, यद्यपि वे अनादिसे हैं परन्तु कर्म निमित्त जन्य है । वे शुद्ध जो १रूप 
तो नही हैं, अशुद्ावस्थाएँ है। ऐसी अवस्थामे यह विचार सहज उत्पन्न होता है कि जब ये 
अवस्थाएँ विकारी हैं--तब पर सयोगको दृष्टिको ओझल करें तो फिर जीवका सही शुद्ध स्वरूप 
दिखाई देगा। इसी दृष्टिको निश्चयनय कहते है। भेदक दृष्टिसे अशुद्धावस्थामें भी वस्तुकी 
शुद्धताका भान किया जा सकता है। 


उदाहरणके तौर पर विचारिये । कोई व्यक्ति पानी मिला हुआ दूध पी रहा है। यदि वह 
कुशल है तो दूध पानी की विकारी मिश्रित दशाका स्वाद लेते हुए भी, यह स्वाद पावी भिश्रत 
दक्षाका है, यह दूध शुद्ध नही है ऐसा जान लेता है। यद्यपि संमारी जन सामान्यतया उसे “यह दूध 
है” ऐसा मानकर ही खरीदते हैं, दूध मानकर हो पीते हैं, पर यह सब कथन भेदज्ञानके अभावमे, 
दूध पानीकी मिश्रित दशामे भी उसमे दूध व्यवहार करनेका है। जिस तरह यह व्यवहार कथन 
शुद्ध दूधकी पहिंचान नहीं कराता, अत भेवक्नानी उस दूधको दूध तहीं मानता किन्तु इस+ तीन 
पाव दूध तथा एक पाव पानी है ऐसा तिर्णयकर दूधकों ही दूध कहता व जानता हे उसका वह 
कथन निशथयनयाश्रित है । 


इसी प्रकार जीवमे अपना ज्ञायकस्वभाव भी अनादि, अनन्त है और उसीम कर्म निमित्त 
जन्य विकार सयुक्तता भी अनादि से है। कभी दोनों जुदे नहीं हुए, तथापि कुशल भेदज्ञानी, 
जिसने निश्चयसे जीव क्‍या है? ऐसे जीवकी शुद्ध पहिचान आगम या गुछज्ञानके बलपर की है 
उसे अपने शुद्धजोवका स्वय सवेदन हो जाता है ।' वह उसे ही निश्चय जीव मानता है । ऐसो दृढ़ 
प्रतीतिवाला जीव ही 'सम्यग्दृष्टि' कहलाता है और वही कमंजन्य विकारोको दूरकर अपनेमे शुद्ध 
अवस्था प्रकट करता है । यही उसका परम पुरुषाथ है। 

अत सिद्ध हुआ कि ससारी अवस्थाएँ अर्थात्‌ बिकारी अवस्थाएँ तद्॒पमें संत्यार्थ है, तो भी 
वे शुद्धजीव नही हैं, अत शुद्ध दृष्टिमे वे सत्यार्थ नही हैं। जो जोवकी शुद्ध सत्तासे सम्बन्ध रखे वहू 
सत्याथे, जां परविरहित जीवकी मत्तासे सम्बन्धित न हो वह असत्यार्थ' है। इसी तरह जो 
पदार्थ जैसा अपने सही स्वरूपसे है, उसे वैसा बताये वहु नय यथार्थ है। पर जो जेसा पदार्थ है 
वेसा न बताकर पर नि्मित्त जन्य विक्रंत पदार्थभो वस्तुरूप कहे वहू 'अयधार्थ' है। इसी तरह 
'भूत' शब्द भी सत्यके तथा हिंतके अर्थमे आता है । जो प्राणीके हिताथे हो वह “भूतार्थ', और जो 
हितरूप न होवे वह अभूतार्थ है। तत्वदृष्टिसि व्यवहारनयंका विषय स्वय असत्यार्थ, अयधार्थ, 
और अभूतारथ सिद्ध हो जाता है। 

जीवका कल्याण अपनी विकारावस्था दूर कर शुद्धावस्था प्रकट करनेमे है। यह कार्य 
वही कर सकता है जो अपने सही स्वरूपका बोध क्तमान दर्शामे भी कर सके। स्वर्ण खानिसे 
निकली दक्षामे हो पाषाणादि मिश्रित है, कभी अलग नहीं हुआ | उसे पाकर स्वर्णकार अपनों 


१ यहाँ संवेदतका अथ श्रद्धात या मानसिक प्रत्यक्ष है! मानसिक प्रत्यक्ष को, केवएज्ञानापेक्षया, परोक्ष ही 
परमायसे कहा हैं। तथापि इच्धिय मनोजनित विकत्पकी अपेक्षा, स्वसवेदन ज्ञान प्रत्यक्ष हो माना 
गया है । 


“समयसार सवर अधिकार की अन्तिम गाधा--'कोविदिदच्छो द्राहू की ताश्यसंवृत्ति टीका देखिये । 


जीव अजोब अधिकार १३ 


जा या यो पी जो ओ थक आन अब कक कक कल लक की 


भेदक वृष्टिट्से 'इस पत्थरमें सोता है' ऐसा बोध कर छेता है। फिर अग्नि संस्कार आदिसे उत्त 
पादाणाशकों वृरकर स्वर्ण निकाल लेता है। खानिसे निकले पाषाणमे वह “स्वर्ण” व्यवहार 
करता है । पर परनायंसे जानता है कि यह इस अवस्था शुद्ध स्वर्ण नही है, स्वर्ण मिश्चित है 
इसमें स्वर्ण प्रयत्न साध्य है । 


इसो प्रकार ससारी जीव अपनी बतेमान कमंसयुकत तथा भावेकर्म संयुक्त दशामे भी, थे मेरेमे 
पाये जानेवाले विकार मेरे नही हैं, इनसे भिन्‍्न उपयोग स्वभावी मैं हूँ, ऐसा भेदज्ञानसे जान छेता 
है। जो ऐसा जानता है, मातता है, और अनुभव करता है, वही शुद्धदशा प्रकट कर सकता है। 
निश्वयनयसे वस्तुकी यथार्थताका बोध करनेवाला, पदार्थके अयथार्थ, विकारों स्वभावकों विषय 
करनेवाले व्यवहारनयको, और उसके विषयको सत्यार्थ न होनेसे, अपने कल्याणार्थ 'अवस्तु' हो 
मानता है। फिर भी आचा कहले है कि जीवोको, प्राथमिक बोधकी अध्स्थामें बहू नय अवलम्बन- 
स्वरूप है। उसके अवहम्बनसे जीव अजीवका भेद जानकर, जीवके शुद्धस्वरूपको जाननेका मार्ग 


प्रशस्त होता है । 


जिनकी यथार्थ, निश्चय पदार्थों जाननेकी अभिलाषा है--ऐसे आतश्मकल्याणके अभिलाधी 
जोवोंकों ही व्यवहार नय निःच्चयक जाननेके लिए हस्तावलुस्थरूप है। वे ही यथार्थ पदार्थको 
जान लेते हैं। अत. प्राकपदवीमे उसे हस्तावलम्बरूप कहा, पर चैंकि उसका विषय यथार्थ 
तत्वरूप नही है, इसीलिए आचार्य उसके प्राकपदवीमे ग्रहणपर भी खेद प्रकट करते हैं। ययाचंके 
ज्ञाताके लिए ध्यवहारनय और उ8का विषय उपादेय नहीं है। साध्यकी प्राप्ति होनेपर साधनरूपमे 
अवलम्बन किए पदार्थ अप्रयोजनभूत हो जाते हैं। इस न्‍्यायसे परसे तथा परनिभित्त जन्य 
विकारोसे रहित चेतन्यके चमत्कारसे युक्त आत्मदर्शीके लिए व्यवहारनय व उसका विषय 
अप्रयोजनीय है |५॥ 


निदचयनयसे आत्माका यथार्थरूप क्या है आचाय॑ उसे पद्म द्वारा प्रकट करते है-- 


एकत्वे नियतत्यथ शुंद्धनयतों व्याप्तुयंदस्थात्मन: । 
पूर्णशानघनस्थ दर्शनमिह ब्रव्वान्तरेम्यः पृथक्‌ ॥ 
सम्यग्द्शनमेतदेव नियभादात्मा सर तावानयम्‌ । 
तन्मुक्त्वा नवतत्वसन्ततिभिमामात्मायमेकोइस्तु नः ॥६॥ 


अन्ययार्य--(पूर्णशानघतस्य) अपने समस्त आत्मप्रदेशोमे जो ज्ञानरूपसे ठोस है (व्याप्तु:) 
अपने गुणोमे तथा पर्यायोमे व्याप्त रहनेवाले (शुद्धनयतः एकत्बे नियतत्य) शुद्धनयकी अपेक्षा जो 
अपने ही एक स्वभावमे स्थित है। इस प्रकार (यदस्थात्मन ) जा इस आत्माका (व्यास्तरेम्य पृथक 
दर्शतम्‌) अन्य समस्त द्वव्योसे पृथक दर्शन है, (एतबेब नियमात्‌ सम्परदर्शनम) यही निरचयसे 
सम्यग्दर्शन है। (आत्मा चर ताबान्‌ अय) जितना सम्यर्दर्शनका विषय है उतना ही तो भात्मा है, 
अन्य सब अनात्मा है, जड़ स्वरूप है। जब कि ऐसा निर्णय है तब ( इमाम्‌ नवतस्‍्वसंतत्तिम ) 


१४ अध्यारप्-अमृत-कलदा 
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जीव-अजीव-आश्रव-बन्ध-सवर-निर्जरा-मोक्ष, पुष्य-्याप ऐसे नवशदार्थोकी श्रद्धाकों जिसे 
व्यवहारत- सम्यग्द्शंन कहा था, (लत) उस नवतत्वकी कथन परिपाटीरूप व्यवहा रको (मुक्त्वा) 
छोड़कर यह विचार करो कि (आत्मायम्रेकोस्तु नः) मेरा आत्मा ता इन नवपदार्थों से भिन्‍न 
अपने स्वरूपमे एकत्वको लिए हुए है, जो अपने एकलवमे ज्ञानानदी स्वभावमे स्थित है, वही में 
हैँ, अन्य नही ॥६॥ 


भावार्थ--चेतन्य धातुकी मूति आत्मा सब तरफसे लम्बाई, चौडाई मोटाईमे घनात्मक 
ठोसरूपसे, ेतन्य रससे परिपूर्ण है। अपने गुणपर्यायोममं व्याप्त रहनेवाला शुद्धद्रव्य है। ससार 
दशामे केवल पर्याय ही अशुद्ध है। यद्यपि पर्याय द्रव्य से भिन्‍न नहीं होती क्षत इस अपेक्षा द्रव्य 
भी अशुद्ध है। पर पर्यायको गौणकर द्रव्यको उसके स्वभावकी दृष्टिसे जिसे निश्चयनय कहते हैं, 
देखें, तो वह भणुद्ध नही है । 


आत्मा कर्म प्रदेशोमे अनादिसे लेकर अबतक अनन्तकालसे सयुक्त है, तथापि भात्माके 
असख्य प्रदेशोमेसे एक भी प्रदेश कर्मरूप (पुदूगलरूप) नहीं बना, और न पुदूगलके परमाणु 
आत्मा प्रदेश रूप बने । 

इसो तरह आत्माने पुदूगलके गुण अचेतनत्व-रूपित्त आदि कभी ग्रहण नहीं किए, तथा 
पुदृगलने आत्माके चेतनत्व अमूर्तत्व गुण भी कभी ग्रहण नही किए | यह्‌ प्रत्येक द्रव्यका स्वभाव 
है इसलिए स्वभावकी अपेक्षा प्रत्येक द्रव्य अकेला हे। इसे हो निजके एकत्व में स्थित कहते हैं। 
जीव भी द्रव्य है मत वहु इसका अपवाद नही हो सकता । वह भी अपने 'एकत्व” मे नियत है 
अन्यत्व या द्वित्व भाव से स्वंधा दूर है। इसी से वह सम्पृर्ण द्रव्यान्तरोसे सर्वथा पृथक है। 


आत्माको इस प्रकारके शुद्ध स्वभाव रूप यथार्थ देखें और प्रतोति करें तो उसे सम्यग्दर्ईन 
कहते हैं। वह शुद्ध स्वभावकी प्रतीति रूप सम्यग्दर्शन ही आत्मा है। आत्मामे अपने सम्यग्दशंन 
गुणसे भेद नही है। ऐसी अवस्थामे व्यवहार नयसे जो नौ पदार्थोके श्रद्धानकों सम्यग्दर्शन कहते 
हैं उसका यहाँ अवकाश हो नही है। शुद्ध निश्चयनयकी दृष्टि नवत्त्वोकों केवल अपनी शुद्ध 
स्वभावी आत्मा पर ही है। उसकी दृष्टिमे अन्य पदार्थ अपने स्वरूपसे सर्वथा भिन्न हैं । 


जीव जब परव्यों से भिन्‍न है ता न अजीव है, न बध-संवरनिजंरा-मोक्ष रूप है, पुष्यरूप 
है न पापरूप, वह तो इस सबसे पृथक ज्ञानानंदों स्वभाव वाला केबल एक द्रव्य है। 

(९) प्रश्न--जीव जडसे भिन्‍न है ऐसा तो सभी आस्तिक मत मानते है, तब सभी सम्यग्दष्टि 
माने जाना चाहिए | ह 

सम्ाधान--जडसे भिन्‍न मानकर भो सभी आस्तिकमत जीव और जड़के स्वभावको नही 
जानते । वे लक्षण भेद सही-सही नहीं कर पाते | जोव किमात्मक है। इसमे वे विवाद करते हैं। 
कोई आत्माको अपुमात्र मानते है। कोई लोक व्यापी मानते हैं। कोई ज्ञान भावसे रहित मानते हैं! 
कोई अनादनन्त अपरितंनीय मानते है। कोई क्षण क्षणमे परिवर्तनशील मानते हैं। इस तरह 
नाना तरहके विवाद है। इसस उन्हे सम्यग्दर्शन नहीं, बयोकि ये तत्त्वको यथार्थ दृष्टिसे नही 
देखते । उनका दर्शन सम्यक्‌' विशेषण सहित नहीं है, फलत: मिथ्यादर्शन ही है। यदि वे उसके 
सत्म स्वस्पका श्रद्धान करें तो अवश्य सम्यग्दृष्टि होगे । आगे इसी अर्थको प्रकट करते हैं-- 


जीव अजीव अधिकार १५ 


अतः शुददनयायत्त प्रत्यरत्योतिइचकास्त तत्‌ । जी 
नवतत्त्वगतत्वेषषि._ यदेफत्व॑न मुञज्ञति ॥७॥ 


अन्वया्थ-- (अतः) इसलिए (शुद्धनयायत्त) शुद्धनयकी अपेक्षासे (तत्‌) वह आत्मा (्रत्य- 
स््योतिः चकास्ति) सपूर्ण द्रव्योंसे भिन्‍न चेतन्य ज्योति वाला प्रकाशमान है। यद्यपि वह (नवतस्व 
गतत्वेइषि) व्यवहारनयसे नवतत्त्वोमे व्याप्त है तो भी (यत्‌ एकत्वं न मुझ्चति) वह अपनी 
एकताका--अद्वेत स्वरूपका त्याग नहीं करता । इसीलिए सबसे पृथक्‌ चैतन्यज्योति वाला अनुभवमे 
प्रकाशमान होता है ॥७॥ 

भाषा्थ--जो नय अखण्ड एक पदार्थभे गुणोकी अपेक्षा, पर्यायोकी अपेक्षा व विभिन्‍न 
पदार्थोके सयोग वा सयोगज विभावोको अपेक्षा आत्मद्रव्यकों खण्ड खण्ड, अनेक, परसयुक्त, विकारी 
रूपमे देखता है, उस नयको ही व्यवहार नय कहते हैं। इसकी दृष्टिमे जीवमे अजीव (देहादि 
नोकम तथा ज्ञानावरणादिद्वव्यकर्म) है। कर्मका आखव-बधादिहूप, रागी, हेषी मोही आदि सभी 
अवस्थाएँ हैं। उनके कारण वह अनेक रूप है । 


आत्मामात्रको देखनेकी दृष्टि बनावे तो इन सबके भीतर रहता हुआ भी आत्मा, इन सबके 
स्वरूपसे सर्वथा भिन्‍न प्रतीयमान अनुभवमे होता है। 


आत्माको व्यवहारसे देखने पर उसके श॒द्ध स्वरूपका भान नहीं होता, किन्तु परसे मिला 
हुआ चेतन्य प्रतिभास होता हे। जबकि जीवके साथ सयुकत होने पर भी वे सब पर-पर” हो है 
जीवके 'स्व' नही है। सज्ञा-स्वलक्षणकी अपेक्षा गुणभेद भी दीखता है पर उत्तकी आत्मासे पृथक 
कोई सत्ता नही है। पर्याय भेदसे भो उस द्रव्यको खण्ड-खण्ड नहीं किया जा सकता क्योंकि पर्याय 
नाणवान्‌ है, द्रव्य नित्य है। पर्यायें क्रमवर्तती है-दद्रव्य अखण्ड अक्रमरूप सत्ता वाला है। अतः 
इनकी अपेक्षा भेदकी कल्पना-आपेक्षिक है--यथार्थ नहीं। जबकि द्रव्यका स्वरूप वास्तवमें बेसा है, 
काल्पनिक नहीं | यदि वह काल्पनिक होता तो खण्ड-खण्ड रूप सत्तामे स्कथ की तरह बिखर 
जाता । यथार्थमे परके साथ रहकर भी वह वियुक्त हो है | ७ ॥ 


आत्मदर्शन किस प्रकार करना चाहिए यह बताते हैं-- 


चिरमिति नवतत्त्वच्छन्नमुन्नीयमानम्‌, 
कतकमिव निसस्न॑ वर्णमालाकलापे । 
अथ सततविविक्तं॑ दृश्यतामेकरुपम्‌, 
प्रतिपषदमिदमात्मज्योतिरशोततानम्‌ ॥८॥। 
बन्वयार्थ--(अथ इवम आत्मज्योतिः) यह आत्मज्योति जो शुद्ध स्वरूपमे है (घिरमिति) घिर 
कालसे अनादि कालसे (वर्णमालाकलापे निमग्नं कनकम्‌ इव) नानावणंवाली धातुओ या पाषाणादि 
किट्टिकाओमे डुबे हुए सुवर्ण की तरह (नवतत््वच्छन्तम्‌) नव पदार्थोमे आच्छादित है। अत. वह 
क्योति (उस्नोयमानम्‌) शुद्ध तयसे प्रकट की गई (सततविविक्तमु) समस्त पद्धव्यों और भावोसे भिन्‍न 


१६ अध्यात्म-अमृत-कलश 
(एकरूपम) अपने एक शुद्ध स्वरूपमे (उच्चोतमानम्‌) प्रकाशमान्‌ है। ऐसी उस आत्मज्योतिको 
(प्रतिपदम्‌ वृष्यताम) प्रतिक्षण देखो अथवा (प्रतिषवम्‌ उद्योतमानम) प्रतिपर्यायमे प्रकाशमान सोलह 
वानोमे प्रकाशवान स्वरकी तरह उस थुद्व द्रव्यकों देखो तो आत्मद्शन होगा ॥८॥ 

भावायं--सम्यग्दर्शन शब्दका शब्दार्थ है--वस्तुकों भले प्रकार, जेसा उसका शुद्धस्वरुप 
है उस प्रकारसे देखना, अर्थात्‌ वेसी दृढ़ श्रद्धा रखनी । 

( १० ) प्रइन--जब किसी प्रकारके पदार्थकों शुद्ध स्वरूपमे देखना सम्यग्द्न है तब आत्मा- 
के शुद्ध स्वरूपको ही देखनेकी बात सम्यग्दशंनमे क्यों कही जाती है ? 

समाधात--अध्यात्म-क्षास्त्रका यही अर्थ है जो आत्माके आश्रयसे वर्णन करना | फिर अन्य 
द्रव्यकी चर्चा उसमे केसे जोडी जाय । दूसरी बात यह है कि प्रत्येक आत्मा अपने शुद्ध स्वरूपको 
जानेगा तो अपनेमे शुद्ध दशा प्रकट करनेका प्रयत्न करेगा। पुद्गलादि द्रव्योको शुद्ध रूपमे जान 
कर भी न उन्हे शुद्ध करनेका प्रयत्त कर सकता है और न उन द्रव्योकी शुद्धतासे आत्माको छाभ 
हो सकता है। यद्यपि शुद्धात्माका जाननेवाला परद्वव्योको भी शुद्ध रूपमे ही जानता है, तथापि 
यदि उन्हे जाने और अपने स्वरूपको न जाने तो उसे इसका लाभ प्राप्त नही है, इसीलिये शुद्धात्माके 
बोधमे निजशुद्धात्माकी ही बात छी गयी है, परात्माकी नहीं। १रमात्माकों जो शुद्धावस्थामे है, 
शुद्ध जाननेका अर्थ अपनी शुद्धताके प्रति प्रीति ही हे । 

॒ (११) प्रइन--तब परमात्माका वदन स्तवन आदि क्यों करना चाहिए। स्वात्मदर्शन ही 

दृष्ट है ? 

समाधान--जिसे अपनी आत्माकी शुद्धता इष्ट है उसे शुद्धताको प्राप्त आत्माओके प्रति रुचि 
स्वयमेव आती है, अत उनकी वन्दना स्तवन-युजन आदि करता है। आत्माकी शुद्धताका बोध 
करनेके लिए यह भी आवश्यक होता हे कि पर द्रव्योको भी शुद्ध स्वरूपमे जाने । 

हे ) २) प्रश्न--परद्रव्य, परभाव, और परनिमित्त जन्य विकारी भाव, ये अपने-अपने स्वरूपमे 

यथार्थ 

समाधान--हाँ, तथापि जीवकों केवछ उसके निजके स्वभावसे हो देखना है। उसमे अन्य- 
का अभाव है, अत क्षात्माके स्वभावमे उनका मिश्रण शुद्ध स्वभावकी दृष्टिसे असत्यार्थ है। हाँ 
उनका वर्णन व्यवहारकी भाषामे करते है । सम्यग्दुष्टि भी करते है। वे भी ऐसा कहते है कि मेरा 
मकान है. मेरी स्त्री है! मेरी भूमि है” मेरो सम्पत्ति है, पर यह सब वस्तुत मेरी नहीं है' ऐसा 
मात्र व्यवहार चलानेको व्यवहारियोकी भाषामें कहा जाता है, यह भी वह जानता है। अतः ऐसो 
भाषा व्यवहार करते हुए भो तत्वज्ञानों सम्यस्दृष्टि ही हे ' उसकी दृष्टि तो अपने निजस्वरूपको 
सम्यक, देखने जानने व अनुभव करनेकी है। परके रहे हुए भो उनपर दृष्टि नहीं है--क्योकि 
लिजमें परक्रा स्वंथा अभाव हैं। निजकी सत्तासे सम्बन्धित अपने ज्ञायक स्वभावकों हो वह 
सत्यार्थ और निजकी सत्तासे भिन्‍त समस्त द्रव्य-क्षेत्र काल भावको कसत्यार्थ मानता है क्योंकि 
वे उसकी सत्तासे अनुस्यूत नही हैं। 

( १३ ) प्रश्न--सत्यार्थ असत्याथंको स्पष्ट कोजिए । 


समाधान--यहां सत्यार्थवा अर्थ निजके लिए उपादेय तथा असत्यार्थका अर्थ निजके लिए 
अनुपादेय है। ससार की उत्पत्ति तो परसयोग (जोडने) से होती है और मुक्ति पर सयोग तोड़ने 
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से होती है। थोड़े शब्दोमे कहे तो 'जोड-तोड' दो शब्दोमे ही संसार मोक्षका स्वरूप है। मुक्तिका 
बर्थ छूटना है। छूटना बिना बधके नहो होता, अतः तब बंध भी सत्य है ऐसा प्रइन उपस्थित 
होता है। कहना होगा कि वह अपने स्वरूपमे सत्य है, पर मोक्षमार्गीके लिए अनुपादेय ( हेय « 
त्याज्य ) है। अतः उसके लिए वह बाधक है अत असत्य है। कुछ नही है। 

(१४) प्रधन--पर्यायदुष्टि सम्यग्दृष्टिकी है कि नही, अन्य दृष्टि न भी हो । 

सम्ाघात--पर्यायें ससारी जीवकी परनिभित्त जन्य अछुद्ध हैं, अशुद्धपर दृष्टि रखनेपर 
भशुद्धात्मा' पाएगा । शुद्धपर दृष्टि होनेपर शुद्धात्माको पाएगा। पर्याये अनेक हैं, द्रव्य एक है। 
आत्मा ससारमे नानापर्यायोमे परिवर्तित हो रहा है पर सम्यग्दृष्टिकी दृष्टि पर्यायो को गौण करके 
भात्ताके त्रिकालोद्भव अपने शुद्ध स्वरूप पर है । 

वृष्टांत १--पनघट पर पानी भरनेवाली पनिहारिने जेसे आपसमे बात करती हुई अपने 
माथेपर दो-दो तीन-तीन घट रखकर चलती हैं। वे बातें करती है, उत्तर देती हैं, पर प्रति पदमें 
ध्यान इस बात पर है कि घट न गिर जावें । उन्हे सम्हालती रहती हैं। इसी प्रकार सम्यर्दृष्टि 
ससारमभे रहते काम करते हुए भी, अपनी दृष्टि केवल निज उपादेयपर रखता है। उसकी सम्हालमे 
भूल नही करता । 

वृष्टात २--निष्णात नृत्य करनेवाली नृत्यकारिणी पुरे रग्मचपर फिरती है, नानाचेष्टायें 
करती है, पर सगीत तथा वाद्योके स्वरोके साथ पेरोका मेलन बिगड़ जाय इसका पुरा ध्यान 
रखती है। जहाँ ताल टूटता है उसके पेरोकी क्रियाये भी ताल टूटनेका सकेत देती हैं, बेताल बहू 
कभी नहीं होती। इसी प्रकार सम्यर्दृष्टि ससारमे विविध चेष्टारूप नृत्य करता है पर अपनी 
अन्तरात्माके सगीतकी ध्वनि उसके भीतर गजती रहती है, उसे वह स्वप्नमें भी नही भुछाता। 

निज स्वभावकी दृष्टि जिसे प्राप्त हुई है वह तो अनादिकी भूलको-अरमको-निद्राको नशाको 
छोडकर सावधान-जागृत हुआ स्वात्मबोधको प्राप्त हुआ है। वहू अब केसे उस अनुभव निषिको 
पाकर फिर उसे भूलकर रक बनेगा ? अतः सब कुछ जानता हुआ भी कुछ नही जानता, सब 
देखता हुआ भी कुछ नही देखता । एक अपनेको ही जानता ओर देखता है । 

(१५) प्रइन--प्रमाण-नय-निक्षेप पदार्थोके अनुगमतके कारण हैं। यदि सम्यर्दुष्टि केवल 
आत्माको जानता है तो प्रमाणसे जानता है ? या नयसे ? या निक्षेपस्े ” या उनके किन्‍्ही मेद* 
प्रभेदोसे । यदि इनसे नहीं जानता तो उसका जानना प्रमाणविरुद्ध-तयविरुद्ध-निक्षेपविरद्ध होनेसे 
अप्रमाण है। कल्पित है| मिथ्या है । 

इसका समाधान निम्न पद्यसे श्रीअमृतचन्द्राचार्य स्वय करते हैं-- 

उदयति न नयश्रीरस्तसेति प्रमाणम्‌ 


क्वचिदषि च न विदूसो याति निक्षेपलक्रम्‌ । 


किसपरमभिदध्सो धास्नि सर्वकषेपस्मिन्‌ 
अनुभवमुपषयाते भाति न देतसेव ॥९॥ 


(१) सुद्ध तु वियाणंतों सुद्ध चेवप्पयं लहृंदि जीवो | 
जाणंतों दु असुद्धं असुद्धमेवष्पय॑ लह३ ॥--समयता रगाथा १८६ 





१८ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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अन्वयार्ध--(सर्वके अस्मिन्‌ धाम्ति अनुभव उपयाते) सम्पूर्ण तेतोको नीचा कर देनेवाले 
इस आत्मानुभवके तेजके अनुभव आने पर निय्ली न उदयति) नयोकी लक्ष्मीका उदय नहीं होता 
(प्रमाणभ्‌ अस्तमेति) प्रमाण भी अपने भेद प्रमेदो सहित अस्त हो जाते है। (निक्षेप चक्रम्‌ अपि) 
चारो निक्षेपोका समुदाय (क्वचित्‌ याति) कही चला जाता है (इत्यपि न विदूम) हम यह भी 
नही जानते । (अपरम्‌ किम्‌ अभिदष्मः) ओर ज्यादा क्या कहें उस समय (दुवेतमेव ते भाति) 
दूसरा कोई पदार्थ सामने नही जाता । अद्वेत आत्मा हो प्रतिभासित होता है ॥५॥ 


भावार्--यहाँ सम्यर्दृष्टिके अनुभवकी बात है। सोने वालेसे पूछे--कि क्यो भाई सो रहे 
हो ? यदि उत्तर देता है कि--हाँ, तो समझो झूठ बोलता है, सो नही रहा । यदि सोता होता तो 
उत्तर केसे देता ? वह तो जाग रहा है। इसी प्रकार निमविशुद्धात्माका जब अनुभव अपने पूर्ण तेजसे 
उवित होता हैं तब बहु सर्वकषधाम है। अर्थात्‌ ऐसा तेज है, जिस तेज के सामने दूसरे तेज नही 
ठहरते । तब उसके सिवाय सब अस्त हो जाते हैं | अस्त हो जानेका यह तात्पयं नहीं है कि उनका 
अस्तित्व समाप्त हो जाता है। नहीं, उनका अस्तित्व उसकी दृष्टिमे उस समय नहीं आाता। 
यदि क्षावे तो समझ लो वह अनुभव की यथार्थ भूमिका पर नहीं है। 


सम्यक ज्ञानी पुरुष आत्मरुचमे जागते है, अनात्मरूप पदार्थोमे सोते हैँ। मिथ्याज्ञानी 
अनात्मरूपमे जागते व आत्मख्पमे सोते हैं । 


यह यथार्थ है कि अनुभव सही वही है जिसमे अनुभूत पदार्थक सिवाय अन्य कुछ दिखाई 
न दे। यदि उपयोग क्षणभरको भी लौटता है तो उतने क्षण वह अनुभव विहीन है। 


जब कोई ब्रती या अब्रती सामायिक या जाप जपने बेठता है और अपने चित्तको पठ्च- 
परमेध्ठीकी भक्तिमे लीन कर देता है या तत्त्वविचारणामे लीन हो जाता है, तब उसे यह पता 
नहीं लगता कि वह कहाँ है ? क्या कर रहा है। यदि उसका मन लौटकर पीछे देखता है कि कहाँ 
है वह, तो समझ लीजिए कि उसी क्षण वह अपने ध्यानसे अलग हो गया, क्योंकि ध्याताने ध्येय 
छोडकर अपनी ध्यान-पद्धतिपर विचार करना प्रारम्भ कर दिया है। कहना चाहिए कि ध्याता 
अपने पूर्ण ध्यानमे हो तो केवल ध्येयपर ही दृष्टि टिक जाती है, अन्य सब पदार्थ दृष्टिसि ओझ्लल 
हो जाते हैं । 


दृष्टिसे ओझ्नछ हो जानेका यह अर्थ नहीं है कि उनका अभाव हो जाता है। अथवा जिस 
प्रमाण-तय-निक्षेपकी अपेक्षा वह अनुभव करता है वह अनुभव प्रमाण-तय-निक्षेपक विरुद्ध हो गए, 
ऐसा नहीं है। ध्येय उसका प्रमाणसिद्ध है अथवा किसो नय विशेषका विषय है, या किसी निक्षेप की 
अपेक्षा लेकर चल रहा है । पर जो चल रहा है, उस समय दृष्टि (विचारणा) केवल उसकी ध्येयपर 
ही है। वह किसों प्रमाण या नय निश्षेपका विषय है, इसके विचार करनेका अवकाष्षा ही वहाँ 
नही है। तटस्थ व्यक्ति उस अनुभव करने वालेके अनुभवके अतिरिक्त उसके स्थान, समय, प्रमाण, 
नय॑ आदिका विवेचन कर सकता है। पर विवेचन करने वाला उस अनुभवसे दूर है। इसका कारण 
यह है कि उपयोग एक समयमे एक ज्ञेयपर रहता है, अतेकपर नही । 


(१६) प्रशन--तब तो अनेक पदार्थोका कभी ज्ञान हो सभव नही है जब कि हर समय एक 
ज्ञानका विषय एक ही होगा । 
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समाधान--बात तो ऐसी ही है। पर हमे अनेकका ज्ञान होता है यह भी सही है। इसका 
यह भर्थ है कि श्ञानोपयोग भी वे अनेक हो जाते हैं ओर उनकी अत्यन्त श्लोध्रगामों 'लंचहताको 
हम स्वयं भी नहीं पकड़ पाते। अत. अनेक क्षणबर्तों नाना उपयोगोकों एक उपयोग सासकर 
उसके विधयको यह ज्ञान नानारूप जानता है, ऐसा मानते हैं। ससारी जीवके ऋमवर्ती ज्ञानकी 
यही स्थिति है। हाँ, केवलीका ज्ञान ही एक क्षणमे नानापदार्थोका एक साथ ज्ञान प्राप्त करता है, 


किन्तु संसारीका नही । 


यह सिद्ध हुआ कि जैसे सुयंका तेज प्रकट होने पर चन्द्रमा इतना फीका पड जाता है कि 
कि “आक-यात-सम-रक” हिन्दी भक्तामरमे कहा है। दोपक बिजली लेम्प आदि सम्पूर्ण पास रखे 
हुए प्रकाश भी उसके तेजमे विलीन हो जाते है और छोगोको केवल एक ही प्रकाश दीखता है। 
तारागण तो प्रयत्तके बाद भी अपना अस्तित्व तक नही बता पाते, इसो तरह शुद्धात्माके अनुभवके 
समय उसके सिवाय अन्य कुछ प्रतिभासित नहीं होता, अकेला ( भद्देत ) वही प्रकाशमान 
होता है । 

श्री प० दौलतरामजीने छहढालामे इसी बातको लिखा है-- 

परमाण-नय-निपेक्षको न उदीत अनुभवर्म विपे'। 

(१७) प्रश्न--अनुभवके समय उसे प्रमाण नय निक्षेप न दिखें तो न दिखें, पर वहु अनुभव 
क्या अप्रमाण है ? यदि नही तो किस प्रमाण या नयका विषय है ? 


समाधान--वह शुद्धनयका विषय है। इसी आतको आचायंश्री निम्त पद्चमें प्रकट 
है +- 





करते 
आत्मस्वभाव॑ परभावभिनन्‍्न- 
मापूर्णमाशन्तविमुक्तमेकम्‌ । 
विलीनसंकल्पविकल्पजालं 
प्रकाशयन्‌ शुद्धनयोष्भ्युवेति ॥१०॥ 
अन्ययार्थ--( आत्मस्वभावम्‌ परभावभिन्नम्‌ ) आत्माका स्वभाव परभावोसे भिन्‍न है: 
( आपृर्णम्‌ ) वह अपनेमे परिपूर्ण है ( आध्वन्तविमुक्तम्‌ ) आदि अन्तरहित अर्थात्‌ अनाध्चतन्त है। 
( एकम्‌ ) एक-अर्थात्‌ द्रेतमावसे रहित है ( बिलोन संफल्प विकल्पजालम्‌ ) सकल्प और विकल्पोके 
भेदोके जालसे रहित है ( प्रकाशयन्‌ ) आत्माके ऐसे स्वहूपको प्रकट करता हुआ ( शुद्धनयः ) शुद्धनय 
( अम्युदेति ) उदयको प्राप्त होता है। अर्थात्‌ जब शुद्धनय प्रकट होता है तब आत्माका ऐसा शुद्ध 
निजस्वरूप प्रतिभासित होता है ॥१०॥ 
भावायं--आत्मा अपने स्व,( निज ) भावमे है। वह पर द्रव्योके स्वभावसे सर्वया भिन्‍न है। 


जो जिसका स्व' है वह परसे भिन्‍न होना ही चाहिए, यह्‌ तक॑संगत बात है। इसीलिए आत्मा, 
पर द्रव्यों तथा परचद्धव्योके भावोंते पृथक्‌ हो है। तथा कमं-नोकमं-निभित्तजन्य जो विकारभाव 
आत्मामे होते हैं वे भी उसके स्व” भाव नही है, अतएवं उनसे भी आत्मा भिन्‍न है। 


३० अध्यात्म-अमृत-कलश 
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परभावोको या रागादिभावों को भात्मासे अलग कर दिया जायगा तो आत्मा शुन्य हो 
जायगी, ऐसी आशंका नहीं करनी चाहिए । क्योकि वह अपनेमे अपने स्वभाव भावसे आपूर्ण ( भरी 
हुई ) है, कही भी कोई जगह उसमे स्वभावसे शून्य नही है। घडा यदि आपूर्ण भरा हो तो उसमे 
और जलकी गुजाइश नही है, और भरा जाय तो वह गिर जायगा। इसो प्रकार आत्मा नामका 
पदार्थ कुछ रिक्त हो तो परभाव उसमे प्रवेश पा सकेंगे। पर ऐसा होता नहीं है, क्योकि वहू 
अपने असाधारण गुण चैतन्य रूपी जहसे भरा पृंघटके समान है। भावान्तर उसके पास आबे तो 
वे बिश्षर जायेंगे, उसमें उन्हें स्थान न मिलेगा । 

वह आत्मस्वभाव, आत्मामें शक्ति रूपमें, अनादिकालसे है और अनन्त काल तक रहेगा। 
कभी जुदा न होगा। अनादिसे कर्म-नोकर्मकी सयोगी दक्ार्मे उसका स्वभाव विकार रूप परिणत 
है पर वह वर्तमान विकारी पर्याय है। द्रब्यका स्वभाव द्रव्यर्मे शक्तिरुपमें सदासे है। स्वभाव 
उत्पन्न नही होता, यदि उत्पन्न हो तो बहु तेसित्तिक भाव होगा स्वभाव नहीं होगा । 

भात्मा एक है, इसका अर्थ है कि वह शुद्ध! है। जो अपनेमे एक होता है वही लोकमे 
भी शुद्ध कहा जाता है। जैसे शुद्ध घी, शुद्ध दूध इत्यादि। पर को संगतिसे ही वह अशुद्ध कहा 
जाता है, क्योकि मिश्रणसे उसको विक्ृतावस्था हो जाती है। तथापि घी व दूध मिश्रित दछ्षामे 
भी घी और दूध है, वे अन्य द्रव्य नही बन जाते । यदि वह अन्य द्रव्य बन जावे तो जो बन जावे 
वह तद्रंप ही हो जायगा । वह अशुद्ध घृत भी न कहलायगा । इसी प्रकार दूधमे यदि पानी मिल 
जायगा तब मिश्रित दक्षामे भी वह जितना दूध मिला है उतना तो दूध ही है जितना पानी मिलाया 
है उतना पानी हो है। न दूध पानी बना, न पानी दूध बना । यदि तीन पाव दूधमे एक पाव पानी 
है तो अविबेकी उसे एक सेर दूध कहेगा, पर विवेकी जान लेता है कि दूध तो उसमे तीन पाव ही 
है। इसी प्रकार आत्मा, केम॑-नोकमंके साथ भले ही एक क्षेत्रावगाही हो तथापि ज्ञानी उसमे आस्मा 
कितनी है और सयोगी पदार्थ कितना क्या है इसकी पहिंचान कर लेता है। 


दूधमे शर्करा मिला देनेपर दृध-पानी दोनोका स्वाद मीठा हो जाता है, पर ज्ञानी जानता है 
कि मीठा स्वाद शर्कराका है, सोधा स्वाद दूधका है, और पततीला स्वाद इसमे पानी का है। अज्ञानो 
तोनोकों एकमेव समन कर पी जाता है, भेदभाव नही जानता । 


ज्ञानी जानता है कि क्रोधकी अवस्थामे 'में परपुरुषपर वेरभाव करता हूँ तो मेरा 

हे । शरीर 
-थर काँपता है ।' इसमे में क्रोध कर रहा हैं यह जानना तो मेरा ज्ञानभाव है को करना बुरा 
है यह भी ज्ञान जानता है। क्रोध मेरा विकारीभाव है, मेरा स्वभाव नही, क्योकि वह न सदासे है 
का न 3258 है। वैर भी मेरा विकारी भाव है । क्रोधके विकारसे उसका जन्म हुआ है, क्योकि 
8 दर गा कल्पना को । शरीर जड नोकमं है, मैंने जब विकारको अपनाया तो शरोरमे 
बा 353 ह ऐसा ९ आता है और वह स्वभाव-परभाव-विकारीभाव सबको 

। : अज्ञात ये सब नहीं जानता । वह तो क्रोधमे ऐसा भी 
5800 30 8 कु के दूँगा । मिटा दूँगा। यह तो बाप क्रोध पी क 

जत है ऐसा जानता भी नही है। ज्ञानी, पर मे निजकी' 

कल्पना जिसे सकलप कहते हैं, तथा कपायके या जे आधारपर होनेवाले विकल्प, इन सब सकल्प 
विकल्पोंसे रहित शुद्ध आत्मा है, ऐसा जानता है। | 
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शुद्धनयके बलसे उसे अपने स्वरूपका साक्षात्कार ( अनुभव ) प्राप्त होता है अतः आत्माको 
परसे भित्म तिजके एकत्वसे अधिक परिपूर्ण अनाययनन्त संकल्पविकल्पसे रहित, ज्ञायक स्वरूप 
शुद्ध शान्त रूपमे देखता है | 

सभी पदार्थ ज्ञेव हैं, उनका जाननेवाला ज्ञान है। ज्ञान ज्ञान भो है ओर शेप भी है। वह 
स्वयंको भी जानता है। दीपक जेसे परको प्रकाशित करता है और स्वय दीपकको देखनेके लिए 
अन्य दीपककी आवध्यकता नही है इसी प्रकारे ज्ञान भी स्वपर प्रकाशक है। 

पदार्थोका निर्णय ज्ञान ही करता है ज्ञानके बिना उनका अस्तित्व भी है, यह कैसे 
जाना जायगा ? 

ज्ञान सही भी होता है और गलत भी । जो पदार्थ जैसा है उसे वेसा ही जाने, वह सही 
( सत्य-सम्यक्‌-प्रमाण ) ज्ञान है, और पदार्थ कुछ अन्य प्रकार है और ज्ञान उसी अन्य प्रकारसे जाने 
वह गलत ( असत्य-असम्यक्‌-मिथ्या-अप्रमाण ) ज्ञान है। 

सत्यशानसे निर्णीत पदार्थथोध हितकर है। अत्तत्यज्ञानसे निर्णीत पदार्थंथोध धोखा 
देनेवाला होनेसे अहिसकर है । यह प्रमाण ज्ञान पदार्थको सम्पूर्ण रूपसे अपना शेय बनाता है, पर 
नय उसके एकाशका ही विषय बनाता है। दोनो ज्ञान सत्य हैं। वस्तुके एक देशका प्रतिपादक भी 
नय सत्याशका प्ररूपक है। साथ ही अन्य अनेक सत्याष् जो वस्तुमे है उनका वह निषेधक नहीं 
है। कलश चारको व्याख्यामे भी इनका सक्षिप्त स्वरूप कहा जा चुका है । 

द्रव्य जितने हैं वे सदा काल अनादनन्त अपने-अपने स्वभावका ही स्पर्श करते है--अन्य 
भिनन द्रव्योका नही । चाहे वे स्वजातीय द्रव्य हो या विजातोय द्रव्य हो। अत- द्वव्याथिक नय 
उसके भनाद्यनन्त शुद्धस्वभाव वाले अशको ही बताता है। व्तमानमे जो कमंनिमित्तजन्य विकारी 
पर्यायें है उनका प्रतिपादन नही करता न उनका निषेध करता है। वह अपनी बात करता है। 
पर्यायाधिक नय क्रम-क्मसे होनेवाली परिवर्तंनशील अवस्था पर वृष्टि रखता है, व्र्यपर नहों । 
दोनों तय व्रव्य ओर पर्यायके भेदको लक्ष्य से रखकर विषयका प्रतिपादन करते है। दोनो अंदा 
सत्य हैं । 

अनादिसे जीवकी एकान्तसे पर्याय वृष्टि हे अत. पर्यायकों हो द्रव्य मानता है इस एकान्तका 
फल यह है कि वह अपनी मानव पर्यायकी उत्पत्तिमे अपनी उत्पत्ति और पर्यायके नाशमे अपना 
भी सर्वथा नाश समझता है और इस मिथ्या धारणासे ह्ष-विषादको प्राप्त होता है । प० दौलत- 
रामजी अध्यात्मके बड़े विद्वान थे। विक्रमकी («वी शताब्दीमे हुए है। अपनी छोटी किन्तु धमके 
स्वरूपका प्रतिपादन करनेके लिए रत्तायन स्वरूप पुस्तक छह ढाछामे लिख गए है-- 

तन उपजत अपनी उपम जान। 
तन नसत आपनो नाश सात ॥ 


इसे अज्ञान लिखा हे। मिथ्यादृष्टिको हो ऐसी मान्यता होती है। सम्यग्दृष्टि जानता है कि 
मैं तो एक ज्ञायक स्वभावी अमूर्तिक आत्मद्रव्य हूँ। शरीर पौदृगलिक जड़भूत द्रव्य है, अजीव है, 
मेरे स्वरूपसे भिन्‍न हे । ससारी अवस्थामे इसकी प्राप्ति बधनरूपमे--कारागृह रूपमे है। यदि 
किसी व्यवितको उसके अपराधोके फलम्वरूप कारागृहमे बन्द किया गया है, वह उसे अपना 
आनन्दका दिन माने तथा कारागृहसे मुक्तिके दिनको शोकदिवस माने तो लोकके व्यवहारी 
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सज्जन पुरुष उसे अज्ञानो समझेंगे। इसी प्रकार कर्मके उदयके निमित्तसे प्राप्त होनेवाले कष्ट 
जिस छरीरके माध्यमसे प्राप्त होते है उम कर्मदण्डके फलस्वरूप शरोरकी प्राप्तिमे हु और 
उसके वियोगमे विषाद' माननेवाला पुरुष भी उसी कोटिमे है, वह उससे उबर नही पाया | 


(१८) प्रइन--तीर्थंकरका जन्मकल्याणक मनाया जाता है क्या वह गलत मान्यता है' | 

समाधान--नहीं । तोर्थंकरका वह अन्तिम जन्म है इस जन्मसे ही उन्होने जन्मका अन्त 
किया है। इस प्रसन्‍नताका सूचक वह कल्याणक माना जाता है। चौबीसमेसे उनन्‍्नीस तीर्थंकर 
अपने जन्म दिवस पर हो ससारसे विरक्त हुए हैं। अर्थात्‌-देहसे ममत्व छोडा है । 


ज्ञानीको जन्म दिवस पर यह सोचना चाहिए कि मेरे इतने वर्ष व्यर्थ गए। मुझे आत्म- 
कल्याण करना चाहिए न कि देहके जन्मका उत्सव करना चाहिए। देहकी प्राप्तिमे हर्ष मानता 
अनन्त जन्मोकों निमत्रण देना है । 

(१९) प्रइन--जबकि आत्मा वर्तमानमे प्रत्यक्ष ससारी सदेही कर्म नोकम भावकर्म सयुकत है 
तब इसे अंसत्य कैसे माना जाय ? 


समाधान--यह असत्य नही है। परन्तु जीवकी यह विकारी पर्यायमात्र है। जीवका स्वरूप 
नही है। इस सयुक्तताकों दूर करना हो तो उससे पूव॑ यह जानना भी तो उचित है कि ये 
सयुक्त हैं' । इन सयोगोको भिन्‍न करना है, तब मेरी निर्मल दा प्रकट होगी। ससारी दशा 
कर्मनिभित्तजन्य होने से नेमित्तिक विकारी दक्षा है। स्वाभाविकी दशा तो इन सयोगोके दूर 
होतेपर प्रकट होगी। वह अन्यत्रसे आयगी नही । द्रव्यका स्वभाव जो छिपा है, वह प्रकट होगा। 
उदाहरण स्वरूप ऐसा समझे--एक श्वेत वस्त्र है। उसे छालरगसे रँग दिया गया है। इस 
अवस्थामे उसकी खवेतता रक्तिमामे परिवर्तित है। वतंमान में उसकी लालिमा सत्य है, यथार्थ है, 
पर क्या यह वस्त्रका त्रेकालिक स्वरूप है ? या लालरगके निमित्तिसे नैमित्तिक अवस्था है। यह 
एक प्रश्न है । 

आप स्वय कहेगे कि लालिमा वर्तमानमे सत्य होते हुए भी सवंथा सत्य नहीं, क्योंकि वस्त्र 
सदासे ऐसा नही है, और रग दूर होनेपर भी लाल नहीं रहता । अतः वह उसकी परके कारण 
विकृत दक्षा है। अब दूसरा प्रश्न होता है कि साबुन या क्षन्य द्रव्योके द्वारा घुलाई करनेपर वस्त्र 
सफेद हो जाता है। तो यह विक्ृत दशा है क्या ? उत्तर मिलेगा, नही । वह स्वरूपसे स्वेत था 
अत' साबुन-सोडा आदिके योगसे उसका ऊपरी रग दूर हो गया अत श्वेत है । प्रशन--जैसे रगकी 
लालिमासे लाल था, वेसे क्या अब साबुन की सफेदीसे वस्त्र सफेद रँग गया है क्या ? उत्तर होगा, 
नही, सफेदी उसका स्वश्ाव था जो लालरग दूर कर देने पर प्रकट हुआ है। 
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* आगे कलश १५५ की टीका भो देखिये । 
२ भावकम्, रागादिभाव आत्माके स्वभाव भाव नहीं । कर्मोदय के निमित्त से आत्मामे उलनन्‍न हुए है 
अत कम संयोग में होतेसे इन सयोगज भावों को यहाँ संयुक्त कहा गया। जिनका वियोग हो जाता है 


वे संयागां ही थे, इन नियम से भो उन्हें सथुक्त कहा जायगा। तथापि आससत्ता से भिन्‍न स्थिति न 
होने से उनमे आत्मा के साथ कथ चित तादात्म्य तंबध भी कहा जा सकता हैं । 


जोव अजीव अधिकार २३ 


अ्ल्निजिच्ट जल अत अिजिकिचट 


(२०) प्रश्न--यदि दवेत स्वभाव वस्त्रका था तो कहाँ छिपा था ? हमने वस्त्रके एक-एक 
ततुके रेशे-रेशेको अलगकर देखा था। सफेदीउस अवस्थामे दिखाई नहीं दो, फिर यह कहाँसे 
आ गई ? 


समाधान--स्वय विचारिये कि यदि र्वेतता शक्ति को अपेक्षा भी उसके स्वभावसे मिट गई 
होती तो प्रयोगसे भी प्रकट न होती । 


इसी प्रकार जीव यद्यपि वस्त्रकी तरह पहिले श्वेत नही था। शुद्ध नही था। उसके साथ 
कर्मादि सयोग तो है और जब सयोग दूर हो जाता है तो सिद्धावस्थामे वह सयोगजन्य विकारोसे 
पृथक्‌ शुद्ध स्वभावी प्रकट हो जाता है। इससे सिद्ध है कि जो प्रकट हुआ है वह शक्ति अपेक्षा 
द्रव्यमे पूर्व ही था । 





सम्यग्दष्टि इसी प्रकार शुद्धात्माका भेद ज्ञानके बलपर अनुभव करता है। उसकी इस भेदक 
दृष्टिको ज्ञाता पुरुष 'शुद्धनय” कहते हैं । 


ऐसे अपने शुद्ध स्वभावका अनुभव करने वाला भले ही अनुभवन कालमे "मे शुद्धनयका 
अवलबन कर रहा हूँ ऐसा न जाने, पर अनुभव करने वाली वह दृष्टि 'शुद्धनय' की दृष्टि है ऐसा 
आचाय॑ कहते हैं। तथा ससारी प्राणियों को उपदेश करते है कि इस शुद्धनयका अवलब॒नकर 
शुद्धात्माका अनुभव करो | 


(२१) प्रइन -जब जिनेन्द्रका उपदेश अनेकान्त रूप है, क्योकि पदार्थ स्वरूप स्वयं अनेकान्त 
है, और इसीलिए अनादिकालसे जिनकी पर्यायेकान्त दृष्टि थी उसे छोडनेका उपदेश किया है फिर 
उन्ही आचार्यों ने पर द्रब्यसे भिन्‍्त पर (रागादि) भावोसे भिन्‍न आत्माका शुद्धनयसे अनुभव 
करनेका उपदेश दिया सो यह तो विपरीत ही हुआ। यहु निशचयका एकान्त हे दोनो एकान्त 
मिथ्यात्व हैं ? 

समाधान--तुम्हारा कथन यथार्थ नहीं है। कारण यह कि आचार्य निश्चय एकान्तका 
उपदेश नहों दे रहे, यदि ऐसा होता तो एकान्त अद्वेतका समर्थन करते । जो व्यक्ति आत्मावों 
वर्तमान दशामे भी पूर्ण शुद्ध माने, वह निशचयका एकान्तवादी है। आचाय॑ तो यह कहते है कि 
तू अपनो परययिकान्तताकों छोड़ इस तरफ दुष्टि दे । बिना ऐसा उपदेश किये पर्यायमूढ़ता नहीं 
जाती और यथाथ द्रव्य स्वरूप नहीं भासता, इससे इसपर जोर दिया है। इसका यह तात्पर्थ नही 
निकालना कि पर्यायका सर्वथा अभाव कराया। किन्तु पर्यायकों गोणकर इतना ही नहों, द्रव्य 
पर्याय भेदकों भो, जो कि यथार्थ है, गोणकर, अभेददृष्टि से थोड़ा अपने स्वरूपका भी तो विचार 
कर । जब अपना स्वरूप जाननेमे आया, तब कहते हैं कि 'यह तेरा स्वरूप है । अब पर्यायकों देख 
तू कहाँ है? और तेरा क्या कत्तंव्य है? उसी कत्तंव्य को पालता ही चारित्र है। इस तरह स्वरूप 
दर्शन कराकर, अशुद्ध पर्याय मिटा कर, शुद्ध पर्यायकों प्रकट करानेका उपदेश हैं। 


आचार्य कहते हैं कि एक बार तो अपनी दृष्टि स्वरूपकों पहिचाननेकों कर। 'शुद्धतय' 
के अवलोकनसे देखे बिना वह स्वरूपकी पहिचान होगी नहीं । जब तू उसका अवलोकन करेगा तो 
कया दीखेगा उसका वर्णत करते हैं-- 


२४ अध्यात्म-ममृत-कलश 


नहिः विव्धति बद्धस्पृष्टभावादयो5मी 
स्फूटमुपरि तरन्तोःप्येत्य यत्र प्रतिष्ठाम्‌ । 
अनुभवतु_ तसेव द्योतमान समन्तात्‌ 
जगदपगतमोहीभूय सम्पक्स्वभावम्‌ ॥११॥ 


अल्ययार्थ--(यत्र) जिस शुद्धनयमे (अमो बद्धस्पृष्टभावादय ) ये बद्धस्पृष्ट आदि विशेषण 
(एत्य प्रतिष्ठाम्‌ त हि विद्षाति) आकर प्रतिष्ठाकों प्राप्त नही हाते (किन्तु उपरि तरन्त ) किन्तु 
ऊपर तैरते हो नजर आते है। (जगत्‌ अपगतमोहीभूष) अत जगतके प्राणियों, मोह रहित होकर 
(समन्‍्तात्‌ दछयोतमानम) सब ओरसे प्रकाशमान (तमेव सम्यक स्वभावभ्‌) उस यथार्थ आत्मस्वभाव 
को (अनुभवतु) अनुभव करो ॥११॥ 


भावायं--शुद्धनयका स्वरूप शुद्धपदार्थकों दृष्टिमि लेना है। यह बात ऊपर बताई जा 
चुकी है। उस शुद्धनयकी दृष्टिसे आत्मा कर्म-नोकर्मसे न बधी है न छूटी है अर्थात्‌ आत्मामे उनका 
प्रवेश नहीं है। किन्तु अपनेसे ही अनन्य (अभिन्न) है। यद्यपि पर्यायें (नर-नारकादिरूप) आत्मामे 
हैं तथापि वे स्थिर नहीं, आगन्तुक हैं। यदि वे स्वभावरूप होती तो सदाकाल अनन्य रहतो । पर 
ऐसा नहीं होता । अत आत्मा अनतन्यरूप है। अपनो विविध अवस्थाओके रूपोंसे सदेव एक 
स्वभावसे नियत है । वह अनियत स्वभाव नही है कि कभी उपयोगस्वभाव हो, कभी जडस्वभाव, 
कितु सेव ज्ञायक स्वभाव है। 

यद्यपि आत्मा अनन्तगुणस्वभाव रूप है, तथापि अखण्ड है। गुण आदि विशेषणोसे खण्ड-खण्ड 
हूप नही है। सर्वंगुणव्यायक्र सामान्य रूप विज्ञाल वस्तु हे। अत्मा जब अपने ही गुण पर्याय- 
भेदोंसे भेदरूप नहीं हैं, तब परसे संयोगोभावोके प्राप्तिको चर्चा हो नहों करनो चाहिए, अतः 
उनसे असयुक्त है । 

इस प्रकार आत्मामे यद्यपि व्यवहारनयसे कमंबद्धता-शरीरस्पर्शशा विविध पर्यायोमे 
विविधरूपता--अनियतता विविधगुणोके विशेषणोसे विशेषता तथा ससारी अवस्थामे कर्म-नोकर्म 
तथा कर्मोदयनिमित रागादि भावकर्मसि सयोगरूप परिणति भी है तथापि यदि आत्माकों शुद्ध- 
नयकी अपेक्षासें इन सब विशेषणोसे भिन्‍न, एकमात्र स्वभाव दृष्टिसे देखें, तो ये विशेषण ऊपर- 
ऊपर रह जायेंगे, स्वभावमे इनको स्थितियाँ--(महत्ता) नहीं है ।' अत- इन स्थितियोको, जो पाई 
भी जाती हैं, दृष्टिसे ओझल करके देखनेसे जीवका सम्यकस्वभाव दुष्टिगोचर होगा ? 


(२२) प्रइन--जो विशेषण जीवमे दिखाई देते है उन्हें आझल कैसे किया जाय ? यह तो 


ऐसे हो है कि जैसे कोई कहे कि तेरे घरमे सप है पर तू ऐसा समझ कि तेरा घर सपप॑ 
ऐसा माननेसे तो धोखा होगा । वह सर्पसे बचनेका कोई प्रयत्न नही करेगा ? 33 


१ शुद्ध तयका स्वरूप समयसार (गाथा १४) में इस प्रकार बताया गया है-- 
जो पस्सदि अप्पाण अबद्ध पुटट अणण्णय णियद । 
भ्विसेसमसंजत्त ॑ सुद्धणय वियाणाहि ॥!छ॥ 


पल 


जीव अजीव अधिकार २५ 


समाधान--ऐसा नही है, जो दिलाई देता हे उसे आत्सस्वभाव तो न समझो । यवि कोई 
सपको भो घरका हो अद्भ मान ले तो सप॑ को क्यों निकालेगा ? उसे वह तभी निकालेगा जब उसे 
अपने घरसे भिन्न (बाधक) समझेगा । इसो प्रकार कर्म-नोकर्म आत्मासे सयुक्त और भावकम आत्मा 
में दिखाई देते हैँ, मात्र इतनेसे ही उन्हे आत्माका स्वभाव मान ले तो उन्हे दूर करनेका प्रयत्न 
क्यो करेगा ? अत संयोगी भावोंमे ओर संयोगज विकारी भावोंमे परत्वबुद्धि कर उनके रहते हुए 
भी उन्हें इसलिए ओझल करो कि वे हैं तो, पर मेरे निज स्वभावसे भिन्न हैं। मेरे स्वभावमे 
उनको महिमा नहीं, किन्तु आत्माकी सहिसा उनसे भिल्न हूँ। 

(२३) प्रइुन--कर्म-नोकर्म तो पुदुगलजन्य हैं अतः उनकी दृष्टिसि ओझल कर आत्माकी 
पहिचान की जा सकती है, पर रागादि तो कमंके भाव नहों, कमंमे नहीं होते, आत्माको सत्तामे 
होते हैं। जो आत्मसत्तासे अभिन्‍न सत्तावाले हैं उन्हें दृष्टिसे ओ्ल केसे किया जाय ? 

समाधान--भावकर्म भी जड स्वरूप हे, शुद्ध आत्मस्वरूप नहीं हैं। यद्यपि वे आस्मामें 
उत्पन्न होते हुए पाए जाते हैं तथापि उनकी उत्पत्ति भो परसयोग जन्य हो हे । 


( २४ ) प्रइन--सयोग दो द्रव्योका ही होता है। भावकर्म स्वतत्र सत्ता वाले छह द्वव्योमे 
कोई द्रव्यजाति नहीं है, तब उन्तका भात्मासे सयोग केसे कहा जाय । बे तो आत्म-सत्तासे एकात्मक 
होनेसे ययार्थमे तादात्म्यरूपसे आत्मामे हैं। 

समाधान--यह सही है कि (द्रव्ययोरेव सयोग ' । दो द्रव्योका पारस्परिक सबंध संयोग- 
संबंध कहलाता है, परन्तु सयोगी अवस्थामे जो आत्मामे रागादि विकार होते हैं वे क्या आत्म- 
स्वभाव हैं ? यदि नही हैं तो वे क्या है ? इसका विचार गभीरतासे कीजिए । वे आत्म स्वभाव नहीं 
हैं, पुदगलमे भी पाये नहीं जाते हैं। तो उनकी क्या स्थिति है ? किस द्रव्यमे वे गिने जायेंगे ? यह 
विचारणीय है। स्थिति यह है, कि द्रव्य कर्मके भेदोमे राग-क्रोध-मान-आया आदि नामधारी 
कर्ममेद है । ये नाम उनके क्यों हैं? इसलिये कि उन प्रकृतियोमे तत्‌ तत्‌ प्रकारकी अनुभाग 
शक्तियां है। इसलिए अपनी-अपनी शक्तिपोके आधारपर थे कर्म ही रागकर्म, क्रोधकर्म हैं । 
उनकी उदयावस्थासे जीवक गुण विकारी हो जाते हैं ऐसा हो तिमित्तन्नेमित्तिक संबंध है। 
अतः कम तो जडद्रव्य ही हैं उनके अनुभागरूप भावकसंकों भी, संयोगज होनेके कारण, जड़रूप 
कहा गया है । 

( २५ ) प्रन्‍न--भावकर्म तो आत्माके विकारी भावोकों कहते है। आपने जडकरम्मके साथ 
उनका सबंध बताया है तब यथार्थमे उनकी सत्ता कहाँ है। 

समाधान--भावकर्म दो प्रकार है। जड॒द्रव्यमें भी वह वेभाविकभाव हैं। आप यथार्थमे 
पूछते हो तो यथार्थ तो निश्वचयतय कहलाता है। उसे शुद्धनम भी कह सकते है। वह तो बस्तुकों 
अपने निज स्वरूप को दुष्टिसे हो देखता है। अत न शुद्ध पृदगल द्रव्यमें रागादि अनुभाग शक्ति 
पाई जाती, और न शुद्ध जोब में रागादि भाव पाए जाते। परमाणु शुद्ध पुदुगल द्रव्य है उसमे 
रागादि शक्ति नही, इसी प्रकार सिद्ध भगवानू्मे भी रागादि नहीं है। यह तो जोवके और करके 
परस्पर संयोगजनित अवस्थामें अपने-अपने व्रव्यके विकारभाव हैं । जब हम शुद्धनयसे शुद्ध-जीवको 
देखते हैं तो वे शुद्धजीवके स्वभावमे नही दिखाई देते अत. उनको जड कहा | 

डे 


२६ अध्यात्म-अमृत-कलद 


बचत 


(२६) प्रइन--शुद्धात्मामे भले ही रागादि न पाया जावे अशुद्धात्मामे तो उसका अस्तित्व 
| 

कड सम्माधान--अवश्य है। और उस दृष्टिसे वह सब सत्य ही हे, असत्य तहीं। तथापि क्या 
वे ज्ञानात्मक है। नही, शुद्ध चेतन्य स्वरूपसे भिन्‍न अज्ञान स्वरूप है। अत शुद्ध चतन्य ही 
सेतन्य है। बाकी सब जो शुद्ध चैतन्य नहीं हैं वे अचेतन जड हैं। इसीसे रागादिको जड़ कहा है। 
दूसरी पद्धतिसे विचार कीजिए तो जो 'स्व' नहीं है वह पर है। उदाहरणसे समझिए । मार्गमे 
जाने वाले एक देशब्रती श्रावकको सोनेकी मुहर मिली, उसने वहाँ आने जाने वालीसे पूछा--यह 
किस की है। सभीने कहा--हमारी नहीं है। ब्रती सोचता है कि इनमे इसका कोई स्वामी नहीं 
है। तथापि यह पर है। किसकी है ? किसीकी हो, अपनी नहीं है। अत उसे छोड़कर भागे चल 
देता है। यह ब्रतीका निर्णय है। अब्रती तो यह भी निर्णय कर सकता है कि जब इसका अन्य 
स्वामी नहीं तो में ही इसका स्वामी हूँ । पर उसका यह जानना सत्य है क्या ? नहीं है। इसी 
प्रकार जो मेरे शुद्ध चेतन्य स्वरूपसे भिन्‍न है, वह चेतन न हानेगे अचेतन है, जड है। 


वैभावक छाक्ति सिद्धात्माओ मे भी है, पर वहाँ उनका वेभाविक परिणमन नहीं है। 
रागादिरूप वेभाविक परिणमन कर्मोदय निमित्तक है। वह समारी जीवमे ही है। इसीलिए 


रागादि रूप विकारी परिणमन, आत्मस्वभाव नहीं है। अत शुद्धनयके द्वारा अपनी आत्माके सही 
शुद्ध स्वरूप वर्तमान दक्षामें पाए जाने वाले आत्म-भिन्न विकारोको ओझ्षक करके देखो। ऐसा 
करनेसे हो लक्ष्य की प्राप्ति होगी, अन्यथा नही । 


एक दृष्टान्त । किसी नगरमे आप जेनधर्मशाला खोज रहे हो, तो मारगंमे आस पास सेकडो 
मकात-दुकानें-धमगालाएं-मदिर-गाडी घोडे-मोटरें-ठेले देखते जाते हैं। तथापि आपकी दृष्टि उनपर 


नही टिकती, उन्हें अपने लक्ष्य 'जैनधर्मशाला' से भिन्‍न जान छोडते जाते है। वे भी तो इसी 
नगर मे है, इस तकंपर आप उन्हे धर्मशाला मानकर वहाँ सामान नही रखते | यदि भूलकर किसी- 
के मकानकों धर्मशालाके स्वरूपमे मिला लें और घुस जावे, तो निकाल दिए जायेंगे। यदि फिर 
भी न चेलेगे तो राजकीय दण्ड पावग, जेल जायँगे, या पागल समझे जायेंगे । वहाँ तो सबको देखते 
हुए भी यह धर्मणाला नहीं है, ऐसा मानकर छोडते जायेंगे, और जब धर्मशाला आ जायगी तब 
उसे ठीक-ठीक पहिचानकर उसका आश्रय करेंगे । 

इसी प्रकार आत्मस्वरूप पहिचानने चले हो, तब मार्गमे जो भी स्वभाव भिन्न पदार्थ 
दिखाई दें उन्हे जीव न मातकर, छोड दो | और उन सबसे भिन्‍न जब अपना अखड ज्ञायक स्वभाव 
दीखे, उसे हो निज स्वरूप पहिचान उसका आश्रय करो, ऐसा आचार्यका उपदेश है। 

(२७) प्रइन--कर्म, नोकम भावकर्मसे भिन्‍न अबद्ध अस्पुष्ट आत्म-स्वभावकों मान लेना तो 
उचित है, यह बात समझमे आ गई । परन्तु पर्यायभेद गुणभेद ये तो आत्मामे हो हैं इनसे भिन्न 
करना तो, स्वंधा अनुचित है। आपने आत्मामे 'अनन्य' “अविशेष' 'नियत' असयुक्त ये चार बिशे- 
बण दिए है, जो कि उचित नहीं प्रतीत हाते। आत्मा अब्य द्रव्योकी तरह सामान्य-विशेषात्मक 
है। प्रमाण ज्ञान तो पदाथको ऐसा ही जानेगा । श्रीमाणिक्यनन्दि आचाय यही प्रतिपादन करते हैं- 

“सामाच्यविशेषात्मा तवर्थों विषय: । 
अर्थात्‌ प्रत्येक द्रव्यमे सामान्य और विशेष दोनो धर्म पाए जाते है और ऐसा पदार्थ ही 
प्रमाण का विषय हे । प्रमाण सच्चे ज्ञानकों कहते है। कहा है--“सम्पकज्ञान प्रमाणम्‌” । 


जीव अजीव अधिकार २७ 


इसके विरुद्ध जो मत पदार्थों एकान्तसे सामान्य रूप या मात्र विशेष रूप मानते हैं वे 
नित्मेकान्तवादी है--या एकान्तसे अनित्यवादी है, और जेनागम उनका कथन प्रमाणकोटिमे नहीं 
गितता । ऐसी अवस्थामे आत्माकों सामान्य, गुणपेद पर्याथभेदसे रहित मानना एकान्तवाद है। 
ऐसे निईचयेकान्तकों मानना आगम विरुद्ध है। यह कथन जेनाचार्योके विरुद्ध है ? 
समाधान--ऐसा होता यदि 'शुद्धनय/ नयरूप न होकर--एकान्त पक्षकों प्रहूण करता। 
आचार्य अमृतचद्र स्वामीने इसी कलशमे कहा है कि बद्ध स्पृष्टादि विशेषण आत्मामे ऊपर-ऊपर 
तैरते हैं, स्वभाजमे प्रवेश नहीं करते, प्रतिष्ठा प्रान्त नहीं करते । ये द्रव्यमे नहों हैं ऐसा नहों कहा । 
उन्हें दृष्टिसे ओक्लल करके शुद्धात्माकों देखनेका उपाय बताया है। होते हुए भी, उन्हें ओश्षल 
(गोण) करनेको कहा है । उनके अस्तित्वका निषेध नहीं किया। आत्मस्वभावकों उसकी अखडता- 
को, तब तक नही जाना जा सकता जबतक आप व्यवहार वृष्टि को गौण न करें। व्यवहार नयसे 
आत्मा नर-नारकादि रूप पर्यायोमे अन्य-अन्य रूप देखी जातो है। भिन्‍न-भिन्‍न देहोमे तत्रमाण 
होनेसे सकोच विस्तारके कारण “अनियत' स्वरूप है। ज्ञान-दर्शन-चारित्र आदि गुणोंके कारण 
भेद रूप' है। कर्मोपाधि जनित विकारोसे राग-द्वेष सहित होनेसे सयुक्त' हे । तथापि यहाँपर 
आचाय॑ आपकी अनादि कालीन व्यवहा रपरक-भेदपरक तथा सयोगी दृष्टिको गोण करके, आत्माको 
असयकक्‍्त, अभेद रूपमे देखनेकी प्रेरणा करते हैं। उसे समझनेसे अपने स्वभावका बोध होता है । 
ओर फिर वर्तमान अशुद्धावस्थाकों जो कि आचार्यश्रीको अशुद्धनयकी अपेक्षा सम्मत है, दूर कर, 
इस अग्स्था मे आत्माकी शुद्धताकों आत्मा प्राप्त कर सकता है । ऐसा आत्म-वस्तुका स्वरूप 
अबद्ध, अस्पृष्ट, अनन्य, नयत, अभद तथा असयुक्त जानकर हंय-उपादयक्का भव करके, हेयका 
त्याग व उपादेयका ग्रहण करानेका उपाय स्थरूप शुद्धनयका प्रतिपादन किया है। व्यवहारका 
एकान्त छुडाया है, तथा शुद्धनयका विषय जो अब तक न समझा और न समझना चाहा था, उसे 
ग्रहण कराया है। 
अब आचाय॑ उस परमात्मा स्वरूप आत्माको एक बार देखनेकी प्रेरणा करते हैं-- 
भूत भान्तमभूतसेव  रभसान्निर्भिद्य बन्ध॑ सुधीः 
यहान्तः किल कोध्प्यहों कलयति व्याहत्य मोहं हठात्‌ । 
आत्मात्मानुभवकगम्यमहिमा व्यक्तोई्यमास्ते धुवं 
नित्यं कर्मफलडूपद्धूबिकलो देव: स्वयं शाइवतः ॥१२ 
अन्वयार्थ--(अहो यदि को5पि सुधीः) अरे | यदि काई बुद्धिमान पुरुष (हठात्‌ मोह बव्याहत्य) 
अपने त्रिकरण रूप जबरदस्त पुरुषार्थशे मोहकों दूर कर (भूत भान्तम अभूतम) भूतकालोन, 
वर्तमानकालीन, और भविष्यकालीन तीनो समयोके (बन्ध) कमंबंधघको (रभसातु नििद्च) भेद 
ज्ञानके बलसे शीघ्र भेदकर (अन्त. कलूयति) अपने अन्तरगकों देखता है। तो उसे (नित्य कर्म- 
कलडु पद्धूविकलः) सदा अनाथनन्त एक ज्ञायक स्वभाव वाला, कर्मके कलको (दोषो) से रहित 
(आत्सानुभवेकगम्यमहिमा) अपनो आत्माके स्वानुभवसे हो जिसकी महान महिमा जानी जा 
सकती है (अयमात्मा) ऐसा यह आत्मा (स्वयं शाद्वतः देवः) जो स्वय शाश्वत देव है, परमात्मा 
है, (प्रुवम्‌ व्यक्तम्‌ आस्ले) निएचयसे प्रकट अनुभवमे आयेगा ॥१२॥ 


२८ अध्यात्म-अमृत-कलश 


भावार्थ--ससारी प्राणी देह तथा कमसे सयुकत और रागादि भाव कर्मरूप परिणत वर्तमानमें 
है, तथापि उन्हें दष्टिसे (भेदक दृष्टिमे) गौण करे । उदयमे आने वाले रागादिको पुर्षार्थसे अपने- 
से भिन्‍न जाने, अर्थात्‌ उपयोगमे रागादि विभाव भाव न लावे, ऐसा करने वाला बुद्धिमान सम्य- 
गदृष्टि देखे कि शेष मेरे भीतर कया बचा ? तो उसे ज्ञात होगा कि सवंधा अभाव नहीं हुआ है, किन्तु 
जो बचा है वह अपना निज स्वभाव बचा है। वही तो शुद्ध भात्मा है। ऐसा देख सकनेकी जिसे 
योग्यता प्राप्त है वही भेदज्ञानी सम्यग्दृष्टि है। उसे स्वयं अपना स्वानुभव होता है, और वह 
देखता है कि परमात्मा तो में स्वय हूँ, अर्थात्‌ परमात्मस्वभाव मेरे भीतर पडा है। अभी मैंने इसके 
साथ कम-तोकर्म भावकमंको मात्र दृष्टिसे गौण किया था तो मुझे आत्मनिधि तो दिखाई दे गई। 
अब यदि अपनी सत्ताके साथ जो कम आदिका सयोगोभाव है, उस सयोगको मिटा सका तो 
मेरी शाश्वतिक परमात्मदशा सदाकों प्रकट हो जायगी। जो परमात्मा बन चुके है, वे पृष्य हैं, 
पर वे तो पर-परमात्मा हैं। मेरा निज परप्तात्मा तो मेरेमे है। तब से उसका आदर क्यो न करूँ ? 
मेरा लाभ तो उसके आदरमे है। पर-परमात्मा तो भादर्श हैं इससे उनका आदर करते हैँ । 
पर-परमात्मा और निज परमात्मामे समान स्वरूपता है। स्वरूप दृष्टिसि कोई भेद नहीं है तब मैं 
दोन होकर क्यों फिर रहा हूँ। मेरे आंगनमे भेरी निधि गडी है, दिखाई दे रहो है तब मिट्टी दूरकर 
उसे क्यो न उखाड़ लूँ, दोन दरिद्र बनकर पराई आशा क्यों कर रहा हूँ | देखो ? कैसा पुरुषाय॑ 
आचार्य ससारी प्राणीका जगा रहे है। निधिपर मिट्टीकी तरह ही आत्मापर कर्म तोकमं आदि हैं 
इसीसे उन्हे ऊपर ऊपर तैरनेदाला पूर्व कलशमे लिखा था। 


(२८) प्रश्न--रागादि भाव तो भीतर तैर रहे हैं, कर्म-तोकमं भले ही ऊपर तैरते हो। तब 
दोनो को ऊपर तैरनेवाला क्यो कहा जाता है ? हे के 
समाधान--इन सबका स्वभावसे भेद है। स्वभावमे इनका प्रवेश नहीं है। पढ्रि रागादि 
स्वभावमे प्रवेश कर जाते तो स्वभावका समूल ताश हो जाता, तब सिद्धावस्थाको कोई प्राप्त 
नहीं कर सकता | अनादिसे विभाव परिणत होकर भी यदि स्वभाव शक्तिरूप जागृत है तो फिर 
यही कहा जायगा कि ये जीवमे ऊपर हो तेरते हैं। उनकी अपेक्षा छोड़नेपर जीवको स्वय जो 
स्वानुभूति होतो है बही सम्यग्दशंन है। 
आज्मानुभूति ही शानावुभूति है ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
आत्मानुभूतिरिति शुद्धनयात्मिका था 
जानानुभूतिरियमेव किलेति बुद्ध्वा । 
भात्मानमात्मनि निवेश्य सुनिष्प्रकंप- 
मेको:स्ति नित्यमबबोधघन: समन्तात्‌ ॥१३॥ 
अन्वयाय--- शुद्धभयात्मिका) शुद्ध नय स्वरूप (या आत्मानुनूतिः 
: इति) यह जो आत्मा- 
ये ति है (इयमेब किल) यही निशचयसे (शानानुभूतिः) ज्ञानानुभूति है। (इति बदगा शा 
र (आत्मानम्‌ आत्मनि सुनिष्प्रकापं निवेश) अपनी आत्माको अपनी आत्मामे अचलरूपसे 


स्थित कर देखने पर मालूम होगा कि यह 
3 है आत्मा (समन्तात्‌ वित्यम " 
गानमय ही (एक. अस्ति) एकमात्र है ॥१३॥ | त्यन्‌ अवश्योषधन.) सद ओरसे सदा 
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भावार्थ-पिछले कलशमे शुद्धनयसे आत्मानु भूतिकी बात कही थी और उसे सम्यग्दर्णन 
रूप बताया था । अब इस कलझमे कहते हैं कि शुद्धनयकी दृष्टिसि जो आत्माकी अनुभूति हुई, 
वहो ज्ञानकी अनुभूति है। क्योकि आत्मा परसे भिन्‍न होनेपर जब केवल एकत्वभावको 
प्राप्त हुआ तब संयोगसे भिन्‍न होनेपर स्वयं अपने निज एकत्वभावमे प्रकाशमान ज्ञानस्वरूप ही 

प्रकट हुआ । 

ह आत्मा सब ओरसे ज्ञानघन स्वभाव है। किसी वस्तुको देखें तो वह्‌ लम्बाई, चौडाई और 
मोटाई रूप क्षेत्रमे व्यापक पाई जाती है। इसीलिए किसी वस्तुका क्षेत्रफल लबाई-चौडाई-मोटाई- 
को गुणन करनेसे होता है। जैसे एक लोह पिड २ फुट लबा, १ फुट चौडा, और २ फुट ऊँचा है 
तो २५१५५ २७४ फुट स्थान घेरा और वह चारो फुट लोहमय है, अन्य रूप नहीं। इसी प्रकार 
आत्माको शुद्धनयसे देखनेपर लबाईमे भी ज्ञानहूपता, चौडाईमे भी ज्ञानरूपता, तथा मध्यमे भी 
ऊँचाई पर्यन्त ज्ञानहपता है। फलत ज्ञानसे ही ठोस है, कुछ अन्य द्रव्य उसके क्षेत्रमे नहीं है, 
इससे उसे अवबोधघन कहा । इस तरह आत्माको इस कलश्ष द्वारा सम्यग्जानरूपता प्रदान की। 
द्वादशाग रूप समस्त श्रुतमे यही एकतत्त्व प्रतिपादित है जो उपादेय है। हैय तत्त्वोका भी विवेचन 
द्वादशागमे है, पर वह सब हेय रूप ही जानना उचित है ॥१३॥ 

अब आचार्य उस सहज चेतन्यके आलबनकी प्रेरणा करते हैं-- 


अखण्डितमनाकुल॑ ज्वलदनन्तमन्तर्ब हि- 
मंहः परमसस्तु नः सहजमुद्विल्‍ास सवा । 
चिदुल्छलननिर्भर_ सफलकालमालम्बते 
पदेकरसमुल्लसल्लवणखिल्यलीलायितम्‌ ॥॥१४॥। 


अन्वयार्थ--(अखण्डितम्‌) खण्ड-मेद रहित (अनाकुछम) किसी अन्यकी आकुलतासे रहित 
(अन्तबंहि. अनन्तम्‌ ज्वलत्‌) अन्तरग और बहिरग दोनो प्रकारसे अतन्त दीप्तिको धारण करने- 
वाला (सहजम्‌ सदा उद्विलाप्तम्‌) स्वभावसे ही सदा उन्नत है विलास जिसका (चिदुच्छलननिर्भ- 
रम्‌) चेतन्य की उठती तरगोसे भरा हुआ (सकलऊकारूम यतु उल्हसतु लवणसिल्यलीलायितम्‌ 
एकरसम्‌ आलंबते) नमककी डली जेसे एक क्षारभावसे परिपूर्ण है उसी तरह यह भी, उसी एक 
चेतन्यरससे सदा परिपूर्ण एक रसरूप है (परम्‌ महू.) ऐसा परम-उत्कृष्ट तेज (नः अस्तु) हमे 
प्राप्त होवे ॥१४॥ 

भावार्थ--जिस ज्ञानातन्दमय आत्माको ज्ञानानुभूति रूप कहा था, उस ज्ञानानुभूति रूप 
परम तेज की प्राप्ति हमे होवे, ऐसी भावना करते हैं। केसा है बह ज्ञानतेज ? जो ज्ञेयाकारोको 
जानते हुए भी उनसे खण्डित नही होता, अपने एक निजस्वरूपमे हो रहता है। ज्ञेयभेदसे ज्ञानमे 
भेद नही होता । 

जेसे दोपक या सुर्येका प्रकाश, सन्मुख रखे, समस्त पदार्थोंका जुदा जुदा ज्ञान करा देता है, 
पर स्वय नानारूप नही होता । घटज्मान, पटज्ञान आदि व्यावहारिक भेद केवल कथन मात्र हैं, 
ज्ञान तो एक ही है। जैसे गंगाजल विविध पात्रोमे रखनेसे नानारूप कहां जाता है पर है तो 
एकमात्र एक स्वरूप ही गयाजल। इसी प्रकार ज्ञानमे भेद न होनेपर भी ज्ञानमें केवल भेद व्यव- 
हार है, पर परमार्थसे तो ज्ञान खडित नही है। इसी प्रकार रागादि भावोके कारण संसारी जीवमे 
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आकुलता होती है पर वह आकुलता रागादि रूप है, ज्ञानहप नहीं। राग तो अन्ञानभाव है । 
अज्ञानभावकी आकुलता ज्ञानमाक्म यथाथमे आरोपित नहीं हो सकती | 

इस तरह अखण्ड-अनाकुल चेतन्य रससे परिपृण अन्तरग बहिरग अपनो अनन्तदीप्तिसे 
प्रकाशमान सदा एक रस चेतमन्य तेज हमे प्राप्त हो । 


एप ज्ञानघनो नित्यमात्मा सिद्धिमभीप्सुभिः ॥ 
साध्यसाधकभावेन द्विघेक: समुपास्यताम्‌ ॥१५॥ 


अन्वयार्थ--(एब ज्ञानथन आत्मा) आत्मा इसप्रकार ज्ञानघनस्वरूप है जो (सिद्धिम्‌ 
अभीप्सुनि ) सिद्धि प्राप्त करनेवालोके द्वारा (साध्यसाधकभाबेन द्विधा) साध्य साधक ऐसे दो रूप 
होने पर भो (एक ) जो एक है ऐसा आत्मा (समुपास्यताम्‌) उपासना करने योग्य है। 
भावायं--आत्मा ज्ञानघन है, चेतनन्‍्य धातुका ठोस पदार्थ हे। उस आत्मा की सिद्धि हमे 
प्राप्त हो ऐसी जिनकी इच्छा है वे साध्यसाधक भावसे दो प्रकार भी अपनी एकत्वप्राप्त आत्मा की 
उपासना करें । 
आत्माकी वर्तमान अपूर्ण अवस्था तो उपासक है। अपने जिस पूर्ण स्वरूपकी वह उपासना 
करती है, वह उपास्य है। अर्थात्‌ एक ही आत्मामे शुद्ध निश्चयनयसे कथित सिद्ध समान निज 
शुद्धात्मद्रव्य ही उपास्य है, अर्थात्‌ प्राप्त करने योग्य है, सेवा करने योग्य है, आदर करने योग्य है, 
पृष्य है। उसकी वर्तमानपर्याय दृष्टिसे जो अजुद्धावस्था, सयुक्तता है वही उपासक है। उक्त कथन 
के अनुसार, स्वय उपास्य और स्वय उपासकमावको प्राप्त होनेसे साध्य-साधक दो प्रकारकी कही 
जानेवाली भी आत्मा अपने स्वरूपमे एकत्वको लिए हुए है अत एकरूप है। उस एकरूपताकी 
उपासना करो । निविकल्प, निर्भेद, अलण्ड आत्मा, शुद्धोपयोग परिणति द्वारा प्राप्य है। 
आत्माके द्वेविध्यको बताकर अब उसका त्रेविध्य बताते हैं -- 
वह्नज्ञानचारित्रेस्त्रित्वादेकत्वतः स्वय । 
मेचकोइमेचफशचापि सममात्मा प्रमाणतः ॥१६॥ 
वह्नज्ञानचारित्रेस्त्रभि:. परिणतत्वतः । 
एको5पि त्रिस्वभावत्वात्‌ व्यवहारेण मेचक: ॥१७॥ 
परमार्थेन तु व्यक्त-ज्ञातृत्वज्योतिधेकफः । 
सर्वभावान्तरध्वंसिस्वभावत्वादमेचक: ॥१८॥ 
आत्मनश्चिन्तयेवा्ल मेचकामेचकत्वयो: । 
द्दोनज्ञानचारित्रे: साध्यसिद्धित चान्यया ॥१९॥ 
अन्वयार्थ--(आत्सा) यह आत्मा (वर्शन-ज्ञान-चारित्र स्त्रित्वात मेखकः) सम्यर्दर्श 
सम्यग्जान और मम्यकचारित्र तोनो रूपोको धारण करनेसे मेचक है। अर्थात्‌ अगला शाम 
है। तथा (स्वयं एकत्वत, अमेच्चक ) स्वयं अपने स्वरूपकी एकताके कारण अमेचक है--नानारूप 
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नही है। तथा (प्रमाणत समम्‌) प्रमाणसे मेचक अमेचक युगपत्‌ दोनो ही है ॥१६॥ (एकोएपि) एक 
होते पर भी (दर्शन-ज्ञान-चारित्रे: त्रिभि परिणतत्वत ) ज्ञान, दर्शन, चारित्र तीन रूप परिणत होता 
है, अतः (त्रिस्वभावत्वात्‌) तीनरूप परिणमन करनेके कारण (व्यवहुररेण) पर्यायाथिकनयसे (मेक) 
नानास्वरूप है ॥१७॥ (परमार्थेन तु) परमार्थदृष्टिसे, शुद्धनिशचयनयस देखा जाय तो (आक्तज्ञातृत्व- 
ज्योतिषेकक:) प्रकट रूप जो अपनी ज्ञानज्योति उसके कारण एक रूप होनेसे तथा (सबंभाबान्तर- 
ध्यंति स्वभावत्वात्‌) सम्पूर्ण द्रव्यान्तर तथा तन्निमित्तजन्य विकारी रागादिभावोका ध्वस-अभाव 
स्वभाव होनेके कारण अमेचक है ॥१८॥ 


(आत्मन सेच्रकामेचकत्वयो चिन्तया एवं अल) अथवा आत्मा भेचक है या अम्ेचक 
अर्थात्‌ भेदरूप है या अभेदरूप--इसकी चिन्ता ही छोड हो । इससे कुछ लाभ नहीं है। (दर्शन- 
ज्ञानचारिश्रे साध्यसिद्धि न व्र अन्यथा) आत्मसिद्धि तो ज्ञान-दर्शन-चारित्रसे हो होती है अन्यथा 
नहीं होती ॥१९॥ 

सावायं--चशुद्ध द्रव्यकी अपेक्षा तो आत्मा अमेचक अर्थात्‌ एक स्वभाव या अभेदरूप ही है। 
स्वभावमे नानाभेद नहीं होते। तथापि ज्ञान-दर्शन-चारित्ररूप पर्यायमे परिणमन करता है अतः 
पर्यायाथिकनयकी दुृष्टिसे तीन पर्यायरूप है, भेदरूप है अत' मेचक है | 

मेचक छाब्द पचवर्णरत्नके लिए आता है। कहा भी है कि--/पद्मनवर्ण भवेद्रत्नम्‌ 
मेचकार्पम्‌” अर्थात्‌ पाँचो वर्णवाले रत्नको मेचक रत्न कहते हैं। प्रकारान्तरसे 'सेजकथाब्द 
विविधरूपता' के अर्थमे आता है। यहाँ मेचक शब्दका विविधरूपता ही अर्थ लिया गया है। आत्मा 
दर्शन-ज्ञान-चारित्ररूप परिणमता है अत. उसे भेद दृष्टि या पर्याय दृष्टिसि मेचक कहा गया है । 
वह अपने निज एक स्वभावमे हो रहता है, अन्य स्वभावरूप नहीं परिणमता, अतएव परमार्थसे 
जञानज्योतिमात्रको धारण करने तथा विभावों तथा अन्य द्रव्य स्वभावोंसे भिन्‍न रहनेके कारण 
अमेचक' है। 

इस प्रकार अमेचक ओर मेचकत्वको चर्चा आपेक्षिक दृष्टिसि करनेके बाद आचार्य कहते 
हैं कि दोनों पक्षोकी चर्चाको वादाविवादका विषय बनाकर उसमे ही मत उलझे रहो, उससे कोई 
लाभ नहीं है। तुम्हे तो आत्मप्रसिद्धि' करना है अर्थात्‌ आत्माकों अपनी हो प्रस्िद्धि प्राप्त हो जावे, 
ऐसा तुम्हारा उद्देश्य है, तो तुम दर्शन-ज्ञान-चारित्रका प्रतिपालन कर उसे प्राप्त करो, विवादकी 
च्सि दूर रहो | 

नय पक्ष दोनो हैं और अपनी-अपनी दृष्टिस दोनो सही हैं। एक नय अपने पक्षका प्रतिपादन 
करते हुए भी, अपर तयकी सत्यताकों भी जानता है, तथा दूसरा नय भी ऐसा ही करता है। 
तथापि अनेक जन एक नयको दृष्टिमे रखकर उसके विषयकों सत्य तथा अपरको असत्य कहते 
हैं और विवादमे पड जाते हैं | मूल उद्देश्य तो नयो द्वारा उसका स्वरूप जानकर आत्माको पवित्र 
बनानेका है, उसे भूल जाते हैं। आचार्य कहते हैं कि अभेदनयकी दृष्टि तो आत्माके त्रिका अभेद 
स्वरूपको वर्णन करती है, अत आत्माका रूप तो वह है। भेवनय अपेक्षासे भेद करता है बहु 
अपेक्षा पर्यायकी है। यद्यपि आगममे पर्याधाधिकनयकों व्यवहारनय कहा है और उसे अस्तत्या्थ 
कहा है, सो ऐसा न समझना कि वह सर्वथा मिय्यावस्तुकों प्रतिपादन करता है अत व्यवहारमय 
का प्रयोक्‍्ता सिध्यावृष्टि है। किन्तु ऐसा समझना कि व्यवहास्तय व्यवहारी जनोकों वस्तुकी 
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विशेषताओं अर्थात्‌ पर्यायोको दिखाकर शुद्ध अभेद आत्माकी पहिचान कराता है इसलिए वह भी 
व्यधहारों जनों का बोध प्राप्त करनेके लिए परमोपकारी और कल्याणकारी टै। 
यहाँ प्रइन होता है कि फिर उसे आगममे असत्य क्यों कहा ? उत्तर यह है कि उसे ही 
परमार्थ समझना असत्य है। ऐेसा समझना चाहिए कि यद्यपि आत्मामे भेद नहीं है--अभेबरूप है; 
पर उस अभेदरूपको समझनेक लिए--उसीकी ज्ञानदशंनादि पर्यायोसे उसे जानना है। जिस अभेद 
को जानता है वह तो सत्याथं है वह ध्येय है और जिन भेदोसे जाना जाता है उनकी उपयोगिता 
तब तक है, जब तक वह अभेदरूप आत्माका बोध नही कर सका | बोध करनेके बाद उसे अभेद 
स्वय सत्यरूप प्रकाशित होता है और भेद स्वय लुप्त हो जाता है। उसे वह वस्तुमे नहीं दिखाई 
देता । इस दृष्टिसि उसे असत्य कहा है। ऐसा यथार्थ अभिप्राय समझकर विवाद न कर व्यवहारका 
अवलबन कर उसे समझना फिर परमार्थ एकत्व समझमे आ जावेगा । क्योंकि आत्मा सम्यग्दर्शन- 
ज्ञान-चारित्र परिणामस्वरूप ही है उनसे भिन्‍न नहीं है ॥१६-१७-१८-१९॥ 
साध्यसिद्धिका उपाय फिर बताते है-- 
कथमपि समुपात्तत्रित्वभप्येकताया- 
अपतितमिदमात्मज्योतिरुद्‌ गच्छदच्छम्‌ । 
सततमनुभवामोपनन्तचेतन्यचिह्न' 
न खलु न खलु यस्मादन्यथा साध्यसिद्धिः ॥२०॥ 


अन्वयाथं-- (कथम्मपि। किसी नये विशेषकी अपेक्षासे (समरुपात्तत्रित्वमषि) तीनपनेको 
प्राप्त करके भी (एकतादा, अपतितम) अपनी एकताकों न छोडनेवाली (इद्म आत्मज्योति) 
ऐसी यह आत्मज्योति जो (अच्छम्‌ उद्गच्छत) स्वच्छताके ऊपर छलाँग मारती है तथा 
जो (अनंत घेतन्यचिह्नम) अनायनन्त चेतन्य लक्षण वाली है उसे हम (सतत अनुभवाम ) 
निरन्तर अनुभव करते हैं। उस साध्य आत्माकी सिद्धिका एक यही प्रकार है (अन्यथा साध्य- 
सिद्धि) आत्मानुभवके सिवाय दूसरे प्रकार्से साध्यकी सिद्धि (न खलुन खलु) नही हो सकती, 
नही हो सकती ॥२०॥ 

भावायं--शुद्धनय रूपसे आत्मा एक “ज्ञायक स्वभाव” है। पर्याय परिवर्तनकी दृष्टिसे 
दर्शन-ज्ञान-चारित्र स्वभाव है। ये तीनो पर्यायसे कहनेमे तीन है परन्तु आत्मा उन तीनोसे भिन्‍न 
नही है। फलत चाहे आत्माकों एक स्वभावी कहो या त्रिस्वभावी कहो कोई फरक नहो हैं । उसके 


ये तीन पर्यायगत स्वभाव काल्पनिक नहीं है यथार्थ है, पर है उनकी सीमा पर्याय रूपमे, पर्यायको 
गोण कर तो थे तीनो भेद नहीं हैं। 


(२९) प्रइन--जेसे द्रव्याथिक नयसे पर्यायकों गोण कर असत्यार्थ' कहते है बेसे पर्यायाधिक- 
को प्रमुख करनेपर अभेद दृष्टि भी गौण है, तब क्या उस समय द्रव्यका भी कसत्यार्थ कहा जा 
सकता है या नही। न्याय तो समान होना चाहिए। 

समाधान--न्याय समान है तथापि पर्यायाथिककी दृष्टिम द्रव्य यद्यवि गौण है पर असत्या्थ 
नही है, क्योकि द्रव्य तो त्रेकालिक सत्य है। वह प्रत्येक पर्यायके साथ रहता है परन्तु पर्याय 
स़दाकाल त्रेकालिक नहीं रहतो । अत. वह क्षणिक होनेसे त्रिकाल अवाधित स्वरूप सत्य नहीं है 
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द्रव्य पर्यायका स्वरूप ही ऐसा है। यहाँ कोई किसी पक्षकों या पक्षका रको सत्य, या किसी पक्ष या 
पक्षकारको असत्य नही कहा जा रहा है। किन्तु पदार्थ व्यवस्था ही इसी प्रकार है कि व्रव्य त्रिकाह 
सत्य है, और पर्षाव तत्काल मात्र सत्य है, बादमे नहीं। अतः असत्य कहो गई। यदि पर्याय 
सामान्‍्यकी अपेक्षा देखा जाय तो बिना पर्याय द्रव्य जिकालमें कभी तहों रहता । पर पर्याप तो 
अनेक हैं, वे क्रमवर्तो हैं, सता विनश्वर हैं, जबकि व्रव्य त्रिकाल एक है, अक्रमवर्तो है, सदा 
अविनश्वर है । 
इसीलिए आचार्य कहते है कि अपेक्षा दृष्टिसि ही आत्माकी त्रिविधता है, परमार्थते तो वह 
उन तोनोसे अभिन्न ही है। समझनेके लिए तीनपना है, वस्तुमे तो तीनोमे एकपना अमेदपना है। 
इसलिए ही कथमपि दाब्दका उपयोग किया है। व्यवहारापेक्षया त्रित्व (तीनपना) प्राप्त करके भी 
आत्मा अपनी एकता द्रव्यरूपतासे गिरती नहीं है--उसे छोडती नहीं है। जब कि पर्याय विशेषको 
अन्य-अन्य समयोमे छोड देती है। वह ज्योति स्वरूप प्रकाशमान आत्मा परकी भिन्‍नताके कारण 
स्वच्छ रूपमे हो प्रकाशमान है। उसमे परद्वव्यका, उसके स्वरूपका, उसकी पर्यायोका, और 
तत्पर्याय निमित्त जनित विकारी भावोका भी प्रवेश नहीं है--अत अविकारी है। अनादिकालसे 
ही अपने अनन्त चेतन्य स्वरूपको धारण करने वाली उस आत्माका निरन्तर अनुभव मैं करता हूँ, 
आप भी करो | ऐसा करनेपर ही आप उस शुद्धात्माके दर्शन कर सकोगे; पा सकोगे, तद्गरप परिणति- 
को प्राप्त कर सकोगे। 
यदि आपने व्यवहारका आलबन कर निश्चयका स्वरूप नहीं जाना, उसमे प्रवेश नहीं 
किया, मात्र व्यवहारमे निमग्त रहे तो आपको आत्मसिद्धि किसी भी प्रकार नहीं प्राप्त हो सकती । 
द्रग्पपर्यायात्मक वस्तुके होनेपर भी अपनी अशुद्ध पर्यायसे भिसत, तथा पदार्थान्तरसे भिन्‍त, तथा 
गुणभेदसे भिन्‍न असाधारण चिह्तू उपयोगमयी आत्माका प्रतिभास, उक्त पद्धतिपर ही हो सकता है 
अन्यथा नहीं ॥२०॥ 
जो उक्त प्रकारसे इस आत्माकी अनुभूति प्राप्त करते है वे हो अविकारी बनते हैं ऐसा कथन 
निम्न पद्यमे करते हैं-- 
कथमपि हि लभन्‍्ते भेदविशानमूला- 
मचलितमनुभूति ये स्वतो बान्यतों वा । 
प्रतिफलननिमरनानन्तभावे:._ स्वभावे- 
मुं कुरवदविकारा सन्‍्ततं स्युस्त एवं ॥२१॥ 
अन्वयार्थ--(ये) जो जीव (स्वतो वा अन्यतो वा) स्वय बुद्ध होकर या अन्य ज्ञानी द्वारा 
प्रतिबोध पाकर (कथमपि हि) किसी भी उपायसे भी (भेदविज्ञानमूलाम अनुभूतिम) भेदज्ञान हेतुक 
स्थानुभूतिको (अचलितन्‌) स्थिरतापूर्वक (लभस्ते) प्राप्त कर लेते हैं। (त एव) वे ही (प्रतिफलननि- 
मत-अनंतभाव: स्वभा वे) अपनेमे प्रतिबिबित हुए अनन्त स्वभाव वाले पदार्थोसि (मुकुरवत्‌ संतत्त 
क्षिकाराः स्थुः) दर्पणकी तरह अविकारी होते हैं ॥२१॥ 
भावा्--आत्माको विकारोंसे रहित शुद्ध चेतन्य स्वरूप बतानेका उपाय एकमात्र भेद- 
विज्ञान है। यह भेदविज्ञान किन्‍्ही जोवोको जन्मान्तरमे प्राप्त संस्कारोके बलसे स्वयं हो जाता 
है 
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व 


है, और किन ही जीवोका अन्य भेदविज्ञानी वीतरागी गुरुके उपदेशसे वम्तुस्वरूप समझतेपर होता 
है। जैसे भी हो--उत सब प्रयत्नोसे जो जीव भेदविज्ञान अर्थात्‌ शरोर तथा कर्म दोनोसे भिन्‍न 
स्वरूप आत्माका बोध प्राप्त करता है उस ही अचल रूपसे म्वानुभति शेती है । 

जिसे स्वानुभूति प्राप्त हो जाती है वे ही जीव सम्यर्दुष्टि हे। उन्हे आत्माका सच्चा दर्शन 
हुआ है । ऐसे ही जीव जब उस स्वानुभूतिमे अविचलित रूपसे स्थित हो जाते हैं तब ऐसे बोतराग 
सम्यक्त्वके धारी पुरुष लोकालोकको अपने ज्ञानसे प्रतिबिबित पाते हैं। ऐसा होनेपर वे उन 
पदार्थोके प्रतिबिबित होनेपर भी विकारी नहीं होते । 


जैसे स्वच्छ दर्पणमे सन्मुख रहने वाले विविध प्रकारके पदार्थ प्रतिबिबित होते है । काले- 
पीले-नीले-लाल-हरित सभी पदार्थ दिखाई देते है तथापि दर्पण काला-पीला-नीलादि विविध वर्ण- 
विकारोकी प्राप्त नही होता, किन्तु उस समय भी अन्य समयोकी तरह केवल स्वच्छ ही रहता है । 
दर्पण यदि स्वयं लाल पीला हो जाय तो पदार्थोका प्रतिबिब उसमे नहीं आ सकता। फिर भी 
दर्पणमे लालिमा पीतिमा निमग्न है ऐसा दिखाई देता है। इसी प्रकार विशुद्धात्मानुभूतिके बलसे 
जिन्हे वोतराग चारित्र पुवंक केवछज्ञानकी प्राप्ति हुई है। उनके ज्ञानमे समस्त छोक अलोकके 
चराचर पदार्थ दर्पणकी तरह प्रतिफलित है, और वे ज्ञानमे निमग्न दिखाई देते है, तथापि ज्ञान उन 
सबसे भिन्‍न अपने विशुद्ध स्वभावमे है, वह उतके प्रतिबिबोसे मलिन नही हआ है। 


ज्ञानमे जैय प्रतिबिबित हो यह ज्ञानका स्वभाव है, विकार नही । विकार परनिमित्त होनेपर 
प्रकट होता है। यद्यपि वह प्रकट स्वयमे स्वयंके कारण होता है, परके कारण नहीं तथापि पर 
निमित्त न हो तो उत्पन्न नही होता । 


(३०) प्रइन-जब बिना कर्मोदयके विकार उत्पन्न नहीं होता, तब उसका कारण तो 
कर्मोदय रूप पर पदार्थ ही है । यदि स्वथंके कारण उत्पन्न हो तो सिद्ध भगवानमे भी स्वयंके कारण 
विकारी भाव उत्पन्न होना चाहिए । 

समाधात--ऐसा नहीं है। इस प्रश्नका समाधान कर चुके है फिर भी सुनिए । कर्म जड़ 
पुदूगल द्रव्य है, उमवी उदय रूप अवस्था कर्मम्े होती हे, अत कर्ममे ही उदय्र-उपगम-क्षय- 
क्षयोपदमादि आदि पर्यायभेद बताए गये हैं। यदि कमंका उदय जीवमे भी उदयरूप हो, कर्मकी 
उपशमावस्था जीवमे उपशमावस्था हो तो कर्मका क्षय होनेसे जीवका भी क्षय हो जायगा | अत 
सिद्ध है कि प्रत्येक द्रव्यमे अपनी-अपनी पर्याय स्वयकी योग्यतासे होता है, तथापि उन पर्यायोमे 
परकी अनुकूलता निमित्त होती है। उस कर्मोद्य रूप अनुकूल निमित्तका अवलब॒न कर जीव 
अपनेमे विकारी पर्याय उत्पन्त करता है यह उसका विपरीत पुरुषार्थ है। निमित्त विकार कराता 
है ऐसा कथन उपचरित कथन--व्यवहार नयका कथन हे। निश्वयका कथन ऐसा नहीं है। सिद्ध 
भगवानूमे भी वेभाविकी शक्ति है जो ससारी दशामे थी। ससारी दशामे निमित्तकी अनुकुलतामे 
उसका विभावरूप परिणमन होता था, अब शुद्धावस्थामे उसका स्वभावरूप परिगमन हाता है। 
अत- उनमे विकार नहीं होता | विकार जीवकी पर्थाय हे । जीव ही कर्ता है । परन्तु वह कर्मोदयको 
निमित्त बनाकर विकार करता है। कर्ता स्वय है। पर्याय परिणमन पदार्थका स्वभाव है। यदि उसे 
दरव्पका स्वभाव न माना जाय तो सपारी जीव 'जोव द्रव्य हो न रहेगे, क्योकि उनमे स्वयं कोई 
धूरिणमत होता नहीं-१रिणमन उनका स्वाभाव ही नहीं--वह तो पर (कर्म) के कारण होता 
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है--वह करता है, इस प्रकार की मान्यता से द्रव्यपनेके अभावका प्रसग आयेगा । जितने द्रव्य है 
वे स्वयके कारण उत्पाद-व्यय ध्रुव स्वभाव वाले है । स्वभाव परकी अपेक्षा नहीं करता । एक 
द्रव्य दूसरे द्रव्यके परिणमन करानेमे अकिचित्कर है, मात्र निमित्त हो सकता है, कर्त्ता नहीं । 


(३१) प्रध--जैसे रात्रिमे दीपकका प्रकाश हमारे पठन-याठनमें निमित्त है। पुस्तक निमित्त 
है। पाठक भी निमित्त है। इन निमित्तोके होने पर शिष्य विद्या पढ़ता है, इनके बिता वह नहीं 
पढ़ सकता । यही कारण है कि “इस पाठकने विद्या पढाई”, “पुस्तक ने शानोत्यन्न किया।” 
“दीपकने पुस्तक दिखाई” यह कहा जाता है। यह सब कथन मिशथ्या है क्या ? 

समाधान--यह सब व्यवहार-कथन है, परमार्थ नहीं। परमार्थते तो जीवने अपनों योग्यता- 
से पढ़ा | दीपक रहने पर भी यदि वह देखना नहीं चाहता, पुस्तक रहने पर भी उसे नही पढ़ता, 
पाठककी मौजूदगीमे भी यदि अपना उपयोग नही छगाता तो बताइए ये निमित्त क्या करेंगे ? 
इनके बिना नहीं पढ़ सकता था ये सही है, पर ये पढाते है, यह गलत है। फल यह निकला कि 
निमित्त कारण तब निमित्त कारण कहलाते है जब उनका अवलबन कर जीव अपना कार्य करे। 
करना उसे है, परको नही करना । अपने काम करनेमे जिसे अपने अनुकूल समझे उन निमिलोंका 
अवलबन कर ले, पर करता उसे ह्वय पड़ेगा । पर निमित कारण आपका कास नहीं कर 
जायेंगे । 

साराद्य यह कि परके साथ निमित्तनेमित्तिक सबंध है। कर्त्ता कर्म संबंध परके साथ 
व्यवहार मात्र है, परमार्थ नही | 

(३२) प्रश्न--तब व्यवहारसे निमित्त कर्ता है यह तो यथार्थ है ! 

समाधान--व्यवहा रमे निमित्तको कर्त्ता कहा जाता है, यथार्थमे कर्ता है तहीं । 

(३३) प्रइन--तब व्यवहार तयका कथन मिथ्या है केवल निश्चय हो सत्य है। ऐसी स्थिति- 
में व्यवहारको नयत्व कैसे प्राप्त होता है? उसमे और मिध्याज्ञानमे क्या अन्तर है। यदि अन्तर है 
तो दोनो तयोका विषय सत्यार्थ मानता चाहिए । 

समाधान--मिथ्याज्ञानमे और व्यवहार नयमे महान्‌ अन्तर है वह इस प्रकार है :-- 

मिथ्याज्ञान मिथ्याको सम्यक्‌ कहता है और सम्यकको मिथ्या कहता है। व्यवहार नय ऐसा 
नहीं कहता । वह परमार्थते मिथ्याको भो किसो निमित्तको अपेक्षा सम्यक्‌ कहते हुए उत्तकों 
अयधाषंताको जानता है। जेसे 'घाका घडा' कहने वाला मिथ्या ही कह रहा है, क्योकि घोका 
घडा नही है, वह मिट्टीका घड़ा है। पर व्यवहारमे उसे 'घीका घडा' घोके रखनेके निम्मित्तसे 
कहते हैं। सम्पक्‌ व्यवहारी जानता है कि यथा तो इससे विपरोत है। यह ययायमे सिट्टीका है, 
घोका नहीं है; तथापि लोकका व्यवहार चलानेके लिए ऐसा व्यवहार करता है। कथन करनेवाला 
और सुनने वाला दोनो व्यवहार करते हुए भी व्यवहारकी असत्यताको ओर परमार्थंकी यथार्थता- 
को जानते हैं, इसीसे वह व्यवहार नय कहलाता है। यदि व्यवहारी अपने व्यवहारकी असत्यताको 
न पहिचाने, और उसे हो परमार्थ मान ले तो वहू मिथ्याज्ञानी हो जायगा । 

उदाहरणसे समझें--मेरा शरीर, मेरा मकान, मेरो पत्नी, मेरा धन, मेरी जमीन, ये सब 
व्यवहार कथन जेन भी करते है और अन्य भी । सम्यग्दुष्टि भी करते है और मिथ्यादृष्टि भी । 
अन्तर यह है कि सम्पग्दुष्टि जानता है कि मेरा यह कथन परमार्थसे तो सत्य नहीं है, ये सब पर 
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पदार्थ हैं, मेरे किचित्‌ भी न कभी थे, न है, न होगे। तथापि व्यवहारमे ऐसा कथन किया जा रहा 
है। भिध्यादृष्टि ऐता नहीं विचारता | वह्‌ तो-ये मेरे है, मै इनका यथार्थ स्वाभी हूँ ऐता मानता 
है, अतः उसका ज्ञान मिथ्या ज्ञान है । 

मिथ्याको--असत्यको सत्य माने वह मिथ्यादुष्टि, और परमार्थंको ही सत्यार्थ जाने, तथापि 
व्यवहारी जनोमे आपेक्षिक रूपसे उसका दुसरे रूप व्यवहार करें वहु व्यवहारनयका ज्ञाता है। 
ब्यवहारनय पयाथ्थ सत्यार्थको जानता हुआ उसे गोण कर आपेक्षिक सत्य कहता है अत' व्यवहार- 
तय भी नयत्य को प्राप्त है ओर सम्यकनय है। उसे आपेक्षिक सत्य कह सकते है मिथ्याज्ञान 
आपेक्षिक सत्य भी नही है यही दोनोमे महान्‌ अन्तर है। एकका स्वामी सम्यर्दृष्टि है अपरका 
मिथ्यादृष्टि है। 

शुद्ध स्वात्मानुभूति सम्यग्दर्शन है', और भेद विज्ञान उसकी जड है। यह स्वात्मानुमूति 
तथा भेद विज्ञान शुद्ध निशचयके अवलबनसे होता है वह सम्यग्दशंन स्वरूप है। व्यवहार नया- 
श्ित जो जोवका लक्षण है उससे ससारी अशुद्ध जीवका बोध होता है, व्यवहार चारित्रके पालनके 
लिए ससारी जोवोका ज्ञान भी आवश्यक है। उनके जाने बिना दया या अहिसाका यथार्थ पालन 
नहों हो सकता । अत व्यवहारनयकोी उपयोगिता अपने स्थानपर है और निशचयनयकी उपयोगिता 
अपने स्थानपर । ऐसा वस्तुस्वरूप जानकर जो स्वानभूतिमे रमण करते हैं वे परपदार्थोफे श्ाता 
होकर भी विकारी नहों होते । 

दर्पणके सामने आग जल रही हो तो प्रतिबिम्बरूपमे दर्पणमे देखो जा सकती है, ठीक 
उसी रूपमे ज्वाला छोडती हुई जेसी कि अग्निपदाथमे है। तथापि उष्णतादि गुण अग्निमे ही हैं, 
दर्पणमे नही । इसी प्रकार स्वच्छज्ञानीके ज्ञानमे नानापदार्थ 'जो अनेक ससारी प्राणियोके विकारके 
निमित्त कारण है' ज्ञेवरूप होकर भी उसके लिए विकारके निर्मित्त नही बनते । 

जबतक स्वात्मभिन्‍न पदार्थोमि अपनेसे भिन्‍नताका बोध नहीं हुआ, तबतक मोहमदिराके 
नशेमे अपनेको भूला हुआ प्राणी परपदार्थ स्त्री-शरीर-धन-परिवार-बाग-बगीचे आदिमे ये मेरे 
है, मे इनका स्वामी हूँ, अथवा भविष्यमे मै इनका स्वामी होऊंगा, ये मेरे अधीन होगे, मेरे 
भोगोपभोग योग्य होगे, अमुक दुकान-सकान-आग-बगीचा मेरा था, मैं इनका स्वामी था, इस 
प्रकार भूत वत्तमान-भविष्यके सकल्प-विकल्पोके झूलेमे झूलता रहता है। आचाय॑ इसपर दुःख 
प्रकट करते हुए उपदेश करते है-- 


त्यजतु जगदिदानी  मोहमाजन्मलोढ- 

रसयतु रसिकाता रोचन ज्ञानमुद्यत्‌ । 

हहू कथसपि नात्सानात्मता साकमेक:- 

किल कलयति काले क्वापि तावात््यवृत्तिम ॥२२॥ 
१. अधोषद्रब्यातरभावेश्यों भिन्‍नल्वेनोपास्यमानः शुद्ध हृत्यमिलप्येत' । 


ु -समयसार गाया ६ (आत्म० टोका) | 
सम्यक्स्व स्थातुभूति स्पात्‌ | --पश्चाध्यायो २ (४०३) । 


स्वानुभूति सनाथाहवेत्‌ सन्ति श्रद्धादयों गुभा ' । --पछ्चाध्यायी २ (४१५) । 
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अन्ववार्ध--(जगत्‌) यह समस्त जगत्‌ याने जगत्‌के प्राणी (इदानीम) अब (आजन्‍्मछोंई 
भोहस्‌ त्यज्षतु) अनादिकालसे चले आए अपने मोहकों छोडें। तथा (रसिकानाम्‌ रोचतम) आत्म- 
रसके रसिक पुरुषोकों रुचनेवाले (उद्यत्‌ ज्ञानम्‌) इस उत्पन्न मेदविज्ञानकों (रसब्तु) च्खें। (इह) 
इस जगत्‌मे (क्यापि काले) किसी भी समय (एक आत्मा) यह एकमात्र आत्मतत्व (अनात्मता 
साकम्‌) आत्मभिन्‍न पदार्थोके साथ (कथमपि) किसी भो प्रकार (तादात्म्यवृत्तिम) एकात्मकताको 
(न किछ कलयति) नही प्राप्त होता यह निश्चित है ॥२२॥ 

भावा्ं--प्रत्येक पदार्थ अपने-अपने प्रदेशोमे, 'स्वक्षेत्रमें' अपनी-अपनी पर्यायोमे, 'स्वकालमें' 
अपने-अपने भावोमे, 'त्वभावर्म' अपने गुणसमुदायमे 'ह्वद्नव्यमें रहता है। कोई द्रव्य दूसरे द्रव्यके 
प्रदेशोको नही अपनाता, न अपने प्रदेशोका परित्याग करता है। दूसरे द्रव्यकी पर्यायरूप नही 
परिणमता, न दूसरे द्रव्योको अपनी पर्यायरूप परिणमाता है। अपने-अपने स्वभाव रहता है 
पर-स्वभाव नहीं अपनाता। अपने गुणपर्यायरूप द्रव्यमें रहता है,अन्य व्रव्यरूप नहीं बनता । 

जब ऐसी स्थिति है तब पद्धव्योके प्रति जो मोह है, उन्हें अपनाने की बुद्धि है, उतका 
त्याग करो, ओर आत्मरसके जो रसिक हैं उन्हे पसन्द आानेवाले आत्मानन्दका रस ही चांखो। 
बही कल्याणकारी है, यही सम्भव है। परका अपनाना तो असम्भव है। जो हो नहीं सकता, उसे 
करनेवाला पुरुष अन्तमे पछतायगा। ससारम दु.खका मूलकारण परको अपनाना--और परके 
कर्तृत्वका भ्रम है। अनाविकालीन यह भ्रम ही जीवको धुमाए है | 

(३४) प्रइन--जोवको मोहकर्म घुमा रहा है। अनादिकालसे कर्मने इसे पराधीन कर रखा 
है अत. आठकर्मको नाश करना चाहिए। जब कम नष्ट होगे तो ज्ञान स्वय पैदा होगा। ऐसा 
कहना क्या यथार्थ है ? 

समाधान--ऐसा कथन व्यवहारतयका है, प्रयार्थ नहीं है। परमार्थमे तो जीव न जडकमं- 
को घुमाता, न जडकर्म आत्माकों धुमाते है, जीव अपनी भूछसे पराधीन है। उसे परने अपने 
अधोन नहीं कर रखा, वह परके साथ सम्बन्धकर स्वय उसके आधोन होनेसे पराधीन है। 
परस्पर सश्लेष तश्रा निमित्त नैमित्तिक सम्बन्ध है इतना फेसाव है'। जेसे हथकडीकी कडियो 
को आपसमे मिलाकर ताला लगा देते है पर केदीका हाथ उनमे फेंसा है। हथकडीने नही फेसाया । 
बन्धन तो हथकड़ीकी एक कडीका दूसरी कडीसे है, दोनोमे ताला फँंसाया है, फिर भी उनमे हाथ 
फंसा है, ताला हाथमे नही लगा। इसो प्रकार आत्मा करके साथ नहीं बंधो । आत्माका कर्मके 
साथ एक क्षेत्रावगाह रूप श्लिष्ट सम्बन्ध टी बध कहा जाता है, तथा कर का कामंण वर्गणाओं 
के साथ स्कधात्मक सम्बन्ध होता है'। अतः निएचयकी दृष्टिमे कर्मका सम्बन्ध कर्मके साथ है" 
ऐसा कहा जाता है। कर्मंवगंणाओके साथ दूसरी कर्ंब्गंगा बेंधी हैं। जोब जबतक स्थवेश्छासे 
परद्रष्यको अपनाता है तबतक पराधीन होकर स्वय वुःक्ष भोगता है | 

जब आत्मा अनात्माके साथ एकरस नहीं हो सकता तब उसका प्रयत्न हो मिथ्या प्रयत्न, 





१. पंचास्तिकाय गाथा ६५-६७ की टीका देखिये । 
२. समयसार गाया ६९-७० को टोका देखिये । 
३. समयसार गाया १६९ आत्मस्याति टोका देखिये । 
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है, अत मोहका--प्रमका त्यागकर अपनेमे सावधान होकर आत्मानन्दका अकथनीय सुख उठावें। 
जब एक बार वह आनन्द अनुभवमे आ जायगा तब ससारके सब रस फीके लगेगे। यही कारण 
है कि सम्यर्दृष्टि परचेन्द्रियकें विषयोके प्रति आकाक्षा नहीं रखता, यही उसका निष्काक्षित अंग 
है जो सम्यरदर्शनका अविनाभावी है । 

कविवर दौलतराम जीने कितना सुन्दर कहा है-- 

जब निज आतम अनुभव आवे | 

रस नोरस हो जात ततक्षण, अक्ष विषय न सुहावे । जब निजआतम्र अनुभव आचे। 

आचार्य भव्य प्रागियोको उस आत्मानुभवके रसको चखनेकी प्रेरणा करते है। उन्हे ऐसा 
लगता है कि किसी प्रकार भी हो यह जीव एक बार उसका अनुभव तो करे। यदि एक बार भो 
कर लेगा ता फिर कभी छोडेगा नहीं । इसो भावकों निम्न पद्यमे प्रकट करते हैं । 


अयि ! कथमपि मृत्वा तत्त्वकोतृहली सन्‌ 
अनुभव भव मूर्तें: पादवंवत्तों मुह॒त्तम्‌। 
पृथगथ विलपन्त स्व समालोक्य पेन 


त्यजसि श्षगिति मुर्त्या साकमेकत्थमोहम्‌ ॥२३॥ 
अन्ययार्-- (अधि) अरे बन्धु | (कथमपि मृत्या) किसी भी प्रकारसे रचपचकर (तत्त्व- 
कोतूहलो सन्‌ ) कुतृहल मात्रसे भी तत्त्वकां जाननेकी इच्छा करके (मुह) एक मुहूर्त मात्रके लिए 
ही सही (मूत्तें पाइवंबतों भव) शरीरका पडोसी बन जा । (अथ) तथा (पृथक विलसन्तम्‌) शरोरसे 
भिन्‍न जिसका विलास हे ऐसे (स्व समालोक्ष्य) अपनी आत्माको देखकर (अनुभव) उसका तद्रपमे 
अनुभव कर । (येन) ऐसा करनेसे (मर्त्या सह एकल्बमोहम) शरीरके साथ जो तेरे एकपनेका मोह 
भाव है उसे तू (झणिति व्यजसि) शीघ्र हो छोड देगा ॥२३॥ 

भावा्थ--'अयि' शब्द बहुत प्रिय ओर मोठा शब्द है। साहित्यमे उसका प्रयोग 'अयि 
कोमलालापे' पक्ति द्वारा कोमल प्रिय सम्बोधनमे किया हैं। आचार्य ससार-सागरमे डूबते हुए 
प्राणीपर दया करके बडे मिष्ठ शब्दोमे उम्र सम्बोधन करके समझाते है कि-- 

ए मेरे बन्धु | जरा थोडो देरके लिए तो मेरी बात मान ले। साल दा सालको ? नही । 
एक-दो माहको ? नहीं। दिन दोको ? नहीं, मात्र एक मुहत्तंको अर्थात्‌ ५१० मिनिटको ही मान 
ले | तुझे विश्वास न हो ता केवल कौतृहलव् होकर मान ले। यदि तुझे हमारी बात सत्य न जेँंचे 
तो छोड देना । एक बार मान तो छे। क्या मान लें? यह मान ले कि शरीर तू नही है--शरीर 
तैरा नही है। उसकी सत्ता तुझसे सर्वथा भिन्न है। वह तू नही है, वह तेरा पड़ोसी ही है। 

(२५) प्रइन-भिन्‍न तो नही दिखाई देता । 


समाधान--भाई पडोसी अपने पडोसमे दिनभर पड़ा रहता है दूसरोको पता नहीं चलता 
दे ये घरका स्वामो हे, या पडौसो हे? इसी तरह शरीर के साथ तेरा ऐसा सयोग है कि उसके 
भदेधमे तू है, ओर तेरे प्रदेश-प्रदेशे वह ह। इससे तुझे शरीरसे भिन्‍न अपना स्वरूप प्रतीत नही 
हो रहा है। पर मात तो सद्दी कि यह तेरा घरका स्वामी नही है--पड़ोसी है। परम्परा से ही 
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तेरी उसके साथ अनादि की घनिष्टता चलो आ रही है, तो भो यह तो मानकर चल कि पड़ोसी 
में तेरे कितने भी अच्छे प्रेमके सम्बन्ध हो पर वह पड़ोसी हे। तू तो उमर ही अपना रूप मान बैठा है, 
अपने अस्तित्वको ही भूल ब्रेठा है। उसे पडोसी तो क्षणभरकों हो मान छे। यदि तु ऐसा सानकर 
चलेगा तो तुझे तत्काल अपने ज्ञानानन्द विलासी आत्माका स्वरूप बोध हो जायगा। यदि एक बार 
भी सत्यका दर्शन हो गया तो तेरा उद्धार हो गया । 
तू ससारमे दुखी तो इसीलिए है कि परमे निज बुद्धि करता है, और निजको भूल गया है । 
जैसे कोई आजन्मके लिए सपरिवार केदकी सजा भोग रहा हो, उसे जेलमे सन्‍्तान हो जाय, 
तो बड़े होनेपर वह सन्तान जेलको हो अपना घर मानती है, उसे धरका पता नहीं है। उसे किसी 
बुद्धिमानने धर और जेलका भेद समझाया, पर उसे तो जेलसे ही मोह था, अत. छोडना न चाहा । 
भयभीत होता रहा, कि न जाने इस आश्रयकों छोडनेपर क्या-क्या दुःख उठाना पड़े, अत वह 
जेलखाना नही छोडना चाहता था । उसे अनुभव तो सदासे जेलका है, जिसे वह अपना घर मानता 
है। धरकी स्वतन्त्रताका उसे अनुभव नही है इससे उसीमे मगन है। 
कोई बुद्धिमान्‌ पुरुष उसे उसका गुह॒दर्शन करा दे, भले ही क्षण भरकों करा देवे तो वह 
शीघ्र जेल छोड़ने और घर जानेपर तत्पर हो जायगा। इसी प्रकार ससारी प्राणीने सदा शरोर 
ही देखा है। उसकी इच्छाएँ सदा उसकी साज सज्जाम रहो हैं। उसने उसे निजका ही स्वरूप 
माना--अतः उसीकी सेवा करता रहा । किसी बुद्धिमानने शरीरकों पृथत्‌ और आत्माकी पृथकता- 
की चर्चा की तो उसे न सुहाई | उसने सोचा कि ये अनुभंव विरुद्ध बात कह रहे है। आत्मा-शरीर 
भिन्न-भिन्न नही है। आचाय॑ ऐसे भोले प्राणोको समझते है कि भाई एक मुहूर्त (अधिकसे अधिक 
४८ मिनिठ) के लिए भी मानतो, कि यह शरीर त नहीं हे, ये तेरा पडोसी हैं। उसका रूप देख 
और अपना देख, तुझे तत्काल ज्ञात होगा कि शरीरका मोह व्यथं है। वह न तेरा हे न तू उसका 
है। दोनो पृथक-पृथक्‌ है। ऐसा ज्ञान करनेके बाद फिर तुझे आत्माकी महिमा प्रतीयमान होगो । 
(३६) प्रन--आपका यहू कथन शास्त्र विरुद्ध हे। कारण यह है कि यदि शरीर और 
आत्मामे भेद होता तो भाचार्य भगवान्‌ तीर्थकरकी स्तुति शरीरके आधार पर क्यों करते ? 
तीर्थंकर स्तुतिमे तो कहा है-- 
कान््येव स्तपयन्ति ये दश दिशो धास्ता निरुत्धन्ति ये 
धामोद्दामम्नस्विनां जनमनो मुष्णन्ति रूपेण ये। 
दिव्येन ध्वतिना सुख अ्रवणयो: साक्षात्‌ क्षरन्तोमुष्तं 
बन्द्यास्तेषष्टसहुललक्षणघरा:. तोर्थेश्वरा:. सूरयः_ ॥२४॥ 
अन्वयार्थ--(ये) जो तीर्थंकर प्रभु (कान्त्या एव) अपनी देहकी कान्तिसे हो (वशदिश्ञः 
स्नपयन्ति) दशो दिशाओको स्नान करा रहे है (ये) जो (धाम्ता) अपने तेजसे (धामोद््‌दाममनस्विनां) 
तेजस्वी स्वाभिमानी सूर्यादिकके भी तेजकों ( निरन्धान्ति ) रोक देते हैं। जो ( रुपेण ) अपने 
सुन्दर स्वरूपसे (अनमन.) जनताका चित्त (मुष्णन्ति) चुरा लेते हैं। तथा (दिश्येत ध्यनिना) अपनो 
पवित्र दिव्य वाणीसे (अबणयोः) दोनो कानोमे (साक्षात्‌ सुलम्‌ अमृतम्‌ क्षरन्त-) साक्षात्‌ सुखदायक 
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अमृत बरताते हैं। ति) वे (अच्टसहुन्नलक्षणधरा ) एक हजार आठ शुभ लक्षणकों धारण करनेवाले 
(तोर्थेश्वरा सरयः) ध्मके मार्ग प्रदर्शक तीर्थद्धर प्रभु (बन्धा ) वन्दता करने योग्य हैं ॥२४॥ 
भावार्थ--यहाँ भगवान्‌ जिनेन्द्रको स्तुति की गई है। इसमे बताया गया है कि श्री जिनेन्द्र 
तीर्थद्धूर प्रभुकी कया महिमा है। 
जिनके शरीरकी कान्ति दशो दिशाओमे फैल रही है । जो अपने प्रभामण्डलको चारो ओर 
बिखेर रहे हैं। अपने तेजके द्वारा ससारके समस्त तेजस्वी पदार्थोकी जीत रहे हैं। जिनके तेजके 
सामने सब फीके पड जाते है। जिनका मनोहारी सुन्दर कामदेवसे भी श्रेष्ठतम रूप जत-जतके 
मलको मोहित करता है। जितकी दिव्य मनोहारिणी वाणी कानोमे अमृत उडेलती है, जिसे पशु 
पक्षी भी मुग्ध होकर सुनते हैं। विवुध जन भो मत्र मुख्से हो जाते है। एक हजार आठ शुभ 
लक्षणोंसे जो लक्षिन हैं। ऐसी महिमा वाले जिनेन्द्र किसके द्वारा पुज्य नहीं है ? अर्थात्‌ वे त्रिलोक 
पृष्ष हैं| 
इस स्तुतिमे जो कुछ कहा गया है वह भगवान्‌ तीर्थंडू रकी स्तुतिके रूपमे कहा गया है। 
यदि आत्मा और शरीरका एकंत्व न होता तो शरीरके रूप-तेज-प्रभाव, सहक्ष-लक्षणकी बात 
तीर्थडुरकी स्तुतिमे क्यो कही जाती। 
यह कथन किसी ऐसे नासमझ्नका नहीं है जो मिथ्यादृष्टि है ओर भ्रमवश शरोर ओर 
आत्माकों एक मानता है। यह स्तुति जैनाचार्योकी कृतियोमे पाई जाती है जो षष्ठम सप्तम गुण 
स्थानवर्ती सम्यक्‌ चारित्रो महापुरुष है। अत देहसे भिन्‍न आत्मा है ऐसा प्रतोत नहीं होता। 
और भी देखिये-- 
चौबीस तीर्थद्धुर प्रभुके भिन्‍्न-भिन्‍न वर्णोका वर्णन शास्त्रमे इस प्रकार वणित है-- 
दो कुब्वेन्दुतुपारहारघवलो .द्वाविन्द्रनोलप्रभौ 
हो बन्धूकसमप्रभो जिनवृषो हो च्॒ प्रियंगप्रभौ। 
शेषा: धोडश जन्‍्ममत्युरहिताः संतप्तहेमप्रभाः 
ते संज्ञानवियाकरा: सुरनुता: सिद्धि प्रयच्छन्तु नः ॥ 
इस छार्दूलविक्रीडित छंदमे भी, जिसे हम पूजा पाठमे रोज पढते हैं, बताया गया है कि-- 
दो तीर्थडूर प्रभु तो कुन्द-पृष्पके अथ्वा बर्फके या चन्द्रमाके या चर्द्रहारके समान श्रेत 
वर्ण हैं । दो प्रभु इन्द्रनीलमणिके समान नील वर्ण वाले हैं। दो तीर्थंकर बन्धूक पुष्फफके समान लाल 
वर्णके हैं। दो प्रभु प्रियगफलके समान हरित वर्ण है। शेप १६ तीर्थंकर भगवान्‌ तप्तायमान 
सुवर्णके वर्णके हैं। 
हैं। वे भगवान्‌ हमे सिद्धिके प्रदानकर्ता होवें । 
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१ 'ूरय यह विशेषण तीर्थंकर प्रभुका ही है। थे मोक्षमार्ग उपदेशक है ऐसा राजमल जो ने क्षपनी 
टीकामें छिसा है । जयचन्दजी ने आत्मक्याति की भाषा बचनिका में भी ऐसा हो कर किया है। भरी 
शुभचद्धाबाय॑ ते सूरय ' पद को आधा मानकर लिखा है। श्री अमृतचन्दाचार्य ने टोका मे तीष॑बूरा- 
चाय्य॑स्तुति ' शहद दिये है । भिन्न-भिन्न नही लिखे | 
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ऐसा आशीर्वाद प्राप्त करने स्वरूप मगलाचरण हैं । 

(३७) प्रझन--बे जन्म-मरणसे रहित तीयंकर पद प्राप्त केवलज्ञानी विविध वर्णके हैं ऐसा 
यहाँ बवाधा गया है। यह वेह आत्मा एक न होती तो ऐसा वर्णन क्यो किया जाता ? 

तमाधान--यह सत्य है कि जैनाचार्योने ऐसी स्तुति की है। परन्तु यह स्तुति व्यवहारनपक्के 
अवलंबतसे की है। तयकी अनभिज्ञता होनेसे ही इस प्रकार सन्देह होता है, अत नय विवक्षा 
समझ लेनी चाहिए। 

व्यवहारमे देहके आश्रयमे भो आत्माका वर्णन किया जाता है क्योकि व्यवहारमें हमे शरीर 
दीखता है--आत्मा नहीं । अत गरीरके आभश्रयसे भी आत्माका वर्णन करना यह व्यवहार है, 
परमार्थ नही। भले ही शरीर दीखता हो, आत्मा न दीखती हो पर लक्षण भेदसे परमार्थमे 
दोनोकी पहिचान जुदी-जुदी हो जाती है, ओर उनमे भेदरूपसे प्रत्येककों जानना नि३ययनयका 
बिधय है। ऐसा होनेपर भी व्यवहारनयका प्रयोक्ता जानता है कि मेरा देहाश्पसे आत्माका 
वर्णन करना उपचरित है, यथाघ॑ नहों है। ऐमा समझकर जो कुछ कहता है उसका असदूभूत रूप 
भी सदभूतके शानसाधक होनेसे नयकी श्रेणीमे भाता है । 

जैसे कोई अपने पृत्रको “यह राजा है” ऐसे उत्कृष्ट बचनोका प्रयोग करता है। पर वह 
जानता है कि मैं स्वय राजा नही हूँ, तब मेरा पुत्र राजा केसे होगा ? है तो वह भी रक हो, 
तथापि उत्तम लक्षणो और आदतोके कारण उसे अच्छे काम करनेमे उत्साहित करनेको वैसा शब्द 
प्रयोग करता है, और सभी व्यवहारीजन उसका समर्थन भी करते हैं, पर उनका यह कथन व्यव- 
का कथन है क्योकि वे परमाथैक्ो जानते हैं कि यह राजा नही, किन्तु अपेक्षासे उसे 'राजा' 

। 

इसी प्रकार आचार्य यह जानते हैं कि यह तीथ॑करप्रभुका सच्चा वर्णन नहीं है, केवल 
देहका वर्णन है, तथापि जनसामान्यकी दृष्टि उनकी तरफ आकर्षित हो, अत देहाश्रित महत्त्वका 
वर्णन करते हैं। इसका अथ्थ॑ देह-आत्माकी एकता नही, किन्तु जिनकी ऐसी उत्कृष्ट देह है उतकी 
आत्माकी महिमाका कया कहना ? ऐसा अभिप्राय सूचन करना है। 

निश्चय दृष्टिसे देखें तो शरीरके वर्णनसे आत्माका कोई यथार्थ वर्णन नही होता किन्तु 
आत्माके अनन्त चतुष्टयादि गुगोके वर्णनसे हो उनकी आत्माका माहात्म्य जाना जाता है। 
उदाहरणके लिए किसी नगरकी सुन्दरताका वर्णन करनेते उसके राजाकी महत्ता आँकी जाती है 
कि वह कितना बडा राजा है। वस्तुत- राजा और नगर भिन्‍न-भिन्‍्न हैं । 

इसी प्रकार शरीरके अतिशयोसे आत्माकी उत्कृष्टताका अनुमान कराया जाता है। वस्तुत- 
शरीर भिन्‍्त और तीर्थंकरकी आत्मा भिन्‍न है इसलिए शरीर स्तुतिसे परभार्थमे तीर्थंकर स्तुति 
हहों होती । जेसे किसी नगरका वर्णन कवि करता है-- 


प्राकारकवलिताम्बरमुपवनराजीनिगीणंभूमितलम्‌ । 
पिबतीब हि नगरभिदं परिखावलयेन पातालम्‌ ॥२५७ 
भावषाय--यह नगर इतना विश्ञाल है कि आकाश-पाताल और भूमि सबके भीतर व्यापक 
है। बहू इस प्रकार कि इसका कोट इतना ऊँचा है कि इसने ऊँचाईमे सम्पूर्ण भकाशको उदरस्थ 
६ 
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कर लिया है। इस नगरके उपवनोकी पक्तियोने सम्पूर्ण भूमितलपर अपना विस्तार जमा लिया 
है। तथा इस नगरकी परिखा (खाई जो कोटके चारो ओर सुरक्षा हेतु बनाई जाती थी) इतनी 
गहरी है मानो पातालको भी पिए जा रही है ॥२५॥ 

यह नगरकी विद्ञालताका वर्णन उस्रेक्षाषकारके आधारपर किया गया है। नगरका 
कितना भी विशाल वर्णन हो पर वह नगरका है, नगरके राजाका नहीं हे | नगरकी विज्ञालता 
और शोभाके आधारपर राजाकी उत्तमताका दर्शन उपचारमात्र होगा, परमार्थ नहों। परमार्थमे 
तो राजामे कोट-परिला-उपवन नहीं है ! 


इसी प्रकार जिनेन्द्रके शरीरके वर्णनका दूसरा उदाहरण देखिए-- 
नित्यमविकारसुस्यितसर्वाज्जमपूर्वंसहजलावण्यम्‌ । 
अक्षोभमिव॒ समुद्र जिनेन्द्ररपं पर॑ जयति ॥२६॥ 


भावार्थ-भगवान्‌ जिनेन्द्रका उत्कृष्टरूप, क्षोभरहित गम्भीर समुद्रके समान है। जैसे 
समुद्र जब गम्भीर होता है तो वह विकार (उछाल) रहित होता है स्थिररूप होता है । समुद्रका 
सम्पूर्ण अग (जल) स्वाभाविक लावष्य (खारापन) लिए होता है। इसी प्रकार जिनेन्द्रका रूप 
सास अविका री--स्थिर और स्वाभाविकरूपसे सर्वाज्र लावण्य तेजपूर्ण है। वह जयवन्त 
वरतो ॥२६॥ 


जिनेन्द्रका यह वर्णन शरीरकी विशेषताभोको लेकर किया गया है। दरीरको स्तुति 
जिनेखको यथार्थ स्तुति नहीं है तथापि व्यवहारनयसे ऐसी स्तुति की जाती है। ऐसे व्यवहारका 
हेतु तीथेकरका विशिष्ट शरीर है। निश्चय स्तुति तो आत्मगुणीके आधारपर को गई स्तुति ही 
हो सकती है । 
भगवान्‌ जिनेन्द्र अपने रागादि विकारोपर विजय प्राप्त करनेवाले मोक्षमार्गी जीवोमे 
सर्वोक्तृष्ट हैं। उन्होने इन्द्रिय विषयोको त्यागकर अतीन्द्रिय आनन्द तथा अतीन्‍्द्रिय ज्ञान प्राप्त 
किया है। मोहादिको जीता हो नही, उसे मूलसे मिटा दिया है । सर्वज्ञ सर्वदर्शी है, वीतराग हैं, 
अनन्तगुणोंके पुझुज हैं, इत्पादि आत्मगुणोको स्तुति ही केवलीकी स्तुति वस्तुत है। 
बह (३८) प्रइ्--भगवान्‌ सर्वज्ञ-सवदर्शी हैं यह तो मान्य है, पर उनके अतन्तगुण कौन-कौन 
, सम्राधान--अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त सुख, अनन्त शक्ति, अमृर्त 
भस्पशत्व आदि भगवानुके अनन्तगुण है । न 82 कक 
(३९) प्रइन--अनन्त चतुष्टय तो भगवानुके गुण है, पर शेष अमूर्तत्वादि तो धर्म, अधर्म, 


आकाश, काल क्षादि द्रव्योमे भी पाये जाते हैं ? इन गणोसे पुक्यन जल 
आादि भी पृज्य माने जाना चाहिये ? हैं ? इन गुणोसे यदि पृज्यता है तो धमं, अधर्म, आकाश 


समाधान--प्रत्येक द्रव्यमे कुछ साधारण गुण होते है, कुछ असाधारण गुण हूंते हैं। 


अनन्तचतुष्टय भगवान्‌के असाधारण गुण 
बे जा पार बह धारण गुण हैं। अमूर्तत्वादि जो गुण अन्य द्रव्योमे भी पाए जाते हैं, 
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(४०) प्रध्न--भगवानुकी पृज्यता इनमेसे असाधारण गुणोंके कारण ही मानी जायगी या 
साधारण गुणोंके कारण भी पृज्यता है ? 

समाधान--भगवान्‌की पूज्यता उनके असाधारण गुणोके कारण ही है। फिर भी साधारण 
गुण भी उनमे पाये जाते हैं, अत गुणोमे उनकी भी गणना है। 

(४१) प्रश्न--सचेतन द्रव्य तो जीवमात्र हैं, उन्ममे ज्ञान-दर्शन, सुखादि स्वाभाविक शक्तियाँ 
असाधारण रूपमे पाई जाती हैं, अत सभी जीव पृज्य है। भगवान्‌ ही क्यो पृज्य हैं ? 

समाधान--वे भगवान्‌ है, हम आप साधारण ससारी जीव हैं, अतः ससारी प्राणी अपने 
चतुगगंति परिभ्रमणरूप ससारकी दु.खमय परम्परा मिटानेको उनकी पूजा करता है जिन्होने ससार 
परिभ्रमणसे छूटकर, अनन्त चतुष्टयके रूपमे, अपने ज्ञान दर्शन आदि गुणोको प्राप्त कर लिया है। 








(४२) प्रइन--क्या उनकी पूजासे हमारा ससार परिभ्रमण मिट जायगा ? तब तो सभी 
जिन-भक्‍्त इसी भवसे मोक्ष चले जाय॑गे ? 

समाघान--पुजासे माक्ष नहीं होता, मोक्षके लिए आत्म-निरीक्षण, आत्म-श्रद्धा, आत्म-ज्ञान 
और तदनुकूल आचरण जीवको करना पडता है। 


(४३) प्रइन-यह तो मात्य है कि सम्यग्दर्शन-ज्ञान-चारित्र, मोक्षके मांग हैं, तब भगवान्‌की 
पूजाका प्रयोजन मोक्ष कैसे माता जाय ? 

समाधान--पूजाका अधथं है, जिन्होने र॒त्लत्रथके आधार पर अपने ससार परिभ्रमणका अन्त 
कर लिया है, उनका अनुकरण हमे भी करना है, ताकि हम भी उस मार्गपर चलकर मोक्ष पा सकें। 
उनके प्रति आदरभाव ही पूजा है। 

(ढ68) प्रइन--पुजा तो अष्टप्रकारी बताई गई है। जल चन्दनादि द्रव्य, पूजा द्रव्य हैं। उनका 
समर्पण हो धृजा माना गया है। तब आपने अनुकरणको पूजा केसे लिखा ? 

समाधाव--उत्त गुणोकी प्राप्तिकी भावना ही अष्टद्रव्योके समपंणके समय की जाती है । यह 
बात पूजाके प्रत्येक पदके मन्त्रके साथ विहित है। उसे समझकर ही पूजा करनी चाहिये। 

(४५) प्रश्न--तब तो उक्त गुणो को प्राप्ति की भावना ही करनी चाहिये, पुजा-पाठ और 
द्रव्य समर्पणसे क्या प्रयोजन है ? 


सम्ाधान--गृहस्थ अपनो भावनाकों वृद्धितत करनेके लिये, इन बाह्य आलबनोको भी 
प्रहण करता है, तथा सामायिक आदिके कालमे बिना द्रव्य अरपपंणके भी भावना करता है। दोनो 
पद्धतियाँ हैं । द्रव्य पुजामे भी अधिक भावना सामायिकादि कालमे होती है, अत. गृहस्थको दोनो 
पद्धतियाँ अगीकार करनी चाहिये । 

(४६) प्रइन--जब द्रव्य-युजाकी अपेक्षा सामायिक आदि भावपूजा भावनाओकी दृष्टिमें 
साक्षात्‌ कारण है तब द्रव्यपुजा क्यो की जाय ? यह तो व्यर्थंका खच॑ तथा आडम्बर है। 

समाधान--सस।रके विषयोमे, परिवारके मोहमे, उनकी विषय साधनामे, खर्च सार्थक, 
ओर पूजामे निरर्थक है, ऐसा आपका अभिप्राय ज्ञात हुआ। सोचिये क्या इन्द्रिय भोगरूप 
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विषय और मोहजन्य कार्य ये सार्थक आत्महितके कार्य हैं” और उनमे द्रव्य बचाकर जिन पूजामे 
लगाता व्यथं व्यय है ? आपका ऐसा सोचना गलत है। े 

(४७) प्रइन--भगवान्‌ तो वीतराग हैं, न खाते हैं, न पीते है, न भोगते है, तब वह खर्च तो 
व्यर्थ व्यय ही है। जो खाते पीते है उनके लिये व्यय सार्थक है ? 

सम्राधान--गृहस्थ द्वारा अपना द्रव्य अपने विषय भोगोसे बचाकर, पूजामे व्यय करना 
हो, उस द्रव्यका सदूपयोग है। द्रव्यका राग छाडे बिना पूजा बनतो नहीं और द्रब्यका राग छोडना 
वीतराग मार्गमे जानेवालेके लिए प्रथमाम्यास है। रागीजीव खानेपीनेमे, विषय भोगमे खर्च हो 
वह सार्थक है, ऐसा सोचकर ही ससारके रागकी अभिवृद्धिकों जीवनकी सार्थंकता मानता है। किन्तु 
यहू साथंकता होगी ससारी मार्गको बढ़ानेके लिए, मोक्षमार्गके लिए नही । 

यदि खाने पीने वालोको समपंग करना हो पूजा हो तब तो आप रोज अपती व अपने परिवार 
की पूजा करते ही है। 

(४८) प्रइन--हमारा अभिप्राय ऐसा पही है । अभिप्राय यह है कि बीतराग तो लेते नही 
और दते भी नहीं, अत इनकी पूजा निरथंक है। अन्य देवी देवता तो पूजा ग्रहण भो करते हैं 
और प्रसन्न होकर देते भी हैं, अत यदि द्रव्य अपित करके पूजा करना ही है, तो इन देवी देवताओं 
की करना श्रेष्ठ है। 

सम्राधान--सरागीकी पूजासे सरागभावकी जागृति होगी और वीतरागीकी पृजासे वीतराग 
भाव जागृत होगा | आपका हित राग भावमे टै, या वीतराग भावमे, यह प्रश्न है । यदि राग ही 
परिपुष्ट करना है तो यह अपना संसार परियुष्ट करनेकी बात है, मुक्तिकी चर्चा भी इस मार्गसे 
अत्यन्त दूर है । 

(४९) प्रन्‍न--जेन शास्त्रोमे भी तो वीतराग भगवानूकी पूजाके साथ, यक्ष-यक्षिणी, क्षेत्रपाल, 
मेरव, पद्मावती, ज्वालामालिनी आदि सैकडों देवी देवताओं की पूजा का विधान, वीतरागी 
आचार्योने किया हूं। तो क्या यह सब वृथा है ? 


संमाधात--मोक्षमार्गमे यह सरागी देवोका पृजन-सम्मान, श्रद्धा, भक्ति, बाधक हैं, साधक 
नही | भिथ्यात्व है, सम्यक्व नहीं। ससार परिभ्रमण का मार्ग है, मोक्षमार्ग तही। दिगम्बर जैन 
आचार्योने ऐसा विधान नहीं छिखा--कुछ शियिलाचारी भद्टारकोने, जो अपनेको मुनि दिगम्बर 
ओर भाचार्य लिखते थे, ऐसा विधान क्रिया हें। वे लेखक वास्तवमे न मुनि थे, न दिगम्बर 
जैनाचार्य । अत उक्त कथनी जिनाग्रमके अनुकूल नही है । बीतरागी बननेके लिए सरागोकी पूजा 
प्रत्यक्ष विरुद्ध कार्य कारणभाव है। लेने-देनेकी बात भी मिथ्या है। देवोके लिए भोगोपभोगका 
पदार्थ वह है हो नही जो मनुष्योके लिए है । देव अमृतभोजी हे । अत पूजा द्रव्य ग्रहण नही करते । 


तथा स्वर्ग विभूति वहाँकी स्थायी व्यवस्था है, वे उसमेसे किसीको कुछ दे नही सकते अतः देनेकी 
बात भी मिथ्या है | 


(५०) प्रइब--पठच-कल्याण प्रतिष्ठा पाठोमे कल्याणकोकी विधियोमे शासन देवोकी पूजाका 
विधान पाया जाता है। तब उसे मिथ्यात्वकी क्रिया कैसे माना जाये ? 

समाधान--अतिष्ठा'शास्त्रोमे शासन देवताआकों स्थापनाका जो विधात आता है वह 
उनकी पूजाके लिए नहीं है। प्रतिष्ठामे प्रधान पृूजक सौधम इन्द्र होता है। वह भगवानुकी इन्द्र- 
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ध्वज आदि पूजनमे शासन देवताओको बुलाकर सेवकरूपमे विविधकार्योके लिये नियुक्त करता है। 
उन देवताओकी पुजन नही करता। 

इन्द्र या पूजक द्वारा शासन देवताओके लिए अर््यंदानकी जो बात है वह उन देवताओकी 
पूजा हेतु नही है किन्तु जिनेन्द्र पूजामे, जिस प्रकार इन्द्र भगवान्‌को अर्ध्यदान करता है, उसीप्रकार 
भगवानुको चढानेके लिए देवताओको भी पुजन द्रव्य, भर्ध्य आदि देता है। हम लोग भी इसीप्रकार 
पूजा करते समय उपस्थित श्रावकोको अरध्य आदि सामग्री देकर भगवानुकी पूजामे सहयोगों 
बनाते हैं । 

कुछ लोगोका तक है कि शासन देवता सम्यक्दृष्टि जीव है, जिनेन्द्रके भक्त हैं, इसलिए 
उनकी पूजन करना अनुचित नहीं है। यह तक असगत है क्योकि प्रथम तो जेनमात्र व्यवहार- 
सम्यक्दृष्टि है, उन सबकी पूजा करता भी अभीष्ट मानना पडेगा। दूसरे, इन्द्र अपने आज्ञानुवर्ती- 
सेवक भवनवासी देवोकी पूजा करे यह कल्पना केसे सभाव्य है ” तीसरी आपत्ति यह है कि ये 
भवनवासी देव सम्यक्दुष्टि ही होते हो ऐसा कोई नियम नहीं है। जन्मकी अपेक्षा तो भिश्यादुष्टि 
जीव ही भवनत्रिकमे जन्म धारण करते हैं। कोई जीव वहाँ सम्यक्त्व प्राप्त कर ले तो भो, ऐसे 
सम्यक्दृष्टि जीव, जितेन्द्र भगवान्‌के सिवाय अपनी पूजा करतेवालेको क्या सम्यक्‌दृष्टि या विवेक- 
वान्‌ मानेंगे ” अत- शासन देवताओका पूजन कुदेव पूजन है। रत्नकरण्ड श्रावकाचार तथा सागार- 
धर्मामृत आदि अनेक ग्रन्थोमे इसका स्पष्ट आदेश है। 


सम्यक्दृष्टि देवोको पुजनेकी बात करें तो अनुदिश और अनुत्तरवासी देव नियमसे सम्यक्‌- 
दृष्टि होते हे। तब मुख्यरूपमे उनका ही पूजन करना होगा । भवनवासी तो वहाँ भी पीछे ही रह 
जायेगे । यह विकल्प ही निर्मूल है । देवो ने ब्रती मनुष्योकी पूजा तो की है, परन्तु ब्रती-श्रावको 
द्वारा अन्रतो देवोकी पूजन सर्वथा असगत है । 

कुछ लोग ऐसा तर्क उठाते है कि आचार्य समन्तभद्र, अकलक देव, सीता भादि पुराण 
पुरुषोकी रक्षा और सहायता शासन देवताओने की थी। उन्हे ऐसा विचार करना चाहिये कि इन 
पुराण पुरुषोने उस समय शासन देवताओकी आराधनाको थी या अपने ब्रत ओर धर्मपर दृढ़ 
रहकर भगवानु जिनेन्द्र का स्मरण किया था ? इसप्रकार यह निश्चित है कि सिफे वीतरागदेव हो 
पृज्य है। उन्हीकी पूजासे मोक्षका मार्ग मिलता है। वीतराग देवके अनन्तगुणात्मक स्वरूप और 
परम पवित्र आत्माकी श्रद्धा-मक्तिसे, उनके आराधक स्वयं अनन्त गुणस्वरूप परमात्म-पद प्राप्त 
करते हैं । 

(५१) प्रशन--तब भाप बताते क्यो नहीं कि वे अनन्त गुण कौनसे हैं ? आप तो अनन्त 
चतुष्टयके चार, या सिद्धोके आठ गुण गिनाते हैं, अनन्त गुण कहाँ दिखाई देते हैं? उनके ताम 
बताइये । नाम न भी बता सकें तो वे गुण अनन्त है इसका प्रमाण तो दीजिये । 

समाधान--सही है, आपको अपनेमे व अन्य व्यक्तियोंमे वे गुण नहीं दिखाई पड़ते, पर 
अवगुण तो दिखाई पड़ते है ? उनकी तो नामावली आप मिना सकते हैं। 

(५२) प्रशन--अवश्य गिना सकते हैं। दोष तो अनन्त हैं, पर गुण अनन्त नही * 

समाधान--जो अनन्त दोष दिखाई देते हैं वे उन आत्मोक गुणोके हो विभाव परिणमन 
हैं। स्वभाव परिणमनक। गुण, और विभाव परिणमत्को दोष कहते हैँ। वे सभी दाष दूर होनेपर 
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उनका स्वभावरूप परिणमन ही, अनन्त गुणोंके रूपमे आत्मामे प्रगट होगा। भगवान्‌ तीथ॑करने 
अपने तप-ते जके बलपर, अर्थात्‌ सम्यग्दशंन-ज्ञान-चारित्रके बलपर, उन क्रोध, मान, माया, लोभ, 
ईर्षा, विश्वासधात, हिंसा, असत्य, कूट-कपट, असदाचार आदि दुर्गुणो पर विजय पाई है, अतः 
उनका गुणरूप स्वाभाविक परिणमन हुआ हे, इसलिये उन्तके गुण भी अनन्त है। 

नामावली तो इसी आधारपर रखी जा सकती है। अत दुर्गुणोके विरुद्ध, अक्रोध, अमान, 
अमाया, अलोभ, अहिसा, सत्य, सरलता, सदाचार आदि नाम लिए जा सकते है। 

(५३) प्रइन--ये सब तो निषेधात्मक गुण बताए । विध्यात्मक बताइए ? 

समाधान--इनन्‍्हीके विध्यात्मक नाम भी रखे जा सकते है जैसे--ऊपर सरलता, सदाचार, 
सत्य गिनाये गये है वेसे ही दया, क्षमा, सतोष, संयम, तप, त्याग आदि नाम भी रखे जा सकते है । 
इनमे कुछ गुग सन्मार्ग स्वरूप है और कुछ मार्गातीत होनेपर प्रगट होते है| 

(५४) प्रइन--आप मार्गातीत होनेपर प्राप्न होनेवाले गुणोके नाम बताइये । 

समाधान--जो मार्गातीत हो चुके वे अपने सामने नहीं हैं, जो उस अवस्थामे हैं उनमे वचन 
व्यवहार नहीं है, तब नाम कैसे रखे जाये ? आप तो अनन्त दुर्गुगोको ही अनन्त गुणोका विपरि- 
णमन मानकर, उन गुणोकी संख्या निर्धार कर लें। केवल नामोके व्यवहार न कर सकनेकी 
स्थितिमे, उनके अस्तित्वसे इकार नहीं किया जा सकता। जैसे गुड-शक्कर-मिश्री-आम खरबूजा 
द्राक्षा आदि सब पदार्थ मीठे हैं, इतता मात्र आप कह सकते हैं। इनके स्वाद भेदका अनुभव करते 
हुए भी, नाम नहीं बता सकते, पर अनुभव गलत नही मानते । ऐसे हो अनुभवके व अनुमानके 
आधारपर, आत्मामे अनन्तगुण मानना अनिवार्थ हे। अपने उन अनन्त दोषोकों दूरकर गुणोको 
प्रगट करनेमे जिन्होंने पूर्णता प्राप्त को, उन भगवन्तोके गुणोकी उपासना ही आत्मोत्थानके लिए 
आवध्यक है। चूंकि ससारी प्राणी त्म॑चक्षुवाला है, साकार पदार्थकों ही देख पाता है, निराकारका 
मात्र अनुमान कर सकता है, अत उनके निराकार स्वरूपकी स्तुति, प्रशसा या आदरभाव, गुण- 
दर्शनके आधारपर जो की जाती है, वह निश्चय स्तृति है। वर्तमान देहादिको देखकर उसमे 
पाई जानेवाली अन्य असाधारण विशेषताओके आधारपर स्तुति, व्यवहार्नयसे स्तुति मानी जाती 
है। यह निर्णय जानना चाहिये। भात्त द्रव्य निश्चय ही देहादि पुद्गल द्रव्यसे भिन्‍न है, फिर भी 
उनमे एकता मात्र व्यवहार पक्ष है, इसी बातको आचार्य आगामी कलवामे प्रतिपादन करते हैं। 


निश्चयसे शरीरका आत्मासे कोई सम्बन्ध नही है-- 
एकत्व व्यवहारतो न पुन. काययात्मनोनिश्चयात्‌ 
नुःस्तोत्न॑ व्यवह्मरतो$स्ति वपुष: स्तुत्या न तत्ततत्वतः । 
स्तोत्र निशचयतश्चितो भवति चित्स्तुत्यैब सैबं भवेत्‌ 
नातस्तोर्थकरस्तवोत्तरब॒लादेकत्वमात्माज्यो:.._ ॥२७॥ 


अन्वयार्थ--(कापात्मनो ) शरीर और आत्माकी (एकत्व) एकता (व्यवह्वाश्त ) व्यवहार- 
नयसे कहो जातो है (न पुन निश्चयात्‌) परमार्थसे एकता नहीं है। (बषुद स्लुत्या) इसलिए 
शरीरकी स्तुतिसे (बु स्तोन्नभ) आत्माका स्तोत्र (ततृतत्त्वत न) यथार्थ स्तोत्र नही है। (व्यव- 
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हारत. अस्ति) व्यवहारसे है। (निश्चयतः चित. स्तोत्रम) निश्चयमे आत्माकी स्तुति (सा चित्स्तुत्या 
एवं भवति) चेतन्यगुणोकी स्तुतिसे ही होती है। (अत) इसलिए (तीथथ॑करस्तबोत्तरबलात) 
तीर्थकरकी स्तुति शरीराधारपर की है इस व्यावहारिक कथनके बलसे (एवं आस्माज़यो एकत्वं 
ने भवेत्‌) आत्मा और शरीरकी एकता नहीं हो सकती है। 
भावाथ--दारीर आत्माकी मिलाकर उसे जीवपनेका व्यवहार लोकमे किया जाता है तथा 
हसी लोकभाषामे ग्रन्थकार भी व्यवहारमे ऐसा वर्णन कर देते है। इसका कारण है कि व्यवहारी- 
जनोको यदि उनके व्यवहारकी भाषामे न समझाया जाय तो उपदेश देना ही सम्भव नही है। 
तथापि व्यवहार वचन कहते हुए भी भाचार्य निश्चय तत्त्व ही समझाते है--ताकि ययार्थताका 
बोध हो जाये। भगवान्‌ तीर्थंकरका चेतत्यस्वरूप आत्मा, मोहादि विकारोसे रहित, अपने स्वरूपसे 
एकत्वरूप, अखण्ड चेतन्यानद ज्ञायक स्वभाव है यह निश्चय स्तुति है, ऐसा इस छन्द द्वारा स्पष्ट 
करते हैं-- 
इति परिचिततत्त्वेरात्मकायकतायां 
नयविभजनयुक्त्यात्यन्तमुच्छादितायाम्‌ । 
अवतरति न बोधो बोधमेवाद्य कस्प 
स्वरसरभसक्ृष्ट: प्रस्फुटन्नेक एब ॥२८॥ 
अन्वयार्थ--(इृति) इस प्रकारसे (परिचिततत्त्वे ) तत्त्वज्ञानियोके द्वारा (नवविभजनयुकत्या) 
नयविभागकी युक्तिसे (आत्मकायेकताथाम) आत्मा और छरीरकी एकताका पक्ष (अत्यन्स 
उच्छादितायाम्‌) अत्यन्त उच्छिन्न करनेपर (स्वरसरभसक्ृष्ट ) अपने स्वसससे श्ञीघ्र आक्ृष्ट हुआ 
(प्रस्फूटन्‌) प्रकटरूप (एक एवं बोध.) एक आत्माका ज्ञान (अद्य कस्प बोध ने अवतरति) आज 
किस समझदारकी समझमे न उतरेगा ॥२८॥ 
भावार्थ- आचायं कहते है कि पूर्वोक्त कलझ्ोमे यह भलीभाँति दरशा दिया है कि आत्मा 
ओर शरीर वास्तव में भिन्‍त-भिन्‍्त चेतन-जड ऐसे दो द्रव्य हैं किसी भी समय, किसी भी प्रकार 
एक हो नहीं सकते | उनकी एकता मात्र व्यवहार है, परमार्थ नहों हे। ऐसा नहीं हे कि व्यव- 
हारनयसे बे यथायंमं एक हैं, और निशचयसे यथार्थमे पृथक-पृथक्‌ हैं । ऐसा अनेकान्त रूप नहाँ 
मानना चाहिए। दोनो यथार्थ नही होते | क्योकि निरचयसे वे दो भिन्न-भिन्न द्रव्य है, उनमे 
मात्र व्यवहारसे बन्धकी अपेक्षा एकता कही जाती है। अनेकता ता द्रव्योमे यथार्थ है और एकता 
ध्यवहारसे है जो सापेक्ष कथन है। ऐसा नयविभागसे समझाए जानेपर हर समझदार व्यक्ति 
अपने निजरमससे परिपूर्ण, क्म-तोकमं-भावकर्मसे भिन्‍न, आत्माका बोध अवश्य कर लेगा । 
परभावके त्यागकी दृष्टि आते ही स्वानुभूति प्रकट होती है ऐसा प्रतिपादन करते है-- 


अवतरति न यावद्‌ वृत्तिमत्यन्तवेगा- 
दनवसपरभावत्यागवृष्टान्तदृष्टि: । 
झटितिसकलभावरन्यदीय विमुक्ता- 
स्वयमियमनुभूतिस्तावदाबिबं भूव ॥२९॥। 


४८ अध्यात्म-अमुत-कलद 


अम्बयार्थ-- (यावत) जबतक (अत्यन्तबेगात्‌) वेगपूर्वंक (अपरभावषत्यागदृष्टान्तदृध्टि') पर- 
पदार्थके त्यागके दृष्टान्तकी दृष्टि अनवम्‌) पुरातन (वुत्ति) वृत्तिको (न अवतरति! प्राप्त नही 
हो जावे, (तावत्‌! तबतक (झटिति) तत्काल ही (अन्यदीये सकलभावे विमुक्ता) पद्धव्योके 
सकलभावोंसे रहित (इयम्‌ अनुभूति ) यह आत्मानुभूति (स्वयं आविबंभूब) स्वय प्रकट हो 
जाती है ॥२९॥ 

भावायं--परपदार्थ और स्वपदार्थके भेदज्ञान होनेपर दृष्टान्तकी तरह परके त्यागकी 
दृष्टि स्वय उत्पन्न हो जाती है। जैसे परवस्त्रकों भूले ले आनेवाला व्यक्ति, जैसे हो 'यह 
परवस्त्र' है, स्व नही, ऐसा भेदज्ञान करता है, उसी समय परके त्यागनेकी दृष्टि भी आ जाती है। 
ओर ज्योही परवस्त्रके त्यागकी दृष्टि आई, तब ही स्व-वस्त्रकी पहिचान हुई, और उसे ग्रहणका 
भाव हुआ | 

इसी प्रकार आत्मा शरीरादिमे भिन्‍न है, ऐसा भेद-विज्ञान हुआ तो परको पर जाना, तथा 
जानने मात्रसे ही परका त्याग करना चाहिए यह ऊपरके दृष्टान्तके आधारपर दृष्टिमे आया | यह 
दृष्टि पुरानी न पड़े तबतक स्वानुभूति भी तत्काल प्रकट होती है। 

ऐसा बोलनेका मुहाविरा है कि, सूर्य उदय हुआ नहीं कि प्रकाग फेला | यहाँ शब्दार्थ 
ऐसा नहीं लेना कि सूयदियके ब्रिना भी प्रकाश हो गया। किन्तु यह अथे लिया जाता है कि 
सूर्योदयके साथ ही साथ प्रकाश फेल जाता है। इसी प्रकार स्वपरका भेद जाना तो सहज ही 
परके प्रति त्यागका भाव आया, जैसे ही परके त्यागका भाव आया तत्काल ही एक साथ 'स्व' क्या 
है इसका भी अनुभव हो गया । दोनो एक कालमे हो जाते है। पुरानी न पड़े का तात्पय यह कि 
परके त्यागका भाव बता रहे उसी समय अनुभूति भी तत्काल आती है। 

श्रोभट्टा रक शुभपन्द्रजीने अपनी सस्क्ृतटीकामे 'अनवमस्‌' का अर्थ सत्य किया है। 


अनुभूति केसी है उसका स्वाद बताते है-- 
सर्वतः स्वरसनिर्भ रभाव 
चेतये स्वयभह स्वमिहेकम्‌ । 
तास्ति नास्ति मम कश्चन मोह' 
शुद्धच्रिदृधनमहोनिधिरस्मि ॥३०॥ 
अन्वयार्थ--(अहम्‌) में (सबंत स्वरसनिर्भरभावम्‌) सर्वप्रदेशोमे आत्मरस जो चेतन्यरस 
उससे भरे हुए (इह एकम्‌ स्वम्‌) इस अपने एक स्वरूपको (स्वयं चेतये) स्वयं सचेतन कर रहा 
हैं। (मोह ) मोहजन्यभाव (मम कश्चन नास्ति-नास्ति) मेरे काई नहीं है, नही है। मैं तो 
(शुद्धचिदृधनमहोनिधि अस्मि) शुद्ध चेतन्य तेजकी निधि हूँ। अथवा शुद्धचेतन्यरसका महोदभि, 
समुद्र हूँ ॥३०॥ 
भावाथ-अनुभूतिमे यह प्रतोत होता है कि में शरीर नही हूँ, मै परिवार नहीं हूँ, जमीन 
मकान धन-धान्यरूप भी में नही हूँ। इनसे प्रत्यक्ष ही भिन्‍न हूँ । में देखता हूँ तो मस्तकसे पेरतक 


सर्वत्र एक चेतन्यरस ही मेरेमे भरा है। उसी तेजसे प्रकाशमान हूँ। उसी तेजका पुज हूँ। उसी 
तेजकी निधि हूँ, जिसमेसे चेतन्य-चेतन्यके हो प्रकाशका प्रवाह चला आ रहा है । 
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मोह, राग, क्रोधादि माव ये भी तो मेरेमे उत्पन्न होते हैं, दिखाई भी दे रहे हैं। अन्यत्र 
तो दिखाई नही देते, अत इनसे भिन्न मैं कैसे हैं” ऐसा विचार आता है तब मालूम होता है कि 
ये भाव मेरेमे हैं, आते है--जाते है, पर ये मेरे स्वभावभाव नही हैं। ये मेरी स्वात्माके स्वामी 
नही हैं, ये मेरे न अंशज हैं न बंशज हैं | में तो इनसे सर्वथा भित्न ज्ञायकस्वरूप हूँ। ये रागादि 
मेरे चेतन्यसे भिन्‍न हैं, विरोधी हैं, तब ये अचेतन हैं, इनसे तो चेतन्यभाव मलिन हो होता है । 
जिस मेलसे वस्त्र मलिन दीखे वह मेल वस्त्रका स्वभाव नहीं है। वस्त्रमे दीख रहा है, पर उससे 
तो वस्त्रका स्वभाव--स्वच्छता ही ढक जाती है | अतः वह वस्त्रका विकार है। इसी तरह रागादि- 
भावोंसे आत्माका चेतन्यस्वरूप आच्छादित हो जाता है, स्वच्छता मिटती है, मलिनता दिखाई 
देती है, तब यह मलिनता मेरा स्वभाव नहीं है ? में इन मलिनताओसे भिन्‍न ज्ञानमय पदार्थ हूँ। 
चैतन्यधातु का बना हुआ हूँ । सर्व ओर एक चेतन्य रस ही दृष्टिपथ मे आता है । 


ऐसे विचारोसे ही अपनी प्रवृत्ति स्वात्मनिष्ठ होती है। यही कहते हैं-- 


इति सति सह सर्वेरन्यभावेविवेके स्ववमयमुपयोगों बिश्रदात्मानसेकस्‌ । 
प्रकटि तपरमार्येदेशेन-ज्ञान-बत्ते: कृतपरिणतिरात्माराम एब प्रवृत्त: ॥३१॥ 


अन्वधा्ं--(हति) इस प्रकार (सर्वे, अन्यदोये: भावे: सह) सम्पूर्ण अन्य द्रव्योंके भावोंके 
साथ (विवेके सति) भिन्‍नताका बोध हो जानेपर (अबम उपयोग) यह अपना उपयोग (स्वयम्‌ 
एकम्‌ आत्मानम्‌ बिश्वत्‌) स्वय अपने एक स्वरूपको ही धारण करता हुआ (प्रकटितपरमार्थे:) प्रकट 
किया है परमार्थ जिन्होंने ऐसे (दर्शनज्ञानवत्ते:) सम्यग्दर्शन, सम्यग्ज्ञान और सम्यग्चारित्र रूप 
(छृतपरिणति ) हुई है परिणति जिसकी ऐसा उपयोग (आत्माराम एव प्रवृत्त) अपनों सीमा में 
प्रवृत्त होता है। फिर अन्यन्र प्रवृत्त नही होता ॥३१॥ 


भावार्थ--ऊपरके कथनके अनुसार जब यह अपना उपयोगात्मक ज्ञान अपनेको अन्य समस्त 
पर द्रव्यो और उनके भावोसे भिन्‍न देखता है तब उसे यह भी प्रतीत होता है कि मैं अब स्वय 
अकेला हूँ। मेरे साथ शेय भावमे होकर जो आए थे, वे सब पर थे, मेरे स्वरूपसे भिन्‍न थे । 
मेरे साथ तो केवल 'ैं' हु। तब आत्मा आत्मविश्वास--आत्मज्ञान और आत्मरमण रूप निश्चय 
सम्यरदर्शन निश्चय सम्यग्ज्ञान और निश्चय सम्यग्चारित्र रूप परिणतिको प्राप्त हो जाता है। 
एक वार अपना घर पहिचाना तो फिर परघर नहीं जाता। फिर वह आत्मा अपनी अनन्त 
गुणगरिमाके बगीचेमे हो रमण करता है, उनके बाहर फिर नहीं जाता। यहो सच्चा मोक्ष- 
प्रा है। 


आत्माके साथ उसका निजस्वभाव 'उपयोग” अनादिसे है, अनन्त काछतक रहेगा। इस 
दृष्ट्सि तो वह आत्माका स्वभाव ध्रुवरूप परम पारिणामिक भावरूप है। यह सामान्य प्रुवाश 
अपने अस्तित्वमे किसी क्मके उदय-उपशम-क्षय-क्ष योपशम आदिकी अपेक्षा नही रखता। निगोदसे 
लेकर सिद्ध भगवान्‌ पर्यन्त जीवमात्रमे वह जीवत्व पारिणामिकभाव संदासे पाया जाता है। 
यदि आत्मा अपने उस स्वभावपर दृष्टि देवे तो उसका विकास 'केवलज्ञान' रूपमे होता है। 
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ससारी अवस्थामे ज्ञानके साथ मोहमावकी डाक लगी है, जिससे मोहभाव और ज्ञानभावमे 
परस्पर भावक, भाव्य, भावरूप प्रवृत्ति देखी जाती है, तथा ममत्व भाव देखा जाता है। जबतक 
यह भाव्य भावक भाव रहता हैं तब तक यह जीव पर द्वव्यों मे मोह रागद्रंष या क्रोध 
मानादि परिणाम करता है। इन सब विकारों से ज्ञान भाव्यमान हो जाता है। यही इस 
शीवको बंध करानेवाली बात है । यदि इस बन्धनसे छूटना है तो विकारोके प्रति निर्ममन्व बनना 


होगा । 


पराधीनतामे यदि रागके विषयभूत इच्छित पदार्थ न मिलें, या उनका वियोग हो जाय 
तो भी रागीरा राग नहीं छूटता । इसलिए बाह्य त्याग यदि अतरग परिग्रहके त्यागमे साधक 
बन जाय तभी उसे बाह्य चारित्रकी या व्यवहार चारित्रकी तथा कारणताकी सज्ञा प्राप्त 


होती है। 


यद्यपि ज्ञानमे ज्ञेय प्रतिबिम्बित होते हैं, तथापि ज्ञानी जानता है कि ये मुझसे भिन्‍न ही, 
स्वरुक्षण धारण करनेवाले स्वतत्र पदार्थ हैं। भेरे अन्तस्तत्त्वते पथक होनेके कारण ये बहिस्तत्त्व 
हैं। इनके साथ शेय ज्ञायक भाव होनेपर भी मुझे मेरा स्वाद इनसे भिन्‍ने हो प्रतीयमान होता है। 
मुझे उनसे कोई लगाव नही है। में स्वयं एक अखण्ड चेतन्य रससे परिपूर्ण आत्मा नाम पदार्थ 
हैं। ऐसा विचार आनेपर वह स्वात्मनिष्ठ बनता है। 


अब ज्ञानख्पी समुद्रभे निमग्न होनेकी प्रेरणा करते हैं-- 


भज्जन्तु निर्भरभमो समसेव लछोका: आलोकमुच्छलति शान्तरसे समस्ता: । 
आप्लाव्य विश्रमतिरस्करिणीं भरेण प्रोन्मगत एव भगवानवबोधसिन्धु: ॥३२॥ 


क्षन्वयाथं-(विज्रमतिरस्करिणों) क्मके परदेको (भरेण आप्लाब्य) पूर्ण ताकतके साथ 
डुबोकर (एवं भगवान्‌ अवबोधसिधु ) यह भगवान ज्ञान समुद्र (प्रोन्मग्न ) प्रकट हुआ है। अतएव 
इसके, (आछोकम्‌ शान्तरसे उच्छलति) समस्त लोकमे जिसका शातरस उछाल ले रहा है (अमी 
समस्ता छोका सममेव) उसमे यह सम्पूर्ण जन एक साथ ही (निर्भर मज्जन्तु) परिपर्ण स्तान 
करो । अर्थात्‌ सर्व॑ ससारके जोब उस दातरसमे निमग्न होवें ॥३२॥ . 
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भावा--मोह अवस्था एक विश्रम थी, उसे परदेका हूपक दिया गया है। जैसे 
ओटमे समुद्र जेसी महान्‌ वस्तु भी दिखाई नही देती, 'सीक मात्रकी ओटमे कक छ्पि हे 
है,” इसो प्रकार भ्रमके होनेपर सम्मुख रखे पदार्थ, यद्यपि, वे वहाँ स्थित हैं--पर भ्रमवानकों 
दिलाई नही देते, या विपरीत दिखाई देते है। यदि भ्रम दूर हो जाय तो उसे यथार्थ दिलाई देगा 
और गथाय॑-जञानसे आतत्द व शान्ति मिलेगी। मोहका परदा दर होनेपर आत्माको ज्ञानसमुद्र 
दिखाई देता है। वह समुद्र बरडी-बडो उछालें भरता है। वह धान्तरससे भरा हुआ है, वहां 


शान्तरस ही उछल रहा है। आचार्य कहते है कि भाई ऐसे 
भ्षायगा | 52 ई ऐसे शानसमुद्रम डुबकी रूगाओ, आनन्द 
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अब ज्ञानकी महिमा बताते हैं-- 
जीवाजीवविवेकपुष्कलदृशाप्रत्याययत्पाषंदान्‌ 
आसंसारनिबद्धबन्धनविधिध्वंसात्‌ बिशुद्धं स्फुटत । 
आत्माराममतन्तधाम महसाध्यक्षेण नित्योदितं 
धीरोदात्तमताकुल विलसति ज्ञानं मनो%ह्लादयत्‌ ॥३३॥ 


अन्वयार्थ--(आसंसारनिबद्धबन्धनविधिध्वसात्‌)--अनादिका लसे बद्ध मोह कर्मके बन्धनकी 
विधिका ध्वस करके (विशुद्ध स्फुटव) विशुद्धरूपमे प्रकट हुआ--(झानम्‌) यह विवेक (जीबाजीब- 
विवेकपुष्कलद॒शा) जोव और अजीवके भेदकी पुष्टदृष्टिसे (पांदान्‌ प्रत्याययत्‌) सभासदोको 
मेदका विश्वास उन्पन्न कराता हुआ (अनन्तधघाम) अनन्त तेजस्वरूप (आत्मारामस) आत्मस्वरूप 
(महसाध्यक्षेण नित्योदितम्‌) अपने प्रत्यक्षस्वरूपसे नित्य उदयको प्राप्त (घीरोबासमनाकुलूम) 
लक और अनाकुलस्वरूप (मनो5ह्लावयत्‌) मनको आनन्द देता हुआ (बिलतति) शोमता 

॥ ३३ ॥ 

भावाथं--अनादिकालसे मोहादि कमंसम्बन्ध जोवके साथ था और उस निमित्तसे जीवका 
विशुद्ध ज्ञानस्वभाव अप्रकटरूप था ! भेदविज्ञानका यह फल है कि वह जीव-अजीवका विवेक कर 
लेता है। इससे मोहका नाश होता है। विशुद्ध ज्ञान प्रगट होता है। 

जैसे किसी रगमचपर कोई व्यक्ति राजाका स्वाग धरके आवे और दर्शक उसे न पहिचान 
सके तब तो उसका नाटक उसके वेषके अनुसार देखकर ह॒थ॑ करते हैं। यदि किसी विवेकीने 
अपनी विवेकदृष्टिसि उसे पहिचान लिया तो वहू लज्जित होकर रगमचसे भाग जाता है। 
'पहिचानमे आ गया हूँ ऐसा बोध होनेपर वह पात्र फिर राजाकी भूमिका नहीं निभा पाता। 
इसी प्रकार जीव और अजीव दोनो एकाकार होकर ससारी जीवोके ज्ञानपटलपर भाते हैं और 
संसारका रागरग रचते हैं। यदि कोई विवेकी उनका भेद समझ ले तो वहू रागरग फिर 
नही जमता | 

जीव और अजीबवके भेदको खोल देनेवाला ज्ञान, शान्तरसमे तिमग्न होकर शान्त नृत्य 
प्रारम्भ करता है। शान्त रसका अभिनय करनेवाला पात्र जेसे 'धीर' हाता है, उदात्त होता है 
तथा चचल नही होता, गम्भीर होता है, वेसे ज्ञान भो उक्त प्रकारसे मतको आनन्दित करता हुआ 
शोभायमान हो रहा है | 

साराश यह है कि जोव अनादि बन्धनबद्ध था। मोहके दूर होनेपर उसे जब स्वानुभूति 
हुई तब मोहके आवेगमे जो नाचता था, वह नाचना बन्द हुआ। उसकी विवेक दृष्टिने शरीरादि 
पर द्रव्यो तथा रागादि भावकर्मोके स्वरूपसे, आत्माके स्वरूपको भिन्‍न देखकर, जो भूल थी, मद 
था, वह दूर कर दिया। उसका वह ज्ञान शान्त रसमे निमग्न हो, शान्त रस रूप नृत्य करने छगा। 
यह ज्ञानकी महिमा है जो उसने सम्पूर्ण स्थिति हो बदल दी । 


५३ अध्यात्म-अमृत-कलणश 
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जिन्हे विवेक दृष्टि प्राप्त नही है, जीवके यथार्थ स्वरूपको नही जानते, वे रागादि क्रोधादि 
परिणाप्त और ज्ञान परिणाममे भेद न कर, रागादि परिणामस्वरूप ही जीवको मान बैठे हैं। 
कर्मोदयकी तीक़, मन्द, मध्यमस्वरूप स्थितिमे आत्मविकारोकों ही अपना रूप मानते हैं। वे कहते 
हैं कि जेसे आगके अगारोमे लालिमा भी जागका स्वरूप है, और कालापना भी आगका स्वरूप 
है। इसी प्रकार ज्ञानादि तथा रागादि दोनो जीवके हो स्वरूप हैं। कोई मानते हैं कि देहसे 
भिन्‍न कोई आत्मा नहीं है। जैसे चार पाये और दो सीरा, दो पाटी, ऐसे आठ काठके सयोगसे 
खाट बनती है, इसी प्रकार शरीर-रागादि ज्ञानादि भाव सबका सयोग ही, आत्मा है, भिन्‍न कुछ 
नही है। 
उन भेदज्ञान विहीन मनुष्योको यह विवेक नही है कि रागादि क्रोधादिभाव पौद्गलिक हैं। 
कर्मके उदयादिसे सभाव्य ये तीद्ष-मदादि परिणाम कर्मोदय निमित्त जन्य परिणाम हैं। विशुद्ध आत्म- 
परिणाप्त नहीं है। देहकी भवस्थाएँ, बाल-यौवन-वुद्धादि पौद्गलिक हैं, वे जीवरूप नही हैं--अतंभान 
धुल-दुश्लादि अवस्थाएं पोदृगलिक है, आत्मस्वभाव नही है। आठ काठके सयोगकी तरह ये शरी- 
रादिकी कमंजन्य अवस्थाएँ आत्मा नही है, करिन्‍्तु जेसे खाटपर सोनेवाला खाटसे भिन्‍न है, इसी 
प्रकार शरीरादि सयोग प्राप्त जीव शरीरसे भिन्‍न ज्ञायक स्वरूप है। आत्माके सम्बन्धमे जिनकी 
विविध भ्रान्तियों है उन्हे भाचार्य सम्बोधित करते है। वे कहते हैं कि भाई! अपने विवेकसे जीव 
और पुद्गलको भिन्न-भिन्न लक्षणोसे पहिचान, और पुद्गल कम, नोकर्म-भावकर्मसे भिन्‍न अपने 
प्रेतन्य पिष्ड आत्माका अनुभव तो कर, तुझे उप्तकी प्राप्ति अवश्य होगी । 
इसी बातको निम्न कलणशमे दरशात्ते है-- 
विरम किमपरेणा«कार्यकोलाहलेन 
स्वयम्रपि निभृतः सन्‌ पक्य धष्मासमेकम्‌ । 
हृब्यसरसि पृसः पुदूगलाद भिन्नधास्तो 
ननु किसनुपलब्धि्भाति कि चोपलब्धि: ॥३४॥ 
अन्ययाथं--अरे भव्य प्राणी (अपरेण अकार्यकोछाहुछेन विरम) विविध प्रकारके अप्रयोजन 
भूत कोलाहुका छोड़ दे। (किम) इस कोछाहुलुसे, विवादसे, तुझे क्या लाभ होना है किन्तु (स्वय- 
माप निभृत सन्‌) स्वय निरचल हां, एकान्तस्थलमे मौन पक (बष्मासम्‌ एकम्‌ पक्य) छह माह तक 
उस सर्व द्वव्योस भिन्‍न, एक मात्र स्वसत्तामे निमग्न, आत्माको देखनेका पूर्ण अभ्यास कर । तुझे 


स्वय प्रतोत होगा कि (पुदृगलातृ भिन्नधास्न. पु स.) पुदृगलसे भिन्‍न है स्वथका चेतन्य तेज जिसका 
ऐस पृद्षकी, एसी स्वात्माका, (हृदयस्तरांस) तेरे हृदय सरोवरमे (ननु किम उपछब्धि. कि 
अनुपरब्धिर्भाति) प्राप्ति होती हू या नही होतो ॥३४॥ है 

भाषाधथ--जो जिस उद्देश्यसे प्रयत्त करता है उसमे उसे सफलता अवध्य प्राप्त होती है। ऐसा 
नियम है । तदनुसार आत्म स्वरुपकी श्राप्तिके लिए भी आचाय॑ प्रेरणा देते हैंकि हे भव्य जीव ! 
तू छह माहक॑ लिये तो हमारा कहना मान । सारा जीवन तो विषय सेवन और कषायोकी पृतिमे 
लगा देता है। अनादि काछ्स यह अनन्त ससार इसो प्रकार ही व्यतीत किया है, भब थोडे समयके 
लिए हमारी बात मान ले। देख, एक बार प्रयत्न कर। एकान्त स्थानमे बैठ जा--आवाग्रमन 
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बद कर। इससे शारीरिक क्रियाओका निरोध होगा, चचलताका निरोध होगा। मौनावलंबन 
कर, क्योंकि वचन प्रवृत्तियाँ भी चचलता और नानाविकलपोंके उत्पादनमे सहायक हैं। जब तू 
इस प्रकारसे एकान्त मौन साधना करेगा, तो शरीर व उसकी क्रियाओसे भिन्‍न, बचनादिसे भिन्‍न, 
पर्चेन्द्रियोंके विषयोसे भिन्न रागादि क्रोधादि विकारोसे भिन्‍न, वर्णादिसे भिन्‍न, अमूत्तं चेतस्य सूति 
आत्माकी तुझे अवश्य उपर्लब्धि होगी। छह मासका समय तो संस्कारमे पढे हुए विकारोको दूर 
करनेके अभ्यासमे लगेगा । यदि उन्हे दूर कर सका तो स्वात्मोपलब्धि तो अन्तमु हु मात्रमे होगी। 

जैसे यदि कोई बडा मकान ध्वस्त हो जावे और उसमे कोई रत्न दब जावे, तब उस रत्नकी 
प्राप्तिके लिए एकाग्र होकर यदि कोई प्रयत्न करे, तो उसे दस दिन मकानके मलमाको खोदकर 
फेंकनेमे लगही जायगा। तब उसे रत्नको प्राप्ति होगी | सो रत्न प्राप्ति तो क्षणमरमे होगी, तथापि 


उस क्षणको पानेके लिए दस पाँच दिनका समय मलमा हूटानेमे छय गया। यदि मलमा न हटता 
तो मणिका दर्शन सभाव्य न था। 


इसो प्रकार स्वात्मोपलब्धि तो एक अन्तमुहुत॑मे ही हो जायगी। पर वह अन्तमु हुत॑ तब 
प्राप्त होगा जब हृदयमे अनादिकालीन विकारोके सस्कार जो बेठे है, वे दूर हो। उनका हटानेमें 
यदि छह माह भी छग गए तो भी कुछ समय नहीं लगा। आचार परीक्षार्थ प्रयत्न करनेको भव्य- 
जीवोको उक्त प्रेरणा देंते है। उन्हे विश्वास है कि यदि यह जीव छहमाह भी प्रयत्न कर ले, तो उसे 
स्वोपलब्धि अवश्य होगी। मिथ्यात्वकी अनुगामिनी अनतानुबधी कषायका सस्का रकाल छह माससे 
ऊपर जाता है। अत' छह मासके प्रयत्न सस्‍्कार टूटंगे इससे छहमास लिखा गया है। 

आचाये कहते है कि तेरे साथ बन्धको प्राप्त मोहादिकर्म, तेरे ससार परिभ्रमणके कारण 
होनेसे दुःखरूप है, इनके उदयमे प्राप्त विकारोमे जो स्वभावका भ्रम है, उसे दूर करना है। यद्यपि 
ये विकार तेरी आत्माकी सत्तामे ही प्रतिभासमान तुझे हो रहे हैं, ओर व्यवहारकी भाषामे आत्मामे 
हैं--भात्माके है--ऐसा कहा भी जाता है, पर परमार्थसे देखें तो ये आत्मामे पाये जानेपर भी आत्मा- 
के स्वभाव नही है, किन्तु कर्मोदय निमित्त जन्य आत्माके विकारभाव है । 

जैसे गेहुँके पौधेको 'गेहूँ' शब्दस कहा जाता है, पर कहनेवाला जानता है कि यह सबका 
सब गेहूँ नही है। इसमे वृक्षका डठल है, पत्र है, भुस है, ये सब गेहूँसे भिन्‍न हैं। इनको छोड़कर 
जो शेष बचा है वह गेहूँ है, वहो खाने योग्य है। समूचा पौधा खाने योग्य नही है। विवेकी ऐसा 
मानकर गेहूँका उपयोग करता है, और साथके सम्पूर्ण नि.सार भागको फेंक देता है। इसी प्रकार 
ज्ञानी पुरुष लक्षणभेदसे आत्मस्वभावको पहिचानकर, पुद्गलस्‍्वरूप शरीरादि पदार्थको निःसार 
समझकर, उसे छोड देता है, तथा अपने ज्ञायकस्वभावकों पकड़ लेता है। आचार्य यहो प्रेरणा 


देते है-- 
; सकलमपि विहायाह्माय चिच्छक्तिरिक्‍तं 
स्फुटतरमवगाह्य स्व॑ च चिच्छक्तिमात्रम्‌ । 
इममुप्परि चरन्तं चार विश्वस्थ साक्षात्‌, 
कलयतु. परमात्मात्मानमात्मन्यनन्तम्‌ ॥३५॥ 
अन्वयार्थ--(चितृशक्तिरिक्तम्‌) चेतन्य स्वरूप शक्तिसे भिन्‍न (सकलमपि) सस्पूर्ण पदार्थोंको 
(अह्नाय जिहाय) अशेषतः शीघ्र छोड़कर तथा (चितृशकक्षिसान्नम्‌ स्व) चेतन्य दाक्तिमात्र अपने 
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स्वयको (स्फुटतरम्‌ अवगाह्य) अच्छी तरह ग्रहण करके (विश्वस्थ उपरि चारु चरन्तम्‌) सम्पूर्ण 
विध्वके ऊपर भले प्रकार विचरते हुए (इमं परम्‌ आत्मानम) इस परमात्म स्वरूप आत्माको 
(अनन्तम) जो अनाद्यतन्त रूप हैं उसे (आत्मनि) अपने भीतर (साक्षातुकलय॒तु) भले प्रकारसे प्रत्यक्ष 
अनुभव करो ॥३५॥ 
भावा्थ--आचार्य देव कहते हैं, कि हे भव्य जीवो ! आत्म दर्शन करना चाहते हो तो 
उसका यह मार्ग है कि तुम्हारे चैतन्य स्वरूपडे सिवाय, तुम्हे विश्वमे जो कुछ अपने ज्ञानमे दिखाई 
दे रहा है उसको सर्वथा त्याग करो | यहाँ त्याग का भर्थ है कि अपनी दृष्टि वहाँसे हटा छो, क्योकि 
बह सब आत्मा तही है। चितृणक्ति मात्र अर्थात्‌ सिर्फ चेतन्य शक्ति रूप जो 'बह तुम हो' 
४. 53%07% 028 कु 25] तक जी 
ऐसा सचेतन करने पर तुम देखोगे कि तुम्हारा पविन्न आत्मा, इस सम्पूर्ण विश्वले भिन्न 
है। वह विश्व रूप नही है, यद्यपि विश्वके पदार्थोमे उसको भी गणना है, पर वह सारे विश्वसे 
अपनी सत्ता जुदी रखता है। वह अनादि कालसे इसी प्रकार है और सदा काल ऐसा ही रहेगा। 
विद्वके किन्ही पदार्थोसे उसका मिश्रण नहीं हुआ है, न वह उससे एकाकार हुआ है, ने होगा । वह 
तो सदा चेतन्य मात्र रहा है, और रहेगा। वहू सदा कालसे अपने ही अनन्त गुणोये, अपनों ही 
क्रमभावी अनन्त पर्यावोमे परिणत होता हुआ बरत रहा है। कभी पर गुणपर्याय रूप नहीं 
परिणमा, और न अपने गुण पर्यायोका उसने परित्याग किया। ऐसा चैतन्य स्वरूप मेरा है, यह 
तुम्हे प्रत्यक्ष, भले प्रकार दिखाई देगा ॥र५॥ 
आत्मा चेतन्यमात्र है यह निम्न पद्च मे प्रदर्शित करते हैं-- 
चिल्छक्तिव्याप्तसवेस्वलारो जोब इयातयम्‌ । 
अतोषपिरिक्ता: सर्वेदषि भावाः पोदृगलिका अमी ॥३६॥ 
अन्ययार्थ-- (खितृशक्षितव्याप्तसवंस्वसार ) चेतन्य रूप जो शक्ति उसमे ही व्याप्त है सम्पूर्ण 
निज सार जिसका (हइयान्‌ अयम्‌ जोब ) ऐसा इतना मात्र तो “जीव” है, तथा (अत. अतिरिकता.-) 
इस चेतन्य स्वरूप जोवसे भिन्‍न (सर्वेषपि भावा ) सम्पूर्ण भाव (अमी पोद्गछिका.) वे पुद्गल 
स्वरूप हैं ॥३६॥ 
भावा्ं--परसे भिन्‍न निजके स्वरूपका आचार्य दर्शन कराते हैं। वे कहते है कि हे भ्रात ! 
जितनी-जितनी चेतन्य शक्ति तुझे अपने भीतर दिखाई दे रही है--उतनी-उतनी तो तेरा सव॑स्व है । 
वहू अन्य किसीका अश् नहीं है। वह तू स्वय है और उस चेतन्य स्वरूपसे भिन्‍न जो क्रोधादि 
रागादि भाव दिखाई देते है वे तुम नही हो । तथा देहाश्चित वर्णादि रूप जो दिखाई दे रहा है वह्‌ 
भी तेरे नही है। वह सब भाव पुदुगलमय है । 
यद्यपि अपने अज्ञानसे यह भात्मा सारे विश्वको अपनाता है। यह मेरा शरोर है, यह मेरा 
परिवार है, यह मेरा घर है, यह मेरा खेत है, मेरी दुकान है, मेरा बगीचा है, मेरा कारखाना 
है, मेरा मुहल्ला है, मेरा गाँव है, मेरा प्रान्त है, मेरा देश है, इस प्रकार सारे ससारसे अपना 
नाता जोड़ता है। जिनसे अपने विषय सधते हैं--उनसे “मेरा है” ऐसा सम्बन्ध बनाता है । 
जिनसे अपना राग पुष्ट नहीं होता--उनको भिन्न प्रकारस अपनाता है। कहता है कि ये मेरे 
शत्रु हैं, मुझसे विरुद्ध हैं, मुझे हानि पहुँचानेबाले हैं, मेरे क्रोध के विषय है, आदिरूपसे उनसे द्वेष 
रूप सम्बन्ध बताता है। सम्बन्ध किसीके साथ नहीं छोड़ा। सबसे सम्बन्ध बनाता है, भले 


जीव अजीव अधिकार ( उत्तररंग ) ५५ 
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ही उन्हे इष्ट पदार्थोकी श्रेणीमे स्वीकार किया हो, अथवा अनिष्ट पदार्थोकी श्रेणीमे रखा हो, पर 
उनसे अपना सम्बन्ध, शत्रु रूपमे या मित्र रूपमे, अवश्य स्थापित कर रखा है। ऐसी उसकी समझ 
मालूम होती है कि मानो सारे विश्वके साथ उसका ही सम्बन्ध है, सब उसके लिए हो हैं। आचार्य 
उसके अज्ञान भावकों दूर करनेके लिए उसे आत्मदशंन कराते हैं। वे कहते है कि भाई ! जितना 
तेरे भीतर चेतन्य-चेतन्य मात्र वस्तु है वह तो तेरा रूप है। उसके अछावा जो है वह तेरा रूप 
नही है, सब पुदुगल स्वरूप है। 

यद्यपि ससारमे छह द्रव्य हैं। सब पुदूगल नही हैं। तुमसे भिन्न अन्य अनेक अनन्तानन्त- 
जीव है, वे भी चेतन्य शक्तिसे परिपूर्ण हैं। वे भी तुम्हारी तरह सारे विश्वसे भिन्‍न अपनो निज 
बेतन्य सत्तासे अभिन्‍त हैं। वे भी जीव हैं, पर वे तुमसे भिन्‍्न--तुम जेसे ही जीव है। उनसे 
भी तुम्हारी सत्ता पृथक्‌ है। फिर अन्य धर्म-अधमं-आकाश-काल पुदुगल आदि द्रव्य तो 
स्वरूपतः तुम्हारी सत्तासे भी भिन्‍न है। उनके साथ सम्बन्ध स्थापित करना तो अज्ञानता- 
पूर्ण है ही । 

काला-गो रा, सुन्दर-असुन्दर, पुष्ट-अपुष्ट दिखाई देनेवाला पौदगलिक शरीर है, वह तेरा 
स्वरूप नही है। साथ ही जो समय-समयपर तेरेमे, परके अवलम्बनसे राग-द्वेंष हांते हैं, क्रोध-मान- 
मायादिरूप परिणाम होते हैं, वे भो तेरा स्वरूप नहीं हैं। भहे ही ससारी जीवमे उनकी उत्पत्ति 
हो, तथापि शुद्धजीवमे उनका अस्तित्व नही है, वे स्वभावसत्तासे भिन्‍न सत्तावाले हैं। 


प्रत्येक द्रव्य अपने गुणपर्यायोकी सत्तासे अभिन्‍न है, तथापि लक्षण भेदसे प्रत्येक गुण और 
पर्यायकी अपनी-अपनी स्वरूप सत्ता कही जाती है। द्रव्य रत, गृण' सन्‌ कर्म सत्‌' ऐसा आगम 
वाक्य है, इसलिए आत्माके गुणोकी स्वभावपर्यायें तथा विभावपर्यायं दोनोकी स्वरूपयत्ता जुदी जुदी 
हैं इससे सिद्ध हुआ कि क्रोधादि रागादि भावोसे ज्ञानभावकी सत्ता भिन्‍न है। फलत मेरा आत्मा 
चेतन्य शक्तिकी सत्तावाला है। जैसे अन्य चेतन तथा अचेतन द्रव्योकी सत्ता मुझसे भिन्‍न है, ऐसे 
क्रोधादि भी भिन्‍न स्वरूप सत्तावाले हैं । 
इसी तथ्यको नीचेके पद्यमे आचार्य कहते हैं-- 
वर्णाद्या वा रागमोहादयो वा 
भिन्‍ना भावा: सर्व एवास्य पु सः । 
तेनेवान्तत्तत्वती... पश्यतोड्मी 
तो दृष्टाः स्युदु ष्टसेक पर स्थात्‌ ॥३७॥ 
अन्वयार्थ--(वर्णाद्या:) रूप-रस-गन्ध-स्पर्श आदि (वा) अथवा (रागमोहादयों बा) राग- 
देष क्रोध-मोह आदि परिणाम हैं । वे (सर्व एबं) सभी (अस्य पुस ) इस आत्मतत्त्वसे (भिन्‍्ला भाषा”) 
भिन्‍न पदाथ॑ हैं। (तेनेब) इसी कारणसे (तस्वतः) तत्त्वको दृष्टिसे (अन्त पहयत-) अन्तरग अनुभव 
करनेवाले पुरुषको (असी) ये रागादि वर्णादिभाव (नो वृष्टाः स्युः) नही दिखाई देते, किन्तु (परं एक 
दुष्ट स्थात्‌) केवल एक आत्मा ही दिखाई देता है ॥२७॥ 
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भावा्--जबकि वर्ण-रस-गन्ध-स्पर्शादि शरीरादि पुदगरद्रव्यके गृण हैं, तो वे पुद्गलद्रव्यमे 
ही पाए जायेंगे', जीवद्रव्यमे दिखाई ही न देंगे । इसी प्रकार राग द्वेप-फाम-क्रोध-मोहादिभाव कर्मके 
उदयके निर्मित्त पाकर जीवमे होनेवाले औषाधिक विकारीभाव है, कर्मोष्नाधिके बिना शुद्धजीवके 
भीतर नही पाए जाते । इससे यह बात स्वय सिद्ध है कि ये इस शद्धात्मासे भिन्‍न हो पदाथ हैं, अत' 
जो भात्मदर्शन करता है उसे एकमात्र आत्मा हो दिखाई देती हे अन्य कुछ दिखाई नही देता । 

आत्मदर्शीकी दृष्टि केवल अपने स्वरूपपर ही टिकतो हे, उसे अन्य स्व अपनेसे भिन्‍न 
प्रतीयमान होते हैं। इनकी भिन्‍नताको प्रतीति होना ही “अद्वेत-आत्मा” का बोध है। वेदान्तमे 
कथित भद्वेतमे और इस जिनोक्त अद्वेतमे भिन्‍नता हे। वेदान्त कथित अद्वेतमे ब्रह्मके सिवाय 
अन्यसवंका सर्वधा अभाव है, उनका अस्तित्व हो नहीं है। उनके अस्तित्वकी भासना मिथ्या 
भासना है, ऐसी वेदान्ती मान्यता है। किन्तु जिनोकत अद्गेत वस्तु स्वभावरूप है। एक वस्तुमे 
परवस्तुका प्रवेश नही हो सकता, अत वस्तु स्वय अपनेमे अद्वेत है, द्वेतरूप नहीं। तथेव आत्मतत्त्व 
भी परसे भिन्‍न है। परोपाधि जनित विकारोसे भिन्‍न अपने शुद्ध एकस्वरूपमे निहित है| भत' स्वय 
'द्वेत' है। यद्यपि अपनेमें परका अभाव है, तथापि परके अस्तित्वका यहाँ निषेध नहीं। पर भी 
अपने-अपने स्वरूपमे अद्वेतरूप से विद्यमान है। 


अनादि काल्से पुदुगल कर्मके साथ सम्बन्ध होनेसे, तथा विभिन्‍न गतियोमे विभिन्‍न प्रकारके 
शरीरसे सबद्ध होनेसे, इस जीवको अपना स्वरूप उनके साथ मिला हुआ भासता है। उनसे भिन्न 
होते हुए भी अपने शुद्ध स्वरूपकी भासना उसे नही है। जब स्वरूपके अनुरूप भाव नही भासता तो 
उसे ही 'भ्रान्ति' कहते हैं । 

अआन्ति कहो-भिथ्या ज्ञान कहो--एक हो बात है। इस भिथ्या श्रान्तिसे परमे अपने- 
पनका जो बोध है वह मोह परिणाम है। ये सब भ्रान्तियाँ हो मिथ्या ज्ञान है। जीवके साथ उन 
अआन्तियोका सम्बन्ध तो है पर वे भ्रान्तियाँ जीवके यथाथज्ञानके अभावकी सूचियाँ हैं । सम्यग्दर्शन, 
सम्यग्ज्ञान होने पर ये भ्रान्तियाँ समाप्त हो जाती है और जीवको अपना निज रूप, जो एक मात्र 
ज्ञायक स्वरूप है, उसका बोध हो जाता है। यही “भअद्वेत” सम्यक्‌ अद्वेत है। वस्तुत परके 
अस्तित्वका निषेध नही है, किन्तु स्व अस्तित्वमे परके अस्तित्वका निषेध ह। इस तरह वेदान्तके 
भद्वेतसे जिनोवत अद्वेत भिन्‍न है । 

नोकमं शरोर तो मरणोत्तर कालमे स्वयं भिन्‍न भासित हो जाता है, पर कार्माण शरीर जो 
अष्ट कमंका पिण्ड है, वह आत्माके साथ जन्मान्तर तक जाता हे। तथापि उसके भेद-प्रभेद रूप 
सा स्पद्धक, तथा कमंवर्गंणा, स्थिति अनुभागादिस्थान, ये सब पौद्गलिक है, जीव द्रव्यसे 
भिन्न हैं। 

कमंके उदय-निमित्त-जन्य रागादि भाव, तथा उपशम क्षयोपशम जन्य भाव भी, आत्माके 
अनादनन्त पारिणामिक भावसे भिन्न हैं। कर्म सापेक्षताकी अपेक्षा वे भी औपाधिक भाव हैं। 
जीवस्थान-गुणस्थान-मागणास्थानादि सर्व भाव जीवमे होते हुए भी, परोपाधि निमित्तजन्य होनेसे, 
स्वभाव भावमे अन्तर्गर्भित नही किए जाते है। फलत जीव एक मात्र अपने अनन्तगुणोका पिण्ड, 
अखण्ड-ज्ञायक स्वभावो, अद्वेत-चेतन्य मात्र है। उसका अनुभव करना ही उचित है। 


६, भरसमझुपमर्गंध अव्वत्त चेदणा गृगमसहूं।. “-समयसार गाधा-४९ । 


जीव अजीव अधिकार (उत्तररग) ५७ 


(५५) प्रश्न--ग्रन्थान्तरोमे जो जीवके एकेन्द्रियादि रूप, अथवा नर-तारकादि रूप, या 
भिथ्यादृष्टि सासादनादिरूप भेद, जीवसमास-मार्गंणास्थान-गुणस्थान रूपमे किये है, क्या उनका ऐसा 
लिखना अयथार्थ है ? 

समाधान--अयधार्थ नही है, किन्तु वह कथन व्यवहारनयसे है । निशचरयनयसे ये सब भाव 
उपाधिनिमित्तजन्य होनेसे, शुद्ध जीव स्वरूप नहीं हैं। यही कारण है कि शुद्धावस्थाप्राप्त सिद्ध 
भगवान्‌ न तो जीवसमासमे गिनाये गये, न मार्गणास्थानमे उनका स्थान है, और न गुणस्थानोमे 
उनकी कही गणना की गई है ।* 

फलतः ये सब स्थान ससारी जीवके है, अर्थात्‌ अशुद्ध जीवके हैं। अशुद्ध जीवोकों 'जीव' 
शब्दसे व्यवहृत किया गया है । निश्चयसे जीव इन उपाधियोसे भिन्‍न है। उपाधियुक्त जीव, शुद्ध 
जीव नही, अशुद्ध जीव है | 


(५६) प्रइन--प्रकारान्त रसे आपने करणानुयोग चरणानुयोगमे वरणित जीवोको यथार्थ जोव 
नही माना, उन्हे व्यवहारमे जीव कहा है। साथ ही अध्यात्मग्रन्थ व्यवहार नयकों तथा उसके 
विषयभूत पदार्थंकी अयथार्थ कहता है । तब तो ये सब ग्रन्थ भी अयथाथंताके प्ररूपक हुए, अतः 
प्रमाण कोटिमे नही आयेंगे ? 

समाधान--ऐसा नही हे | निश्चयनय, जैसा जीव पदार्थंका स्वाश्रित स्वरूप है, वेसा ही 
जोवका स्वरूप बताता है। सो जैसेको तैसा कहना तो यथार्थ है। व्यवहासर्तय-जैसा स्वरूप है 
वेसा न कहकर, वर्तमानमे जिन-जिन उपाधियोके सयोग पाये जाते हैं उन उपाधियोके आधार पर 
जीवके स्वरूपको प्रतिपादन करता है, अत वह जैसेको तैसा न बतानेसे अयधार्थ है। 


तथापि उस व्यवहारनयकी गणना-मिश्याज्ञानमे नहीं है। मिथ्याज्ञान तो विपरोत, सशय 
था अज्ञान रूप प्रतिपादन करता है। व्यवहा रतय सम्यग्ज्ञानका भेद है। वह पदार्थका जिस अपेक्षा 
वैसा वर्णन करना है, उस अपेक्षा अर्थात्‌ उस दृष्टिकोणको साथ रखकर उसका तद्रप कथचित्‌ 
वर्णन करता है, वह एकान्त रूप नहीं हे । 

जेसे एक अध्यापक विद्याभ्यास न करनेवाले बालकको, गधे हो” ऐसा कह देता है। पर 
यहू कथन सामान्य मूर्खताकी अपेक्षा सापेक्ष कथन है। उसमे सर्वथा गधा' ही नहीं समझता। 
अतः वह मिथ्याभाषी नही है। परमार्थजरो जानकर भी अपेक्षा विशेषसे पदार्थका अतद्रप वर्णन 
ध्यवहारनय है। उसका प्रयोजन यथाथंताका ज्ञान करानेका है, अत वह सम्यग्ज्ञान है और प्रमाण 
कोटिमे ही प्रहण किया जाता है | 

यदि यही कथन परमार्थको दृष्टि पथमे न रखकर इस उपचरित कथतको ही परमार्थ 
मान छे, तो वह मिध्याज्ञान होता है, या मिथ्या कथन होता है। मिथ्याज्ञान व व्यवहासरनयमे 
इतना बडा अन्तर है। व्यवहारनय वालेकी दृष्टि गौणरूपसे परमार्थ पर है, उसे ही वह यथार्थ 
जानता है। पर वर्तमानमे प्रयोजनवश तदभिन्न व्यवहार करता है। वह उसे परमार्थ कभी 
नही मानेगा, किन्तु परमार्थको हो परमार्थ मानेगा। जब कि मिथ्याज्ञानी उस व्यवहारकों ही 
परमार्थ मानता है। अत. व्यवहारनय मिथ्याज्ञानसे सर्वया भिन्‍न है। 


१, समयसार गाया ५० से ५५ तक देखिये । 
। 


५८ अध्यात्म-अमृत-कलश 

यह सिद्ध हो गया कि ग्रन्थान्तरोमे वणित जीवका वर्णन अयथा्थ नहीं हे क्योंकि वे अशुद्ध 
२३३५2. ५! हो पर निमित्त सापेक्ष हो, पर है जीवमे । पर्याय सापेक्ष द्रव्यका वर्णन भी व्यवहार- 
तयमे भाता है | 

(५७) प्रइन-द्रव्याधिक दृष्टिसे पदार्थको अनाद्यतन्‍्त कथन करना भी ता अययार्थ है, 
बयोकि पदार्थ पर्याय रहित केवल द्रव्यरूप ही तो नही है, अनेकान्त दृष्टिमे तो दोनों रूप पदार्थ 
कहना चाहिए न कि केवल द्रव्यरूप ? 

समाधान--दोनो रूप पदार्थ है--इसमे सदेह नहीं। न तो वस्तु द्रव्य मात्र है, न केवल 
पर्याय मात्र--दोनो दृष्टियाँ परस्पर निरपेक्ष हो तो मिथ्यादृष्टियाँ ही हैं। ज्ञातकका उपयोग एक 
बार एक पर टिकता है और वचन एक बारमे एक रूप ही कथन कर सकता है। पदार्थ एक रूप 
है नही। अत यथार्थ जानने या कथन करनेके लिए एक अगकों गोौण रूपमे स्वीकार करके और 
दूर टी अगको प्रमुख करके, जाना या कथन किया जाता हैं। अत वे दोनो ही नय कोटिमे गिने 
जाते हैं। 

(५८) प्रइन--जब दोनो नयकोटिमे है तब दोनोको यथार्थ कहना चाहिए। एकको यथार्थ 
कहना तथा दूसरेको अयधार्थ कहना तो उचित नहीं है। एकान्तवादी हो अपने कथनको यथार्थ 
और दूसरे कथनकों अयथा्थे कहता है । अत निरचयनय यदि व्यवहारनयकों अयथार्थ॑ प्रतिपादन 
करता है, तो वह एकान्तवाद है । जब कि व्यवहारनय परमाथकों दृष्टिपथमे रखकर उसे अयथार्थ 


कहता । इससे सिद्ध है कि व्यवहारनय हो यथार्थनय है, अनेकान्तस्वरूप है । निश्चयनय, 
०4853 तिषेधक होनेसे मिथ्यारूप है 


समाधान--ऐसा नही है। निशचयनय, व्यवहारनयका सर्वथा निषेधक्र नहीं। किन्तु वह 
अखण्ड पदार्थके भेदोकों, नही स्वोकारता तथा सोपाधिकभावोकों, वे सोपाधिक भाव है--निरुपाधि 
नही, ऐसा कहता है। पर्यायमभेद पदार्थमे नहीं है ऐसा निइचयनय नहीं कहता, किन्तु वह कहता है 
कि पर्यायें ताशवान्‌ हैं--उत्पन्त होकर विलय हो जाती है, अत वे पदार्थक्री श्रेकालिकस्वरूप नही 
हैं, तात्कालिकहूप हैं और मेरा विषय त्रैकालिकस्वरूप वणन करना हे। व्यवहारनयका विषय 
तात्कालिकस्वरूपका कथन करना है| व्यवहा रनय पदार्थकों नग्नरूपमे नहीं देखता किन्तु उसकी 
सजावट, जो परके सं्रोगसे है, उसे भी पदाथके रूयमे कथन करता हे। पर वह पदार्थकी नग्नता- 
को भी जानता है, वृष्टिमे उसे गोण रक्ता है। जैसे कोई कन्या उत्तम वस्त्र आभूषणमे सुसज्जित 
हो तो व्यवहार दृष्टा सुन्दर कन्या कहते है। पर सुन्दरता तो वस्त्र आभूषण की है उसे कन्याको 
सुन्दरता कहना व्यवहार है। उसका रूप तो जो शरीरका है वह है। साज सजावटकी सुन्दरताका 
कन्याके साथ मात्र सयोग है अत वह उपचरित है यथार्थ नही । 

निश्चयनय भी सजावटको सजावट जानता है, उसे वस्तु स्वरूप है! ऐसा नहीं मानता। 
वस्तुको नग्तहूपसे ही देखता है। इस प्रकार दोनो नय यथार्थताके प्राप्त करानेमे सहायक होनेसे 
यथार्थ हैं। तथापि व्यवहारमे मजावटकों भी पदार्थके रूपमे मिलाकर कथन करना--निरुपाधि 
वस्तुको ग्रहण करनेवा ले निश्चयकी दृष्टिमे यथार्थ नहीं है। नयोका स्वरूप ही यह है कि प्रत्येक 
नय अपने विषयकी मुख्यता रखता है अन्यके विषयको गौणरूपमे स्वीकार करता है। दूसरा नय 
भी अपने विषयको मृख्य करता है, अन्यको गौणरूपमे स्वीकार करता है। इस प्रकार बोनो वस्तुके 
ध्वृरुपके सापेक्ष संस्पक्षों हैं। 


जोव अजीव अधिकार( उत्तररग ) ७६, 


(५९) प्रधन--ऐसा हे तो बध्यात्मग्रन्थामे निश्वयंको उपादेय ओर व्यवहारको हेय क्यो कहा 
है। दोनोको उपादेय मानना चाहिए क्योकि दोनो सम्यक हैं । 


समाधान--व्यवहा रको हेय इसलिए कहा है जिससे वस्तुकी यथार्थता समझमे आवे। 
व्यवहारके कंथनमे जो मिलावट है, और कथनमे जो मुह्यताको प्राप्त हो गई है, वह वस्तुस्वरूप 
तही है। उसे वस्तुस्वरूपसे भिन्‍नकर निहगवस्तुस्वरूप ध्यानमे आ सके। समस्त ससार व्यवहार 
विमूढ़ हो रहा है भर्थात्‌ व्यवहारके सापेक्ष या समेदरूपकों ही पदार्था पुरा यथार्थरूप मात 
बैठा है। पदार्थके परमार्थछपको जाननेकी चेष्टा ही श्रेयस्कर है। व्यवहारमे ही अटक जाना 
श्रेयस्कर नही है 


एक दूसरे उदाहरणके तौरपर ऐसा समझे । ज्ञानचन्द नामका एक व्यक्ति है। वह श्वेतवस्त्र 
पहिनता है, छाल पगडी लगाता है। व्यवहारीजन उसको उप्तके उस रूपसहित एकाकारके रूपमे 
उसे ज्ञानचद व्यवहार करते है । यदि ज्ञानचन्दके उस रूपको परमार्थत ज्ञानचन्द समझ लिया जाय, 
और उस पाजशाकमे भिन्‍न ज्ञानचन्दका परमार्थ बोध न हो, तो ज्ञानचन्दको भिन्‍न पोशाकोमे 
नही पहिचाना जा सकता । इसलिए ज्ञानीपुरुष पांशाकसे भिन्‍न जब ज्ञानचन्दको पहिचान लेता 
है, तब परमाधंसे ज्ञानचन्दको पहिचानता है । तब पोशाकोका परिवर्तन उसे धोखामे नहीं डालता । 
इसी प्रकार जीवके यथार्थ स्वाधित नग्नस्वरूपकों निदचयनयसे पहिचाननेका प्रयत्न कर लेनेपर 
उसके कल्याणका मार्ग खुलता है । इससे निश्चयनय कल्याणकारो है। 


कर्मोपाधिजन्य एकेन्द्रियादि नर-नारकादिरूप जीव हैं, यह व्यवहारसे है, परमार्थ॑से नहीं।' 
यदि इसे सवंथा परमार्थ मात ले तो संसारीदशा त्याज्य न होनेसे मोक्षकी चर्चा ही व्यर्थ हो 
जायगी । जीवको वर्तमान ससारी अवस्थासे ऊपर उठाना है, भत उसके व॑त॑मान पर्यायगत रूपको, 
ये तेरा निरुपाधि स्वरूप नहीं है--उपाधिनिमित्तजन्य है, उपाधि दूर करनेसे ही तेरे शुद्ध दशा 
प्रकट होगी, ऐसा ज्ञान प्राप्त कराना आवश्यक है। ससारी दक्षाएँ जीवकी हे--यहू सत्य है-- 
मिथ्या नही है, पर यदि उसे पूर्ण सत्य मान लिया जाय तो, उससे उठा केसे जा सकता है ? 
निरंचयनय परमार्थ जोवकी यथार्थ शुद्धताको प्राप्त करनेका मार्ग देता है अत. उसका ग्रहण 
मोक्षमाग्रमे उपादेय है, और जिस अवस्थाका परित्याग करना है, वहू अवस्था हेय है, इस ह्तुसे 
तत्मतिपादक नय भी हेय है । 


एकेन्द्रियादि नर-तारकादि अवस्थाएँ कमंसापंक्ष है अत शुद्ध नयकी दृष्टिसे वे सब अवस्थाएँ 
जीवको भर्थात्‌ शुद्ध जीवकी अवस्थाएँ नही हैं | शुद्ध जीवसे भिन्‍न है। जिसे हम शुद्ध जीव कहते 
हैं, निश्चयनयकी दृष्टिमे वही 'जोब' है और तद्‌ भिन्‍न अशुद्ध जीव उसकी दृष्टिम जीव ही नही 
है। परनिमित्तापाध जनित सम्पूर्ण विकार और विकृत अवस्थाएँ, और तदवस्थारूप पदार्थ, 
उसकी दृष्टिमे पर पदार्थ है, किन्तु एकमेव निजस्वरूप, जो पर रूपसे सर्वंधा भिन्‍न है, वही यथार्थ 


३. समयतार गाया ९९-६० देखिये। 
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एकेन्द्रियादि अवस्थाएँ पांदृगलिक रूप है क्योंकि पुदुंगल कर्म-प्रकृतिकी रचनाएँ है। इसी 

अभिप्रायको प्रथकार नीचे लिखे छन्दमे प्रकट करते हे-- 
निर्देत्यंते येत यदत्र किचित्‌ तदेव तत्स्यान्न कथउ्चनान्यत्‌ । 
कमेण निर्वुत्तमिहासिकोश पहुयंति रक्स न कथण्यनासिम्‌ !(३८॥ 

अन्वयार्थ--(यदत्र किंचित्‌) यहाँ जो कार्य (येनर निबुंत्यते) जिससे बने हुए होते है (लत 
तदेव स्थातु) वे उससे ही तन्मय स्वरूप होते है। (कथच्नन अन्यत्‌ न) अन्यरूप किसी प्रकार नही 
होते । जेसे (रक्मेण निवृत्तम्‌ असिकोशञ) स्वर्णके द्वारा बनायी गयो म्यान (रुकूम पद्यति) स्व 
रूप दिखाई देती है पर (असिम) तलवार (कथन्नन अपि) किसी भी प्रकार स्वर्ण रूप (न) 
नही है ॥२८॥ 

भावार्थ--लोक प्रसिद्ध उदाहरण द्वारा यह कहा जा रहा है कि लोकमे किसीको तलवारकी 
म्यान सोनेकी बनी हो, तो उसके पास सोनेकी तलवार है' ऐसा कहा जाता है। पर बस्तुत' 
तलवार तो लोह नि्भित है, स्वर्ण निभित नहीं है। केवल उसको रखनेकी खोल, म्यान, स्वर्णमय 
है, इस अपेक्षा 'तलवार सोनेकी है! ऐसा मात्र व्यवहार है। 

इसी प्रकार एकेन्द्रयादि जाति नामकर्म अथवा नर-तारकादि गति नामकर्मके उदयके 
निम्मित्तसे पोदूगलिक एकेन्द्रिय आदि रूप शरीर, या नरणपर्यायाकार या नारकपर्याधाकार शरीरको 
रचना होती है | पुदूगल परमाणुओं द्वारा रचित इत शरीरोकी ही यथार्थमे एकेन्द्रिय या नर या 
नारक मज्ञा है तथापि व्यवहारत. इन शरोरोमे रहुनेवाले जीवको भी, यह एकेन्द्रिय जीव है, यह 
मर है, यह नारक है ऐसा व्यपदेश होता है। निशचयसे शुद्धात्माक स्वरूपसे भिन्‍न होनेके कारण 
जोब समास आदि पोद्गलिक हैं । 

जैसे खोलके स्वरणसे बनाये जाने पर भी उसमे रहनेवाली तलवार वस्तुत लोहमय है 
स्वण॑मय नही है, इसी प्रकार उस शरोर रूपी खोलमे रहुनेवाला जीव भी पुद्गलमय नही है, केवल 
शरीर पुदूगलमय है। व्यवहारत उस जोवको, शरीर सयोगके कारण, (एकेन्द्रिय जीव ऐसा 
व्यपदेश करते है । ऐसा व्यपदेश करने मात्रसे वह्‌ जीव पौदृगलिक नही होगा किन्तु यह तो वर्णादि 
रागादि रहित--ज्ञायक स्वरूप-चिदानन्दकी मूर्तिरूप चैतन्य धातुमय पदार्थ है, ऐसा जानना 
चाहिए | इसी बातको निम्न पद्यमें प्रकट करते है-- 


वर्णादिसाभप्रधसिदयं विदन्तु 
निर्माणमेकस्प हि. पुद्गलस्य । 
ततोइस्त्थिदं पुदूगल एवं नान्‍यों 
पतः स॒विज्ञानघनस्ततो5न्यः ॥३९॥ 
अन्वपार्थ--(हुद वर्णादिसामग्रय) यह जो वर्णादि रूप या एकेन्द्रियादि जीवसमासादि 
रूप सामग्री हे वह (हि) निश्चयमे (एकल्य पुद्गलस्‍्य तिर्माण) केवल पुद्गल द्रव्यका कार्य है 
(इृति) यह (विदन्तु) समझो । (तत इद पुदूगल एवं अस्तु) इसीलिए वह पुदुगल ही है (नान्य.) 


अन्य नहीं हे । (बत ) क्योकि ( आत्मा ततः अन्य ) आत्मा उस पुदूगलके कार्योसे व स्वख्ूपसे 
भिन्‍न (विज्ञानघन ) ज्ञानघन स्वरूप है ॥३५।॥ 


बज ऑअजीओ >> 
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भावाथं--ससारी अवस्थामे जीव और पुदुगलका संयोग पाया जाता है। इस सम्बन्धके 
कारण सामान्यजन दोनोकी यथार्थ भिन्‍्नताका बोध नही कर पाते हैं-। लक्षणभेद तथा उपादान 
कारणके भेदसे आचार्य दोनो द्रव्योम उनके कार्योका पृथक्‌-पृथक्‌ निर्देश करके उन्तकी भिन्‍नता 
सूचित करते हैं । 

क्ाचार्य कहते है कि--रूपरस गन्धस्पर्शाद पुद्गलके लक्षण हैं अत' शरीर निश्चित 
पुदृगलमय है--यह प्रत्यक्ष दिखाई दे रहा है। इसी प्रकार जीवस्थान-गुणस्थान-मार्गगास्थान 
ये सम्पूर्ण स्थान भी कर्मोंदय निभित्तसे एद्गलव्रध्यात्षित बनते हे या कर्मके क्षयोपशाम आदि 
निभित्तसे बनते है। निरुपाधि जीवद्रव्य इन सबसे रहित है। यह ठीक है कि जीव इन दारीरादि- 
के आश्रित देखा जाता है पर ऐसा देखना दुृष्टिका श्रम है। लक्षणभेदसे पहिचान कीजिए तो 
ज्ञानघन आत्मा इन सबसे भिन्‍त दृष्टिपथमे आयगा। शरीरस्थ होकर भी शरीरसे भिन्‍न दिखाई 
देगा | इसे उदाहरण द्वारा स्पष्ट करते है-- 


घृतकुम्भाभिधानेषपि कुम्भो घृतमयों न चेत्‌ । 
जीवो वर्णादिमज्जीवो जल्पनेईपि न तन्मयः ॥४०॥ 


अन्वयार्थ-- [छुत्तकुस्म इति अभिषानेर्षप) यह घीका घडा हैं' ऐसा कथन करनेपर 
भी (कुम्भ घृतमय न चेत्‌) यदि घडा घी निर्मित नहीं बनता तो (वर्णादिमत्‌ जीव) जीव 
वर्णादिमान्‌ हे (इति जल्पनेःषि) ऐसा कथन करने मात्रसे (जीव: न तन्मयः) जीव वर्णादिसे तन्मय 
नहीं होगा ॥४०॥ 
भावार्थ-- लोकमे धृतके रखतेके कारण मिट्‌टीके धडेको भी “'घीका घडा है” ऐसा उसमे 
व्यवहार करते है, पर यह आपेक्षिक कथन हे--परमार्थ ऐसा नहों है। परमार्थसे वह मिट्टीका 
हो घडा है। इसी प्रकार शरीरस्थ होनेसे जीव काला-गोरा या एकेन्द्रिय नर-नारक कहा जाता 
है, पर द्रव्यमेदसे देखो तो जीव तो इस पुद्गल प्रकृति से भिन्‍न--चेतन्यस्वरूप है, वह वर्णादिमय 
नही हो जाता । 
किन्तु जीवका स्वरूप तौ-- 
अनाहानन्तमचल. स्वसंवेध्यमबाधितम्‌ । 
जीव: स्वयं तु ॒चेतन्यमुच्चेहचफचकायते ॥॥४१॥ 
अन्ययार्थ--(जोव ) जीव (अनाश्वनन्त) अनादि अनन्त (अचल) अपने स्वरूपमे स्थिर 
(अद्वाषितम) निर्बाधरूपस (स्वसंवेद्यम्‌) स्वय सवेदन ज्ञानसे जाननेयोग्य (स्वय चेतन्यमु) स्वय ही 
चेतनास्वरूप (उच्चेश्नकच्कायते) अत्यन्त प्रकाशमान है ॥४६९॥ 
भावा्थ-वर्णाद माहादिभाव ये जो जड़रूप है, पोदृगलिक हैं, जीवके लक्षणसे सर्वथा 
भेद रखते है, उनसे स्वथा भिन्न स्वरूपवाछा यह जीव भ्रत्येक श्ञानीकों अनुभव आ सकता 


१. स्वसंवेध्यमिद स्फुटमू | ऐसा भी पाठ है । 
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है। वह इस प्रकार कि मेरा आत्मा सदासे चेतत्यरूप है, अनन्तकालतक चेतन्यस्वरूप ही रहेगा। 
अपने स्वरूपके स्थिर रखनेमे उसे कोई बाधा नहीं दे सकता। वह स्वय भी कभी स्वरूपको 
त्यागकर अन्यरूप नहों बंनता। वह स्वसवेदलज्ञानमे बडे उन्नत छूपमे स्वयं जगमगा रहा है। 
फिर उसे कौन न देखेगा ? 


भमूर्तत्व जीवका असाधारण लक्षण नही है-- 


वर्णादे' सहितस्तथा विरहितो द्वेधाष्स्त्यजीबों यतो 
नामूत्तत्वभुपास्य फ्यति जगज्जीवस्य तत्त्वं ततः । 
इत्यालोच्य विवेचके: समुच्ितं नाव्याप्यतिव्यापि वा 
व्यक्त व्यज्षितजीवत्तत्वमचल चेतन्यमालस्ब्यताम्‌ ॥४२॥ 


अन्वयार्ध--(घत ) क्योकि (अजोव अधि द्वेधा अस्त) अजीवतत्त्व भी दो प्रकारका है 
(वर्णाद्य सहित ) पहिंला रूप रमादिसहित मूर्त्तीक पुदुगलद्रव्य (तिथा विरहित ) और वर्णादिरहित 
अमूत्तीक जेमे धर्म-अधर्म-आकाणादि द्रव्य | (तत अमृत्तत्वम्‌ उपास्य) इसलिए अमूर्तेपना जीवका 
सक्षेण हैं, ऐसा मानकर (जगत) लोक (जोबस्य तत्त्वम), जीवका यथार्थ स्वरूप (न पश्च्यति) 
नही जानता । (विवेचके ) विवेकी ज्ञानी पुरुषोका (इत्यालोच्य) इस प्रकार विचार करके (न 
अव्यापी वा न अतिव्यापी) अव्याप्ति भार अतिव्याप्ति दोनो दोषोसे रहित (व्यक्तम) अत्यन्त 


स्पष्टरूपसे (व्य3ध्जजितजीवतत्त्वम) जिसने जीवतत्त्वको प्रकट दिखाया है, ऐसा (अचलम चेतन्यम्‌ 


समुचितम्‌) कभी नाश न होनेवाला चेतन्य ही जीवका समुचित निर्दोष लक्षण हे, सो (आलस्थ्य- 
ताम) ही अनुभवमे ग्रहण करने याग्य है ॥४२॥ 


भावाथं--विवेकी पुरुषोको आत्मानुभव प्राप्त करनेके लिए आत्माके अनाद्यतन्त असाधारण 
गुण चेतन्यका अवलम्बन करना हो उचित है। उसीके आधारपर आत्माक्षा स्वसवेबन होता है । 
शानभाव आत्माम सदासे है और सभो अवस्थाओमे रहता है। ऐसी कोई अवस्था नहीं, जब आत्मा 
चेतन्यभावम रहित हो । अर्थात्‌ ऐसा कोई आत्मद्वव्य नही है जिसमे चेतन्य भाव न हो । यदि ऐसा 
होता तो वह लक्षण 'अव्याप्ति दोष' से दृषित लक्षण होता । 

जिस वस्तुका लक्षण उस वस्तुकी सर्व अवस्थाओमे न पाया जाय, अथवा तज्जातीय समस्त 
पदार्थोमि न पाया जाय, तो बहू वस्तुका सही लक्षण नही है। उसमे अध्याप्ति नामका दोष कहा 


जाता है। चेतन्यगुण सम्पूर्ण जीवोम, उसकी सब अवस्थाओमे, सदासे है, सदा रहेगा अतः बही 
उसका निर्दोष लक्षण है। 


जीव अमूर्त्तीक हैं, यह सही बात है । उसमे वर्णादि भाव नही है, तथापि वह सिर्फ जीवका 
हो लक्षण नही बनाया जा सकता । क्योकि अजीब तत्त्वोमे धर्म-अधर्म, आकाश, काल ये चारो भो 
अमूर्ततीक है। जो लक्षण वस्तुमे मिलता भी हो, पर भिन्‍न जातीय वस्तुओमे भी वह लक्षण मिलता 


हो, तो वह “अतिव्याप्ति दोष” युक्त लक्षण है, क्योकि ऐसे लक्षणसे वस्तुओंसे भिन्‍न 
नहीं पहिचानी जा सकती । । 02000 
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उदाहरणके लिए ऐसा समझिए-- 

यदि कोई प्रइन करे कि मनुष्यकी पहिचान किन चिह्नो ( लक्षणो ) से की जाय और यदि 
दूसरा उत्तर दे कि जिसके हाथ-पैर-कान-नाक-आँखें हो वह मनुष्य है। सो यद्यपि मनुष्यमे ये सत्र 
चीजें पाई जाती हैं, पर मनुष्यके सिवाय बन्दर आदि पशुओमे भी ये सब चिह्न पाये जाते है। तब 
मनुष्यकी पहिचान इन चिह्नोसे नही हो सकती। ऐसे लक्षण ही अतिष्याप्ति दोष युक्त टै। इसी 
प्रकार यद्यपि अम्ृूतपना जीवमे भी पाया जाता है, पर अन्य अजीव द्वव्प धर्माकाशादिमे उस लक्षणकी 
अतव्याप्ति है, अत- अमूत्तपने से जीवका सच्चा सम्पूर्ण अनुभव नहीं हो सकता | 


मनुष्यकी क्या पहिचान है ? इस प्रश्नका उत्तर यदि कोई व्यक्ति इस प्रकार देवे कि जिसके 
मूँछे हो वह मनुष्य है तो यह भी मनुष्यका निर्दोष लक्षण ( पहिचान ) नहीं है, क्योंकि बालकमे, 
नारीमे और अनेक मुकने मनुष्योमे मूंछें नहीं होती, पर वे मनुष्य जातिके प्राणी तो है। अत- यह 
लक्षण अव्याप्ति दोषकर सहित है। सही निर्दोष लक्षण नही हे । इसी प्रकार वर्णादिमे आदि पदसे 
रागादि भी ग्रहण किया है। सो रागादि भी जीवका सही लक्षण नही है, क्योकि रागादि जीवकी 
सब अवस्थाओमे सदा नही पाया जाता । लक्षण तो सदा पाया जाता चाहिए। रागादि, क्रोधादि 
भावको जीवकी पहिचानमे लक्षण मानकर उपयोग किया जाय तो जब जीव रागादि न करता हो 
क्रोधादि न करता हो तो उस अवस्थामे वह जीव न रहेगा ऐसी दोषापत्ति होगी । 


अथवा वीतरागी साधुजन, या तीर्थंकर सर्वज्ञ भगवान्‌, या सिद्धपरमात्मा प्रकट अप्रकट 
रागादि रहित होनेसे जोवकी श्रेणीमे न आवेगे, क्योकि आप रागादि हो जीवका लक्षण मानते है तब 
यह लक्षण अव्याप्ति दोष सयुक्त लक्षण होगा । अत यहू सिद्ध हुआ कि-- 

वर्णादि-रागादिपना तथा अमूर्त्तपना दोनो जीवके लक्षण नही है, उनमे अव्याप्ति अतिव्याप्ति 
दोष प्राप्त है। चंकि अजीव पदार्थ जो जीवसे भिन्‍न लक्षगवाला ह्‌ उसमे स्वय दो भेद है--एक तो 
पुदूगल द्रव्य जो वर्णादि रूप है अत मूर्त्तीक है, आ* दूसरे धर्मावर्माकाश काल द्रव्य जो वर्णादि 
रहित अमूर्त्त द्रव्य है। सिद्ध है कि जीवका अमूर्तत्व लक्षण माननेपर अजीवमे उस लक्षणकी प्राप्ति 
होनेसे वह दोषास्पद लक्षण है । 

एकमात्र घेतन्य लक्षण हो ऐसा है जिसका परित्याग किसी भी अवस्थामे किसी भी जीवको 
नहीं होता | अतः बहो एक यथार्थ लक्षण आत्मा का है। बहु असाधारण चेतन्य भाव हो निज- 
स्वकृप है, उसीका आलम्बन करना चाहिए। 


जीवादजीवमिति लक्षणतों विभिन्‍न 

ज्ञानो जनोःनुभवति स्वयमुल्लसन्तम्‌ । 
अज्ञानिनो निरवधिप्रविजुम्भितोष्यं 
मोहस्तु तत्कथमहों वत नानटीति ॥४३॥ 


अन्वयाय--(शातीजन.) ज्ञानी पुरुष (जीवातृ लक्षणतों विभिन्‍नम्‌ स्वयं उल्लसन्तम्‌) जीवके 
लक्षणसे भिन्‍न अपने अचेतन लक्षणसे प्रकाशमान (अजोब अनुभवति) अजीवको पररूपसे अनु- 
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भवता है परन्तु (अज्ञानिनः) अज्ञानी जनोका (निरवधिप्रविजस्भितः) अनादिकालसे विस्तारकों!' 
प्राप्त (अं मोह) यह अज्ञान (कथ नानटीति) कैमे बार-बार नाच रहा है यह (बल) 
आइचर्य है ॥४३॥ 

भावा्ध--चेतन्य लक्षण वाले जीवसे चेतन्य रहित अजीव भिन्‍न है । यह भेद, लक्षण-मेदसे 
बहुत स्पष्ट हो रहा है। ज्ञानी पुरुषोको दोनो द्रव्योका पृथकत्व प्रतीयमान होता हे | तथापि अनादि 
कालसे परके संयोगमे उसके साथ एकत्वको माननेवाले अज्ञानी पुरुषोकों उनका वह मोह कैसे-केसे 
नाच करा रहा हे, यह आश्चयंकी बात है । 

जैसे नशा करनेवाला कोई व्यक्ति नेक झोकेमे मिट्टी ओर गुडके भेदको न जानकर दोनो- 
को एक मानकर, समान रीतिसे कभी गुड और कभी मिट्टीके ढेलेकों खा लेता है। उसे दोनोमे 
स्पष्ट स्वाद भेदके होते हुए भो, अपने नशेके कारण दोनोमे कोई अन्तर प्रतीयमान नही होता । 
इसी प्रकार अज्ञानी प्राणीको, मोह, कमंके उदयमे जीव आर अजोवका स्पष्ट भी लक्षणभेद प्रतीय- 
मान नही होता । वह दोनोम एकत्व बुद्धि करके जीवकों अजीवरूप और अजीवको जीवरूप, अथवा 
दोनोको जीवरूप था दोनोकों अजीवरूप मानकर विविध क्रियाएँ करता हुआ दिखाई दे रहा है। 
जशञानीजन उसकी इन विविध चेष्टाओको देखकर माहकी महिमा पर अथवा जीवकी इस भूल पर 
आश्चयं करते है, दुख करते है, दया करते है। ज्ञानीके विचार-- 


अस्मिन्ननादिनि महत्यविवेकनाटथे 
वर्णादिमान्‌ नटति पुदूगल एवं नान्‍यः । 
रागादिपुद्गलविका रविरुद्धशुद्ध- 
चेतन्यधातुमयमूत्तियं च॒ जीव: ॥४४॥ 


अन्वयार्थ--ज्ञानी पुरुष तो ऐसा विचार करते है कि (अस्म्रिन अनादिनि महति अवियेक- 
नाटपघे) इस अनादि कालसे चले आए हुए अविकेक पूर्ण महान्‌ नृत्यमे (वर्णादिसान्‌ पुदूगल एव 
नटति) वर्णादि लक्षण वाला पुद्गल द्रव्य हो नृत्य करता है (व अन्य ) उससे भिन्‍न लक्षण बाला 
जीव नृत्य नही करता है। क्योंकि (अब जीव ) यह जीव तो (रागाविपुदूगलविका रविरद्धशुर- 
चतन्यधातुमपम्‌ति ) रागादि तथा वर्णादि जो पुदृगल निमित्तजन्य था पुदूगलमय विकार हैं, उससे 
विरद्ध जो चेतन्य धातु, उससे बना हुआ ह ॥४४॥ 

भाषाथं--ज्ञानो पुरुषको भेद विज्ञानकों पैनी दृष्टि प्राप्त है। वह अनादि कालसे जीवके 
साथ सयोग छूपसे कर्म और नोकमंरूपमे चले आए पुदुगल द्रव्यको, अपने स्वरूपसे भिन्‍न रूपमे 
देखता है। वह विचार करता है कि चौरासी छाख योतियोमे परिभ्रमण करने पर भी, उन सबमे 
पुद्गल द्रव्यकी हो विचित्र स्थितियाँ देखनेमे आई है। नाना योनियोमे देहके साथ परिभ्रमण होने 
पर भी इस चेतन्य धातुके बने हुए जीवके लक्षणमे--स्वरूपमे कोई अन्तर कभी नही हुआ । यह्‌ 
तां अपने स्वरूपको न जाननेके कारण ही पुदंगलके साथ भटकता रहा है। यदि यह अपने निज 
अखण्ड चंतन्य स्वरूपका एक बार भी अनुभव कर लेता तो पुदूगलके साथ इतना परिभ्रमणका कष्ट 
न उठाता । पर अविवेकसे उसके साथ भ्रमता रहा। तथापि यह सारा खेल पुदूगलका है। मेरी 
आत्मा तो सदासे चेतन्यमूर्ति ही है । 


ताज अलरज> च्ताक ओओ »« ता ओओओिखज नी ना | 
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इत्यं... ज्ञानक्रकचकलनापाट्न॑ नाठपित्वा 
जोीवाजीबवोौ स्फुट-विघटन नेव यावत्प्रयातः । 
विद व्याप्प.. प्रसभविकसद्व्यक्तचिन्मात्रशक्त्या 
ज्ञात्‌ू द्रव्य॑ स्वयमतिरसात्ताववुच्चेइचकाशे ॥४५॥ 


अस्वयार्थ--(इत्यम्‌) पूर्वोक्त प्रकारसे (जञानक्रकच्चकलनापाटनं ताटयित्दा) ज्ञानरूपी 
करोतके ब[र-बार चलानेकी कुशलताके द्वारा (याबत्‌) जबतक (जीवाजोबो) जीव और अजीव 
(स्फुटबिघटन) स्पष्टहूपसे भिन्‍न-भिन्‍न (निव प्रयात) नहीं हो जाते कि (वाबह) तबतक शीक्र 
हो (प्रसमविकसत्‌) निजबलसे अत्यन्त विकासको प्राप्त हुईं (व्यक्तचिन्मात्रशक्त्या) प्रकट अपनी 
मात्र चेतन्यशक्तिके द्वारा (विद्वव व्याप्य) सारे विश्वको व्याप्तकर अर्थात्‌ जानकर यह (ज्ञातृ्रत्यम) 
ज्ञानीपुरुष (स्वयम) अपने आप (अतिरसात्‌) निजरससे भरा हुआ (उच्चे” चकाशे) उत्नतरूपमे 
प्रकाशमान प्रकट हो जाता है ॥४५॥ 


भावार्थ--सयोगी पदार्थ किसी तीसरे भेदक पदार्थके नि्मित्तकों पाकर जुदे-जुदे हो जाते 
हैं। जेसे दो पत्थर जुडे हो तो उनकी सन्धिके स्थानपर छेनो मारतेसे दोनोका सयोग जुदा हो 
जाता है और वे पृथक-पृथक्‌ हो जाते है। कर्म नोकम॑ तथा भावकर्मके साथ जीवका अनादिसे 
ऐसा सयोग है कि वे अभीतक 'पुृथक्‌-पृथक्‌ है” ऐसा जीवकी दृष्टिमें ही नहीं आया | वह उनमे 
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एकत्वका ही बोध करता आ रहा है। 


उन्हें पृथक-पृथक करनेको कला तो तब प्रकट होगी जब सर्वप्रथम उनको पृथक-पुथक्‌ 
है, ऐसा जान लिया जाय । आगमके अभ्यासको यदि सुलभता था सुयोग हो, तो उसके आधार- 
पर लक्षण भेदसे दोनोको पृथक्‌-पृथक्‌ समझा जा सकता है| आग्रमकी प्रामाणिकतापर अटल श्रद्धा 
हो, तो जोव और अजीवकी पृथक्‌-पृथक्‌ ही सत्ता है, इसपर विश्वास आ सकता है। दोनोके स्वरूप 
भेदकी श्रद्धा होनेपर 'मेरा ज्ञायकस्वभाव उपादेय है ऐसा भान होनेपर, उस भर रुचि उत्पन्न हो 
सकतो है। इसी रुचिको सम्यग्दर्शन कहते है । 


इस प्रकारकी श्रद्धा (सम्यग्दर्शन) को प्राप्त हुआ जीव ही अपने उपयदेष निजतत्वको 
तथा संयोगी दशा मे प्राप्त अन्य द्रव्यको भिन्न-भिन्न कर सकता है, यही कृति बस्तुत. चारित्र 
है। परके निमित्तसे प्राप्त दुखोकी परम्पराका यहाँ अन्त हो जाता है यही सतारक़ा अन्त है या 
मुक्तिकी प्राप्ति है। 

जब यह जीव अपने भेद विज्ञान की करौंत चलाता है ता लक्षण भेदका ज्ञान होनेंसे, संयुक्त 
दशामे भी जीव और अजीव पृथक्‌-पृथक्‌ ज्ञात हो जाते हैं।' जेसे हो वे पृथक-पृथक हैं, ऐसा ज्ञात 


१ यहाँ अजीब शब्द द्वारा शुद्ध चेतत्य से भितन समस्त रागादि विकारों भावों को भी, जीव से भिन्‍्म 
होनेके कारण, अजोव कहा है। पिछले कलक्षमें इस बातका स्पष्ट उल्लेख कर खुके हैं। समयसार 
गाया ४४ में, सथा ५० से ५५ तक में मो, स्पष्ट रूपसे रागादि भावोकों जीवसे भिन्‍न भाना है । हसो 
अपेक्षा इन्हें संयोगज या संयुक्त भाव कहा है । यद्यपि वे जोवमे होते हैँ पर अधुद्ध जीवमें ही होते हैं । 
सत्ता भेद न होते हुए भी उनमें स्वरूप भेद है । 
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होता है, वैसे हो अपने चेतन्य रस पूर्ण तथा सम्पूर्ण पदार्थोका ज्ञायक आत्मा तत्ाल चमकने 
लगता है, अर्थात्‌ दृष्टिमे प्रकट हो जाता है । 

अग्नि सयोगसे जैसे खानिसे निकला अशुद्ध स्वर्ण किट्रिमाकों छोश्कर अपने चमचमाते 
उज्ज्वल स्वरुपसे स्वमेव प्रकाशमान हो जाता है इसी प्रकार भेद विज्ञानके कारण परधव्यकी 
हेयता भाषित हो जानेपर, निज उपादेय तत्त्व स्वय दृष्टिगांचर हो जाता है | 

जब तक जीव और अजीव जुदे नहीं हो जाते, तबतक आत्मा प्रकाशमे आ जाता हैं 
यहू वाक्य बोलने की पद्धति है। ऐसा नहीं है कि उनके भिल-भिन्‍न होनेके पहिले आत्मा प्रकट 
प्रकाध्षमान हो जाती है, किन्तु उत्त कथनका तातय यह है कि जेसे हो भेद विज्ञानके सतत 
अम्याससे जीव ओर अजोब, नो कर्म, व्रव्य कमं ओर भाव कर्म को पृथकता दृष्टिमे आती है बसे 
हो तत्काल आत्म द्रव्य अपने स्वभावसे बहुत स्पष्ट झलकमे आ जाता है। तथा इसी भेद विज्ञान- 
के सतत अम्याससे जीव अपमेसे द्रव्य-कम-भावकर्मकोी भिन्‍ने कर शुद्ध-बुढ़-मुक्त बनता है। 
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जीव रागादिका कर्त्ता है, और रागादिक उसके कर्म हैं। ऐसो मान्यता यथार्थ नही है । 
इसका स्पष्टीकरण आचार्य करते हैं-- 


एक: कर्त्ता चिदह॒मिह में कर्म कोपादयोध्मी 
इत्पज्षाना_ शमयदभितः . कतु कर्मप्रवुत्तिम्‌ । 
ज्ञानज्योतिः स्फुरति परमोदात्तमत्यन्तधीरं- 
साक्षात्‌ कुर्वेन्निस्पधि पथख्वव्यनिर्भास विश्वस्‌ ॥४६॥ 


अन्वयार्थ--(अह चित एक कर्त्ता) चेतन्यस्वरूप मै कर्त्ता हूँ और (अमी कोपादयः से कर्म) 
ये क्रोधादि मेरे कर्म है (इति अज्ञानाम) इस प्रकार कथन करने या समझनेवाले अज्ञानी प्राणियोकी 
(करत कर्म-प्रवृत्तिम) परके कत्तकि्मकी प्रवृत्तिको, जो भ्रान्तिवश अनादिसे है (अभितः शमयत्‌) 
सर्वप्रकारसे शमन करके अर्थात्‌ दूर करके (ज्ञानज्योति)) भेदविश्ञानकी प्रकाष्मान ज्योति जो कि 
(निरुषधि) उपाधिसे रहित है (पृथकद्रध्यनिर्भास) सभो द्रव्योके स्वरूपका पृथक-पृथक्‌ ज्ञान 
करानेवाली है (परमोदात्त) सर्वोत्कृष्ट तथा (अत्यन्तधीरं) सर्वथा अचल तथा (विश्व) सम्पूर्ण 
विद्वको (साक्षात कुव॑न्‌) प्रत्यक्षीभूत करतो हुई (स्फुरति) प्रकाशमान होतो है ॥४६॥ 


भावार्थ--जीव अनादिकालीन अपनी भूलके कारण, सयोगदशाको प्राप्त कर्म नोकर्म और 
भाव कर्मका, तथा अपने पच्चेन्द्रयोके रागकों पुष्ट करनेम॑ निमित्तभूत अन्यपदार्थोका, अपनेको 
कर्त्ता मानकर, उन्हे सग्रह करने तथा उनको अपने अनुकूल परिणमानेका व्यर्थ प्रयास करता बाता 
है। चूँकि वस्तुस्थिति इसके विपरीत है, अत. उस प्रयस्नमे जब सफल नही होता तो बेचेन होता 
है, सक्‍्लेश् परिणाम करता है, और स्वय अपनी इसी भूलके कारण दुखी होता है। 


ज्ञानीजनोको इस कर्तु-कमंकी भूलको सब प्रकारसे प्रशान्त करती हुई ज्ञानज्योति, जो 
कि परम उदात्त है, अत्यन्तधीर है, कर्मोषपाधिरहित है, सम्पूर्णद्रब्योको उनके समस्त गुणपर्यायो 
सहित जुदा-जुदा जाननेमे समर्थ है ओर सम्पूर्ण जगत्‌को प्रत्यक्ष करनेवाली है, वह प्रकट होतो है । 


इस प्रकारकी ज्ञानज्योति तब प्रकट होती है जब जीव परके कर्तृत्वकी भूल दूर करता 
है। चेतन्य स्वरूप आत्मा जब अपने स्वरूपको भूलकर, कर्मोपाधि निमित्तके अवलबनसे अपनेको 
रागादि या क्रोधादि रूप बनाता है, तब परिणति मे ज्ञान भावसे भिन्‍न, और क्रोधादि भावोंसे 
अभिन्न होता है। क्रोधादि भाव स्वय अज्ञान भाव है--अतः अज्ञानी अपनी विकारी दक्षामे कर्म 
बन्ध करता है । 


यद्यपि आत्मा स्वयचेतन्यमय है, क्रोधादिमय नही है, तथापि अज्ञान भावमे आने पर वह 
अपने स्वरूप ज्ञानसे भ्रष्ट हे। वह अपने स्वभावसे भिन्न तथा परोपाधि नि्ित्त जन्य विकारी 
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की 


भावोसे अपनेको अभिन्न मानकर, क्रोधादि तथा रागादि रूप विकारोको निर्भय होकर अपनाए हुए 
वर्तन करता है । 

जिस समय उसने अपनी ज्ञानपरिणतिरूप सहज बीतरागताकों भुलाकर रागादिरूप परिणमन 
किया तब उसीमे अपनेकों सुखी माता । उसकी इस मान्यताके कारण हो वह रागादिका कर्ता 
बज्ञान दश्ामे हुआ है। यदि दोनोका, भर्थात्‌ अपने स्वभाव और विभावका अन्तर समझ लेवे और 
स्वभावानुरूप अपना वर्तन करे, तो वह अज्ञानकी भूमिका में उठकर ज्ञानी बनता है। 


गुणस्थान क्रमसे जैसे-जेसे रागादि भावोका अभाव होता जाता है, वैसे-वेसे ही ज्ञानी बनता 
जाता है। जब रागादि भाव सर्वथा छूट जाता है तब पुर्ण-ज्ञानी' बनता है । उस ज्ञान ज्योतिमे 
वह सामर्थ्य प्रकट हो जाती है कि वह सम्पूर्ण विश्वकों तथा तदगत सम्पूर्ण द्रव्योको, उन द्रव्योके 
अनन्तानन्त गुणोकोी, तथा उनकी भूत भकि्यत्‌ और वर्तमानकी त्रिकाल गाचर समस्त पर्यायोको, 
एक साथ स्पष्ट पृथक्‌-युथंक जान सके | भेदविज्ञानकी ऐसी सामथ्यं है । 

(६०) प्रश्न--भागम ज्ञानके आाधारपर सभी विद्वज्जन जो आग्रमके अभ्यासी है, जानते है 
कि ऋ्रोधादि तथा रागादि भाव भिन्‍न है और चेतस्यभाव मेरा निजस्वरूप हे । तो क्या इस आगम 
ज्ञानसे कम बन्ध रुकता है ? आगममे तो ज्ञान मात्रसे मुक्त नहीं मानी किन्तु इसके वाद चारित्र 
की भी एकता हो तो उसे मुक्तिका माग माना हे। पर यहाँ आचा4 ज्ञान मात्रसे मुक्तिकी बात 
केसे लिखते है * 

सम्राधान--ऐसा नही हू । जिन्हे आगम ज्ञान है वे ज्ञानो नही है, थे मात्र आगमके शञानी 
है। उन्हे ऐसा मालूम हे कि आगममे अमुक-अमुक आचार्यान क्या-क्या लिखा हूं। वे आचार्योके 
मन्तव्यके ज्ञानी है। स्वयक्ते मतब्यकों ज्ञानहप नहीं बना सके। अत जबतक वे रागादि भावसे 
भिन्‍न हो, अपनेको ज्ञानमय नही बन, स्वों, तब तक वे रागी हे, ज्ञानो नही हैं। जो ज्ञान रागादि 
आश्रव भावोमे प्रवृत्त हे, कह ज्ञान नहों हे, अज्ञान हो है। तथा जो ज्ञान रागादि भावोसे निवृत्त 
है वही यधार्थमे ज्ञान है। इस कथनसे ज्ञानके साथ चारित्र अविनाभाव नियम रूपसे आता ही है। 


जैसे किसी करोडपति की दुकानका मुनीम स्वय लाखो रुपयोको आमदनी करता है-- 
उठाता रखता है। 'मेरी दुकान है' ऐसा कहता है। 'मुझे छाखोकी आय है' ऐसा कहता है। टोटा 
होनेपर दु ख भी प्रकट करता है, तथापि वह उस्त द्रव्यके प्रति निजबे स्वाभित्वके अभावकों खूब 
जानता है, अत ततू-तत्‌ विषयमे मेद विज्ञानी होनेसे ततू-तत्‌ विषयमे सुखी-दुसी नही होता । मैं 
सुखी-दुखी हूँ ऐसा व्यवहार मात्र करता है, परमार्थमे वह सुखी-दुखी नही होता । 

स्वामी लाभमे रहे ऐसी उसको इच्छा है, वे हानि न उठावें यह भी वह चाहता है, परन 
केवल इसलिए कि स्वामीके लाभमे उसकी वेतन वृद्धि है, और हानिमे शत भी छट तो 
है। केवल अपने वेतनके लाभालाभका जो रागादि भाव है--उतने अशमे वह चिन्तावान्‌ है सुखी- 
दुखी है, पर सम्पूर्ण द्रव्यके लाभालाभमे वह स्वामीकी तरह सुखी-दुखी नही होता। ह्सी प्रकार 
जानी पुरुष वह है जो ज्ञानभावका स्वामी हो तथा ज्ञानभाव रूप आचरण करता हो। रागादि 
भावका स्वामो होकर आचरण करता हो वह रागी है--अज्ञानी है। 


जिस कालमे जो वस्तु जिस पर्याय रूप परिणमन करतो है उस कालमे उस पर्यायसे तन्मय 
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होती है। ऐसा सिद्धान्त है ।' इस सिद्धान्तके अनुसार मोह, राग परिणत आगम ज्ञानों भो रागी 
ही है। अत अज्ञानों हो है, ज्ञानी नहीं ॥ तब वह कर्म बधसे कैसे छूटेगा * 

जो अपने स्वभावमे अपनेको स्थिर रखता है उसे ही निदचयसे चारित्रवान्‌ कहते है। 
आचार्योनि ऐसी ही व्याख्या चारित्रकी की है। ब्रत-समिति-गुप्ति आदि बाह्मब्रत उस चारित्रके लिए 
यदि साधनभूत हैं तो उन्हे व्यवहार चारित्रकी सज्ञा है।' वह यथाथ॑ चारित्र नही है। चारित्रका 
साधन होनेसे चारित्र सज्ञा व्यवहारमे पाता है। अत सिद्ध है कि मात्र आगमज्ञानी होनेसे कोई 
ज्ञानी नही होता तथा जो यथार्थ ज्ञानी बन जाता ह॑ वह ज्ञानमय हांनेसे स्वय यथार्थ चारित्र रूप 
परिणत है। अत. ज्ञानीके कर्मबन्ध नही होता यह यथार्थ है । यह भावकर्मके क्तृत्वका निराकरण 
किया ॥४६॥ 


ज्ञानी कौन हे और ज्ञानकी क्‍या महिमा है इसे नीचे लिखे कलदामे बहुत स्पष्टतया 
आचार्य कहते हैं-- 


परपरिणतिमुज्सत्‌ खण्डयत्‌.भेदवादान्‌ 
इदमुदितमखण्ड ज्ञानमुच्चण्डमुच्चे: । 
ननु..._ कथसमवकाशः  फत्‌-कर्मप्रवुत्ते- 
रिह भवति कर्थ वा पौदूगलः कर्म-बन्धः ॥४७॥ 


अन्वयार्थ-- (परपरिणतिम्‌ उज्हत्‌) पर द्र॒व्यके सयोगजन्य विकारी परिणतिको त्यागकर 
(भेदबादान्‌ खण्डयत्‌) विविध विकल्पोको दूर कर (इदम्‌) यह (अलण्डस) अभेदरूप (ज्ञानम्‌) ज्ञान 
(उच्च: उच्चण्डम्‌) अत्यन्त प्रकाशमान बेरोकटोक रूपसे (उदितम्‌) प्रकट हुआ है। ऐसी स्थितिमे 
(ननु) निश्चयसे (कतृ्‌ क्मंप्रवृत्ते) कर्त्ता ओर कमंपनेकी प्रवृत्तिके लिए (कथमवकाश. स्यात्‌) 
कहाँ स्थान हे ? तथा (इह) उस ज्ञानावस्थाम (पोदृगल कमंबन्धों वा) पौदृगलिक ज्ञानावरणादि 
कर्मोंका बधन भो (कथ भवति) कंसे होता है ? ॥४७॥ 

भावार्थ--ज्ञान जब इस अवस्थाको प्राप्त होकर जीवमे उदित होता है तब जीव शरीरादिं 
तोकर्म, ज्ञानावरणादि द्वव्यकर्म, तथा राग्रादि भावकर्मके साथ अपनी अनादिकाछीन मोहजन्य 
एकत्व परिणतिको छोड देता हैं। इतना हो नहीं--द्रव्यगुण-पर्यायादिरूप भेदविकल्पसे भी रहित 
हो जाता है तथा अत्यन्त उज्ज्वल प्रकाशमय अभेद आत्माका बोध करता है। ऐसे स्वात्मानुभव- 
शील आत्मामे रागादिभाव उदित नही होते। फलत- वह॒रागादि परभावोका कर्ता नही होनेसे 
कर्तृ-कमंभावकी जो अनादिकालीन प्रवृत्ति थी, उससे स्वय रहित हो जाता है। 

यदि रागादि करता तो रागरादिमय होता और उस कम निमित्तजन्य अशुद्धपरिणतिका 
कर्ता कहा जाता । पर ज्ञानो तो शानभावपरिणत है अत. ज्ञानभाषका ही कर्ता है, रायादि पर- 


१ परणमदि जेण दक््व तबकाल तम्परयत्ति पण्णत्त 
हम्हा धम्म परिणदों आदा धम्मों मुणेदब्वो ॥--प्रवबनसार, गाथा-८ । 
२ द्रव्य संप्रह गाथा ४५-४९ देखिये । 
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भावोका नहीं | अपने अभेदरूप अखण्ड चेतन्यानद स्वरूप आत्माका अनुभव करता है'--अतः 
आत्मद्रव्य गुणभेद, पर्यायभेद, या अन्य सोपाधि जन्य भेदभावोके विकल्पोंसे रहित, निविकल्प रूप 
है। जिसे यह अवस्था प्राप्त है उसमे स्वकत्‌ त्व हो है परकतृ त्वका अभाव है । अत वहन परका 
कर्ता है न पर उसका कर्म है। न पर उसका कर्ता है, न वह परका कर्म है। बहु तो अपने चेतन्य 
भावका ही कर्ता हे आर उसीका भोकता है। कर्तृत्व भोक्तृत्व प्रत्येक द्रव्यका अपनी निज परिणतिके 
साथ ही है | कतृत्वकी तरह भोक्‍तृत्व भी अन्यके साथ नहीं है। 


जब आत्मा निजात्माकी मर्यादामे है, परको भ्रहण ही नहीं करता--तब परके साथ 
सम्बन्ध ही नही है । ऐसी अवस्थामे पुदूगल कमंका उसे बधन हो, भला इसका अवसर ही कहाँ 
प्राप्त है ? अर्थात्‌ वह निबन्ध हो है। इस कछझमे द्रब्यकमंक कतु त्वका खण्डन किया। 


(६!) प्रइ्न--जञानकी इस अवस्थाको प्राप्त करनेका क्य। मार्ग है। सहजमे तो ससारो जीवकी 
प्रवृत्ति रागादि तथा क्रोधादिकरूप पाई जाती है। उससे वह केसे दूर हो ? यह ॒ससारावस्था केसे 
मिटे * उपाय बताइए । 


समाधान-प्रथम तो तत्त्वज्ञानकी प्राप्ति आगमसे होती है, क्योकि आगमके प्रतिपादक 
आचार्य वीतराग देवकी वाणीका हो अनुसरण करते हैं।अत जिन वीतराग पुरुषोने अखण्ड 
केवल्य प्राप्त किया है उनकी वाणी से हो यथार्थ तत्वका बोध सम्भाव्य हे । तत्त्वज्ञानकी यथार्थ 
जप्तिके बिना सन्मार्ग नहीं मिलता । कल्याणप्रद मार्गको पकड़नेके लिए, ज्ञानमें नि्मेलता अवि- 
परीतपना अवश्य ब्वाहिए, उसकी प्राप्तिका मार्ग आगमाम्यास है। 


आत्म-कल्याणार्थीकों आगमके आलबनसे यह तत्त्वज्ञान पहिले प्राप्त करना चाहिए कि 
'आत्पा शरीरसे भिन्‍न वस्तु है।” शरीर जड़ है, अचेतन है, जबकि आत्मा चेतन्ययुक्त द्रव्य है। 
मा वेग रस गध स्पश शब्द रूप नही है, इसीलिए पाँचो इन्द्रियोके, जिनके विषय उक्त पाँचो 
हैं अगोचर हैं। पुद्गल-शरार हो वर्ण-रसादिमान्‌ है। इस शरीरका अन्तम प्रत्येक प्राणीको 
नियमसे वियोग होता है। फिर भी आत्मा उन: जन्मान्तर ग्रहण करती है। अनादिसे ही इस 
आत्माकी यही स्थिति रही है। नव-नव शरीर धारण करना और छोडना यही सत्तार है। इस 
जन्म-मृट्युसे आकीर्ण जगत्‌का छुटकारा ही मोक्ष है। जबतक पत्ेन्द्रियोके विषयों तथा क्रोधादि 
कंषायोक वश्ीभूत हा आत्मभिन्‍न पदार्थोमे राग-द्रेषको प्रवृत्ति हे तब तक ससार बढ़ता है--कर्म 
बधनसे जोव पडता है। याद यह अपने ज्ञानानद स्वरूपकी पहिचान कर ले, ओर यह विचार करे 
“में एक अखण्ड अनन्त गुणोका भडार, जीव द्रव्य हैं।' में रागादि विकार विहोन शुद्ध 
स्वरूप वाला हूं। अन्य वस्तुओसे भरा कोई नाता नही है । मेरी निधि तो मेरे जशान-दशनादि गुण 
हैं।” ऐसा विचार कर यदि अपनो मर्यादामे ही रहे, उसीमे अपना उपयोग स्थिर करे तो भवष्य 
ही परके सपकंसे, जो अनादिसे है, दूर होकर, अपनी दु-लमय ससारावस्था मिटा कर ब्वाश्वत 
2 लय मम अल कर कक 
१ अनृभव दो प्रकार का है। च॒तुर्धादि गुणस्थानोमे मोहका अभाव है, अत रागादि परिणति भी अल्प 
है। वहाँ जीव-तत्त्व चिंतन के रूप मे आत्म-चितन या स्वानुभव करता हैं। जो मुनिजन सप्तमादि 
गृणस्थानोम हैं, वे राग परिणति के अभावमें, प्रत्यक्षत , बीतराग स्वानुभव करते है। 


कर्त्ता कर्म अधिकार ७१ 
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सुखमयी निर्वाणकी भूमिका पर पहुँच जाता है। यही एक मात्र उपाय अपनी दुरवस्था मिटानेका 
है, अन्य नहीं। 


अपनी ज्ञानमय अवस्थाको प्राप्त करनेके लिए जिस प्रकार अपने स्वरूपका तात्त्विक चिन्तन 
आवश्यक है, इसी प्रकार अपने भीतर पाए जानेवाले विकारी भावोकों दृर करनेके लिए उनका 
भी तात्यिक चिन्तन आवश्यक है। उनके सम्बन्धमे भी यह विचार करना चाहिए कि "मेरे 
भीतर ये रागादि क्रोधादि भाव हैं सो ये मेरे नित्र स्वभाव नहीं हैं ।” ये तो पूर्वकंके उदय विपाक 
जन्य है। जो अन्यके निमित्तसे उत्पन्न भाव हैं, वे मेरे स्त्रभाविक नही, किन्तु अस्वाभाविक भाव 
हैं। जो अस्वाभाविक हैं वे अस्वास्थ्यकर हैं--बोमारी हैं । इस बोमारोकी दूर करना होगा । ये भाव 
अपवित्र है--आत्माको मलिन करते है--अम्थायी भाव है--क्योकि बनते मिट्ते रहते है, और 
दुखकी परम्पराको चलाते है। इनसे हो ससार है ।' 

इस प्रकार रागादि परभावोकी अवस्थाका तत्त्वबोध हो तो उनसे विरकक्‍्तता होतो है। 
इनसे विरक्त हुए बिना तया आत्मत्व भावकों दविके बिता आत्मानुभव नहों होता । आत्मनुभवके 
बिना सुखका मार्ग नहीं मिलता । ससारी जोव मिथ्यादृष्टि रहकर मिथ्याज्ञानी और आचार भ्रष्ट 
हो ससार परिभ्रमण हो करता है। अत कल्याणार्थीकों परसे विरक्‍तता प्राप्त करना स्वहितके 
लिए आवश्यक है। 

इस प्रकार भावकर्मके तथा द्रव्य कर्मके कर्तापनासे रहित आत्मा हो ज्ञानी बनता है ऐसा 
अग्निम कलक्षमे लिखते हैं-- 


इत्येव॑ विरचय्य संप्रति परद्रव्यान्निवृत्ति परां 
स्‍्व॑ विज्ञानधनस्वभावमभयादास्तिध्ुवानः: परम्‌ । 
अज्ञानोत्यितफर्तेकर्मकलनात्‌._ वलेशान्निवृत्त: स्वयं 
ज्ञानोभूत इतइचकास्ति जगतः साक्षी पुराण: पुमान्‌ ॥४८॥ 


अन्वयार्थ--(इति-एवं) पुर्वोक्त प्रकारमे (परव्रव्यात्‌ परा निर्षुत्ति विरचय्य) रागादि पर 
द्रव्यसे अत्यन्त तिवृत्तिको प्राप्त हुआ तथा (विज्ञानधनस्वभावम्‌ स्थम्‌) ज्ञानसे धतीभूत अपने निज 
स्वभावको (सम्प्रति) अब (अभयात्‌) निर्भय होकर (परम्‌ आध्तिध्तुबान ) उत्तम रोतिसे स्वीकार 
करनेवाला तथा (अज्ञानोत्यितकत्‌ कर्ंकलनात्‌) अभी तक अपने अज्ञानके कारण परके अर्थात्‌ 
कर्म-नोकर्म तथा भावकर्मके साथ जो कर्त्ता-कमंका भाव था उस (क्लेशातृ) दुखसे (स्वयं निवृत्त.) 
स्वय छूटा हुमा (जगत. साक्षी पुराण पुमान्‌) सर्व विश्वको साक्षात्‌ करनेवाला, जाननेवाला यह्‌ 
पुराण पुरुष अतादि निधन आत्मा (इत ज्ञानीभुत चकास्ति) अब ज्ञानका पृज है' ऐसा प्रतीयमान 
होता है ॥४८॥ 


भावार्थ--भेदविज्ञानी सम्यग्द्ष्टि ने जब जीवकी पवित्रता, जो अनादि कालसे द्रव्य 
स्वभावगत है उसे जान लिया, आख्व भाव जो रागादि तथा क्रोधादि परिणाम, उनकी अपविन्नता 
अस्थिरता तथा अपने स्वभावसे विपरीतताका बोध कर लिया, तथा तदनन्तर पर स्वरूप रागादि- 


१, समयसार गाथा ७२०७५ देखिये । 








७२ अध्यास्म-अमृत-कलश 


पटल 


भावों, तथा तत्निमित्तभुत रागादि कर्मों, और तदाश्रयभूत ससारके समस्त साधनोको, अपनेसे 
सवंधा भिन्‍न कर निज स्वभावमे प्रवेश किया--तब वह उल्कृष्ट वीतराग सम्य्दृष्टि बना। पूर्वमे 
वह अपने अज्ञानके कारण विकारी भावोको करता था उनसे कतु-कर्म सम्बन्ध टूट गया । अब उस 
महान्‌ दुखसे निवृत्त होकर जगत्‌का केवल साक्षी मात्र रह गया, और इस प्रकार अपने स्वरुपमे 
झोभित होने छगा। वस्तुत आत्मा रागद्वेषादि अन्तरड्र-विकारोका तथा शरीराश्नित-गौर- 
क्ृष्णादि तथा सुन्दर-असुन्दर रूप शरीरके परिणामोका कर्ता नही है क्योकि वे परत्रव्याक्षित हैं। 
निज स्वभावाक्षित नहों हैं । 


जिसकी जिसके साथ व्याप्य व्यापकता होती है उन दोनोमे हो कत्‌-कम भाव होता है। 
अन्यमे नहों । राभादिको उत्पत्ति अज्ञानों जीवके साथ व्याप्यव्यापक भाव रखतो है। ज्ञानी 
आत्माके साथ नहीं। इसी प्रकार काला-गोरापता, सौन्दर्य-असोन्दर्य आदि, नोकमे रूप शरीरके 
साथ व्याप्य-व्यापक भाव रखते है, क्योंकि शरीर वर्णादि विकार भावोसे तन्‍्मय है, आत्मा उनसे 
सर्वया पृथक है। पुदुगल द्रव्य जीवकी निजवस्तु नहीं हैं, उसके साथ जोवका फेवल शेय-ज्ञायक 
सम्बन्ध मात्र है। चेतन्य स्वरूप यह आत्मा जगत्‌का साक्षी मात्र हैं, जानना उसका स्वभाव है, 
तथा जगत्‌का स्वभाव, ज्ञाममे ज्ञेयरूप होना है। इसीके अन्तगंत पुदुगल द्रव्य भी उसका ज्ञेग है। 
इससे अधिक कोई सम्बन्ध पुदूगलके साथ जीवका नहीं हे। इसी बातको निम्न पद्यसे आचार्य 
स्पष्ट करते है-- 


व्याप्य-व्यापफता तदात्मति भवेन्नैवातदात्मन्यपि 
व्याप्य-व्यापकभावसभवमृते का क्षतु-कर्मेस्थितिः । 
इत्युट्रामविवेकघस्मरमहोभारेण भिन्‍्दंस्तमो 
ज्ञानोभूप तदा स एवं लसितः कर्तृत्वशन्यः पुमान्‌ ॥४९॥ 


अन्ययार्थ--(तदात्मनि एव) तत्‌ स्वरूप पदार्थोमि ही (व्याप्य-व्यापकता भवेत्‌) व्याप्य- 
व्यापक भाव होता है। (अतदात्मनि अर नेब) किन्तु जो अतदात्मक है उतमे नहीं होता । जब 
अतदात्मकमे (व्याप्य-ध्यापकभावसभवमृते) व्याप्य-व्यापक भावकी सम्भावना हो नही है तब (का 
कत्‌ कर्म-स्थिति ) उत्तमे कर्ता-क्मं भावकी स्थिति कैसे हो सकती है | (हृति) ऐसी स्थितिमे 
(उद्दामविवेकघस्मरमहोभारेण) उत्कृष्ट जो विवेक उसका जो स्ंग्रासी तेज उसके भारसे 
(तन भिन्‍्दन्‌) अज्ञात्राधकारको भेंदता हुआ (ज्ञानीभूष) स्वयं अपनेकों ज्ञापपुज बनाकर 
(स एवं पुमान्‌) वही आत्मा (तदा कतृ त्वशून्य ) तब परके बतृ त्वमे रहित (छसित.) स्वय शोभाव- 
मान होता है ४९ 

भावाय--गुण-गुणीमे--द्रव्य-पर्यायमे--सामान्य-विशेषमे व्याप्य-ब्यापकता है। ये तीनों 
भाव एक सत्तात्मक पदार्थमे ही सभाव्य है। भिन्‍ल सत्तात्मकमे ये तोनों भाव नहीं पाए जाते। 
कोई भी द्रव्य अपनी सम्पूर्ण पर्यायोमे बराबर रहता है। अत द्रव्यकों व्यापक', और उसकी 
पर्यायोको 'व्याप्य' कहते है। यह व्याप्य-व्यापक भाव! एक द्रव्य और उसकी ततृस्वरूप पर्यायोंमे 
पाया जाता है। पर जो भिन्न द्रव्य है उसका उन पर्यायोमे ततपना नहीं है--अततूपना है, अतः 
उस द्रव्यके साथ उन पर्यायोका व्याप्य-्यापकपना नही पाया जाता है। तब उनमे कतृ-कर्मपता भी 
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केसे समावनीय हो सकता है ? कभो नहीं। इस सिद्धान्तके अनुसार जीव द्रव्य और पुदुगल द्रव्य 
मिल्त-भिन्न द्रव्य है, उनमे परस्पर निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध तो पाया जा सकता है, परन्तु 
दो द्रव्योकी पर्यायोमे परस्पर कतुं-कर्म भाव नहों पाया जा सकता। कारण यह है कि--प्रत्येक 
द्रव्य अपनी पर्यायका उत्पादक है, और यह ॒ उत्पत्ति उस द्रव्यसे तन्‍्मय होती है। अतएवं अपनी 
पर्यायोसे वह तन्मय है, उन पर्यायोमे वह सदा व्यापक रहता है । पर्यायें बदलती है प२ द्रव्य उसमे 
वही रहता है, वह नहीं बदलता, भर्थात्‌ अन्य-अन्यरूपमें जेसे पर्यायें बदल जाती है वेसे अन्य-अन्य 
पर्यायोमे द्रव्य भी अन्य द्रव्यरूप नहों हो जाता | अत उन एक द्रव्यात्मक पर्यापोके साथ उस द्रव्यका 
व्याप्य-व्यापकभाव होनेसे कर्तू कमंभाव सुनिर्शिवत है। इसोलिए ज्ञानी जोव भी अपनी ज्ञानादि- 
पर्यायोसे तन्‍्मय है, अत ज्ञानपर्यायोका हो कर्ता है । 

यद्यपि रागादि पर्यायोके साथ भी वह तन्मय दिखाई देता है, तथापि वे पर्यायें कर्मोदय 
सापेक्ष पर्याय है। उतका बहिदर्पाष्य-व्यापकपना, कर्मोदय जो प्रुदूगलस्वरूप है, उससे है । आर्थातृ 
जब-जब जहाँ जहाँ कमदिय होगा, तब-तब ही तहाँ-तहों ही रागादि विकार होगा । यदि कर्मोदय न 
होगा तो रागादि आत्मामे न होगे। अत सिद्ध हुआ कि रागादिपरययायें पुद्गलकर्मंके उदयके साथ 
व्याप्यव्यापकभाव रखती है। जब आत्मा परके साथ एकत्वपनेकी भूल करता है, तब रागादि 
होते हैं। अत यदि उनके साथ व्याप्य-व्यापक्रमाव या कतृ-कमंभाव है तो अपने स्वष्पकों भूले 
हुए अज्ञानोके साथ है । ज्ञानी आत्माके साथ नहीं। अज्ञानभाव तो आत्माका स्वभाव नहीं, अत- 
स्वात्मानुभव करनेवाला ज्ञानो, कर्मोदयकी स्थितिमे भी विकार रूप परिणत नहीं होता। ऐसी 
स्थितिमे वह जब रागादि भावकमंका कर्ता नही होता तो द्रव्यकमंका कर्त्ता केसे होगा ? ब्रष्यकर्मका 
कर्ता तो अज्ञानी भो नहीं होता। के०5 “मै परका कर्ता हूँ" ऐसो सिथ्या मान्यताके कारण वह 
अपनेको कर्ता कहता है यही उसका अज्ञान है ओर इस अज्ञानभावका कर्त्ता अज्ञानी जीव है ॥४९॥ 


आगे कहते हैं कि ज्ञानी रागादिका कर्ता नही है-- 
ज्ञानी जानन्‍नपीमा स्वपरपरणति पुद्गलइचाप्यजानन्‌ 
व्याप्तुव्याप्यत्वमन्तः: कलूयितुमसहो नित्यमत्यन्तभेवात्‌ । 
अज्ञानात्कत -कर्म भ्रममतिरनयोर्भाति तावल्न यावव्‌ 
विज्ञानाब्चिइ्वकास्ति क्रकचवंददय भेवमुत्पाद्य सका: ॥॥५०॥ 


अन्वयार्थ--(ज्ञाती) भेदविज्ञानी सम्यर्दुष्टि जीव (इसा स्वपरपरणतिम्‌) इस स्वात्मा और 
पर पुदुगलद्गव्यकी परिणति याने पर्याथ परिणमनकों (जानन्‌ अपि) पृथक्‌-पृथक्‌ रूपसे जानता हुआ 
भी तथा (पुद्गल ) पुद्गलद्वव्य (अजानन्‌ अपि) स्व-पर परिणतिकों नहीं जानता हुआ भी, दोनो 
द्रव्य (अन्त व्याप्तु-व्याप्यत्वम) परस्परमे अस्तर्व्याप्य-व्यापकभावकों (कलबितुम्‌ असहो) स्वीकार 
करनेमे असमय हैं (नित्यम्‌ अत्यन्तभेवात्‌) क्योकि दोनो द्रव्योमे परस्पर सदा अत्यन्त भेद है।ससारी 
अज्ञाती प्राणीको (अज्ञानात) इस भेदज्ञातके अभावके कारण (अनयो.) इन दोनो द्रव्योमे (क्त्‌- 
कमंश्रमसति ) कर्त्ता-+र्ममावकी अ्मबुद्धि (वावत्‌ भाति) तबतक हो प्रतोत होती है (धावहृ) जब- 
तक (विज्ञानाध्थि.) सम्यगूज्ञानकी ज्योति (ककचबत्‌) करौतको तरह (सद्य ) शीक्र हो (अदयं) 
दयारहित होकर (भ्रेदम्‌ उत्पाद्य) दोनोको अलग-अलग करके (न चरकास्ति) प्रकट नही होती ॥५०॥ 

॥ ७० 


७४ अध्यात्म-अमृत-कलश 


भावाधे-ज्ञानो पुर्ष यह जानता है कि जीवद्रव्य और पुद्गलद्रव्य दोनोमे यही 
सबसे बडा अन्तर है कि जीव अपनो परिणतिकों जानता है, पुदूगलकी परिणतिको जानता है, 
पुदूगलकर्मकी उदयजन्य अवस्थाकों जानता है, किस्तु पुद्गलद्रव्य न तो अपनी परिणतिकों जानता 
है, न अपने परिणामके फलको जानता है, और न जीव और उसकी परिणतिको जानता है, क्योकि 
वह भचेतन जड द्रव्य है। इस प्रकार परस्पर विरुद्ध लक्षण धारण करनेवाले जीव-अजीव दोनो 
द्रब्योमे, उनके गुणोमे तथा दोनोकी पर्यायोमे, परस्परमे अत्यत्त भेद हे । इसलिए उनमे एक दूसरेकी 
पर्यायोसे तादात्म्य सम्बन्ध स्थापित नही हो सकता । 


प्रत्येक द्रब्यका अपनी पर्यायोसे ही तादातय स्थापित है। अन्य द्रव्यकी पर्यायके साथ 
कदाचित्‌ भी तादात्म्य सम्बन्ध नही होता । तब जीवद्रव्यका पुदूगलकी पर्यायसे तथा पुदूगल 
द्रव्यका जीवकी पर्यायसे तादात्म्य कैसे हो सकता है ? इसके अभावमे अस्तर्‌ व्याप्य-व्यापकपना भी 
दोनों द्रव्योकी पर्यायोमे नहीं बन सकती। अन्‍्तर्व्याप्यव्यापकभावके अभावमे कर्त्ता-कमंपना भी 
इनमे नहीं है। अतरग व्याप्यव्यापकभाव किसी भो द्रव्यका अपनी हो पर्यायोसे होता है यह बात 
पहिले भी बता चुके हैं । बहिर्व्याप्य-व्यापक भाव जहाँ पाया जाता हू वहां निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध 
होता है । ऐसा व्यवहार यथार्थ कार्य-कारणभाव का, या कर्ता-कर्मभावका निय्रामक नहीं होता | 
हसका विशेष खुलासा इस प्रकार है। 


द्रब्य उपादान है, पर्याय उपादेय है। अर्थात्‌ द्रव्य कारण है, पर्याय उसका कार्य है। द्रव्यके 
परिणमनको हो पर्याय कहते हैं। अत प्रत्येक द्रव्यका कारणपना अपनी पर्यायके प्रति ही है। 
अन्य द्रव्यकी पर्यायके प्रति कदाचित्‌ भो कारणपना नहीं हों सकता । पर्यात्न उपादेय है, इसका 
अर्थ यह है कि वह प्राप्तव्य है, याते प्राप्त होने योग्य है, प्रकट हाने योग्य है । वह पर्याय किसे प्राप्त 
होगी ? इस प्रशइनका समाधान है कि वह जिस द्रव्यका परिणमन है उसे ही प्राप्त होगी, अन्य द्रव्यको 
नही । उस द्रव्यके अध्ोंमे (प्रदेशोमे) उप द्रव्यके गुणोको लेकर ही प्रकट होगी, अन्यके नहीं । इसीसे 
द्रव्यको उपादान कहते हैं और पर्यायकों उपादेय । 


यह उपादान-उपादेय भाव हो दोनोका तादात्म्य सम्बन्ध कहलाता है। यद्यपि द्रव्य नित्य 
भर पर्याय अनित्य हैं, ऐसा नयादेशसे कहा जाता है, तथापि द्रव्यकों छोडकर पर्याप उत्पन्न 
नहीं होती, और न पर्याय मात्रसे रहित कभी द्रव्य होता है। अतएव अपनी पर्यायोक साथ द्रव्यका 
तादास्म्य सम्बन्ध कहा जाता है। जिनमे तादात्म्य सम्बन्ध है ऐसी निज पर्यात्रोमे द्रव्य व्यापक है, 
तथा जिन पर्यायोमे द्रव्य व्यापक है वे पर्याय उसके लिए व्याप्य है। 


जो अनेकत्र विस्तारक़ो प्राप्त हो उसे व्यापक कहते है, और जहाँ जहाँ उसका विस्तार हो 
वे-वे स्थान व्याप्य कहलाते हैं । द्रव्य अनेक पर्यायोमे फ़ेलता है अत. द्रव्यकों व्यापक, तथा जिनमे 
कह फेलता है उन पर्यायोको व्याप्य कहा जाता है। इस रोति पर देखा जाय तो यथार्थ अन्त रद 
व्याप्य व्यापकभाव, द्रव्य और उसकी पर्यायोमे ही पाया जाता है। इसीको परस्परका तावात्म्य 
सम्बन्ध कहता चाहिए । इनमे हो कार्य-कारण भाव है। 

व्याप्पव्यापक भावका बहिरग रूप, परद्रव्यकी पर्यायके साथ माना जाता है। उनमे ही 
नि्ित्त-नेमित्तिक सम्बन्ध है। दोवोको उदाहरण से विचारिए--(१) घट बनता है। मृत्तिकासे, 
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अतः इन दोनोका परस्पर अल्लर्व्याप्यव्यापक भाव है। (२) वस्त्र बनता है सृतसे, अत इन 
दोनोमे भी अन्तर्व्याप्यव्यापक भाव है। इनमे उपादान उपादेय भाव भी कहा जा सकता है, तथा 
कार्यकारण भाव भी कहा जा सकता है, तादात्म्य सम्बन्ध भो कहा जा सकता है। इसी प्रकार जीव 
ज्ञानी है, ज्ञानोपयोगी है, चेतन्यकी मूर्ति है, अत ज्ञानोपयोग उसकी परिणति है, कार्य है। उस 
परिणतिसे हो उसका तादात्म्य है । 


यहाँ जिस प्रकार घडा बनानेवालेके साथ घटका व्याप्य व्यापकभाव यथार्थ नहीं है, तथा 
जैसे वस्त्र बनानेवालेके साथ वस्त्रका यथार्थ व्याप्य व्यापकभाव नहीं है, क्योकि वे दो भिन्‍ल द्रव्य 
है, घटकार चेतन है, घट अचेतन है। इसी प्रकार वस्त्र बनानेवाला चेतन है, वस्त्र अचेतन है। 
अत विभिन्‍न लक्षण वाले होनेमे उनमे न उपादान-उपादेय भाव है, न तादात्म्य है, न कार्य कारणभाव 
है, न कर्ता-कमंभाव है । तो भी बिना घटकारके घट नही बनता, बिना जुलाहेके वस्त्र नहीं बनता, 
अत इन दोनोमे विभिन्‍तता होनेपर भी बहिवर्याष्यव्यापक्भाब है। इसे हो निमित्त-नेमित्तिक 
सम्बन्ध कहा जाता है। व्यवहारत इनमे कार्य-कारण भी कहा जाता है। 

इस प्रकार व्यवहार करनेवाला यदि परमार्थकों जानता हुआ भी, विवक्षा विशेषसे ऐसा 
कहता हे तो वह व्यवहारनयका ज्ञाता है, उसका प्रयोक्‍ता है । किन्तु यदि परमार्थकी नहीं जानता, 
व्यवहार कथनकों हो परमार जानता है, ता वह भ्रम बुद्धिवाला मिथ्यादृष्टि है ऐसा जानता 
चाहिए। 

जीव ओर पुद्गलकभंका भी परस्पर अवगराहरूप अनादि सम्बन्ध है। तथापि उनका 
संयोग सम्बन्ध है, तावात्म्य नहों है। उनमे एक दूसरेके निमित्तसे परिणमन भी देखे जाते हैं । 
उस परिणमनोमे निम्मित्त नेमित्तिक सम्बन्ध अवश्य है, पर उपादान-उपावेयभाव, कर्त्ता-कमंभाव 
नहीं है । 

इनमे कर्त्ता-कमंपनेका प्रतिभास यह जीव अपने अज्ञानभावसे करता आ रहा है। परल्तु 
यह भ्रममात्र है, यथार्थ नहीं है। यह भज्ञानमूलक भ्रमपूर्ण मति तभी तक रहती है जबतक 
जीवको स्व-परका विवेक नहीं जागता। विवेकीकों वस्तुकी यथार्थताका बोध हो जाता है तब 
भूल मिट जाती है। 

इनमे निमित्त नैमित्तिकभाव केसे बेठता है, उसका स्पष्टीकरण इस प्रकार है। जब जीवके 
पूर्वोपाजित कर्मोदयकी स्थितिमे, रागादि विकाररूप परिणमन होता है, तब कर्मोदयको निमित्त 
कहते है, ओर जोवकी राग्रादि विकारी परिणतिकों नेमित्तिकभाव कहते हैँ । इसी प्रकार जब जीवके 
रागादिभाव होते है, तब नवीन कार्माण पुदूगल वर्गंणाएँ करमंरूप बनकर, जीवके साथ सम्बन्धको 
प्राप्त होती है। यहाँ जीवके परिणाम नि्मित्त है, और पुदूगलकी जो कर्मरूप परिणति बनी, जो 
पहिले नही थी, वह उसका नेमित्तिकभाव है। 

इस प्रकार परस्पर दोनोमे यह निमिस नेसितिक सम्बन्ध अनादिसे चला आ रहा है। 
इसीका नाम जीवका ससार हैं। इसी सम्बन्धका यदि माश हो जाय तो उसे हो मोक्ष कहते हैं । 
इस सम्बन्धकें कारण ही कर्मोदयकों जीवम विंकारका कर्त्ता, व्यवहारत. कहा जाता है। यधथार्थमे 
विकार तो जीवमे जोबके कारण उत्पन्न होता है, पर वहू बिता कर्मोदयके नही होता, अतः उसे 
निम्मित्त कहते है। इसी प्रकार पुदुगलमे कमरूप अवस्थाको जीव उत्पन्न नहीं करता, वह तो 
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पुदगलका परिणमन पुदगरद्रव्यकी ही योग्यतासे होता है। पर जीवपरिणाम याद निर्मित्तभुत न 
हो तो वह नही होता, यही इनका निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध है। दोनों अपनी-अपनी पर्यायोके 
साथ तन्मंय होनेसे यथार्थत कर्ता हैं | दरव्योकी वे पर्यायें हो कर्म हैं । 

निशचयनयकी दृष्टि इस यथार्थ तत््वको जानती है ओर ऐसा ही वर्णन करती है। साराश, 
जीव ही ससारके दुख उठाता है, तथा वही मोक्षक सुबका अधिकारी बनता है। यदि उक्त कथन 
निशचयनयका यथार्थ न होता तो पुदूगलकों भी ससारका दुख और मुक्तिका सुख लाभ होता। 
पर ऐसा नही है। अत यह पिद्ध है कि स्वपरिणमनका कर्ता-भोकता आत्मा है और इसी प्रकार 
पुदूगल भो अपने ही परिणमतका कर्त्ता-भोब्ता है। अध्यात्म दृष्टिसि कंतृ कमंभाव, एक द्रव्यमे, 
एक समयवर्ती माना गया है। का कारण भाव आगममे पूर्वोत्तर समयवर्ती कहा गया है । 


जीवने कम॑ किया और कमका फल भोगा' ऐसा भी शास्त्रोमे कथन आता है। 
बह व्यवहारनयसे कहा गया है परमार्थतयसे नहीं | उत आचार्योनि परमार्थको जानते हुए भी जगह- 
जगह व्यवहारनयका उपयोग करत हुए निरूपण किया है वह व्यवहारीजनोको परमार्थ तक 
पहुँचानेके लिए ही किया है| 


यदि पुदूगल ही जीवको रागीपर्यायमे परिणत करता हैं इसे यथार्थ माना जाय, तो पुदुगल 
दो द्रव्योकी पर्यायोका कर्त्ता होगा । एक अपनी कमपरिणतिका दूसरे जीवकी रागपरिणतिका । 
इसी प्रकार यदि जीवने कर्म बनाये ऐसा माना जाय, तो जीव अपने रागभावका तथा पुद्गलकी 
कर्म परिणतिका, ऐसे दो द्रव्योकी पर्यायोका कर्त्ता हो जायगा । परन्तु ऐसा कथन जिनेन्द्र वचनोसे 
विपरीत है । जब पुद्गल स्वयं राग-द्ेष भावमय नहीं होता, तब वह उसका कर्ता है यह कैसे कहा 
जा सकता है। इसी प्रकार यदि जीव, कर्म पुद्गलका कर्त्ता माना जाय तो उसे वर्णादिमय 
पुदुगलद्रव्यरूप बन जाना होगा। किन्तु ये दानो बाते प्रत्यक्षते ही विरुद्ध हे। अतणब एक द्रव्य 
दूसरे द्रव्यकी पर्यायोका यथार्थ कर्त्ता नहों है, किन्तु जो द्रव्य जिस पर्यायसे तनन्‍्मय होता है 
वही उसका कर्त्ता होता है। अन्य द्रव्य तहीं। अन्य द्रव्य तो उसमे निमित्तमात्र हैं। घटकार 
घटका निमित्त है, कर्त्ता नही, क्योकि वहू स्वयं घटमय नहीं होता। इसी प्रकार जीव कभी 
पुदूगल नही होता अत पुद्गलकमंका कर्त्ता नही है, और न पुदुगल द्रव्य, जीवकी किसी पर्थायका 
कर्ता है, ऐसा सिद्धान्त निर्णीत होता है ॥५०॥ 


कर्ताकमंपनेका नियमन परमार्थतः कैसा है, इसे आचाये कहते हैं-- 


यः परिणमति स कर्ता, यः परिणामों भवेत्तु तत्कर्म। 
य. परिणतिः क्रिया सा, त्रयसपि भिन्‍तन वस्तुतया ॥५१॥ 


अन्वयार्थ--( य. परिणसतति स कर्ता ) जो पर्यायसे तन्‍्मय होकर परिणमता है, वही द्रव्य 
उसका कर्त्ता हंं। (थ परिणाम ) और जा परिवर्तन हुआ है, ( ततु तु कम भवेत्‌ ) वही उस 
द्रब्यका अर्थात्‌ करत्तका कम है। (या परिणति. सा क्रिया) उसम जा परिणति हुई है वही क्रिया 
है। (अयम्‌ आप) कर्त्ता कर्म किया ये तानो भा (बल्तुतया भिन्‍्त न) थया्थंभ जुदो-जुदी नहों ह, 
किन्तु तोनो एक द्रव्यरूप हो हू ॥५१॥ 
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कर्ता कर्म अधिकार पर ७3 

भावाधं--निश्चयनयसे अर्थात्‌ परमाथते द्रव्य, उसको क्लिया, ओर क्रियाके आधारपर 
होनेबालो उस द्रव्यकी पर्याय, तीनो एक सत्तात्मक हैं। वे कथनमे तीन है, पर जुदी-जुदो सत्तारूप 
नही है । 'उत्पाद-व्यय-प्रोव्ययुक्त सत्‌' भगवान्‌ उमास्वामीके इस सूत्रने तीनोको मिलाकर हो एक 
'सत्‌' कहा है ! उन्होने 'सत्‌' को हो द्वव्यका लक्षण 'सद्‌ द्रव्यलक्षण सूत्र द्वारा बताया है। 

साराश यह हुआ कि जोव द्रव्य भी परिणमन स्वभावी है, और पुदूगल भी। जीव रागावि- 
रूप क्रिया करता है तब स्वय रागी होता है। अत जीवद्रव्य, उसकी क्रिया तथा रागपरिणति 
तोनों जोवसे अभिन्न है । यहाँ पु्व॑ंमे जिस काल तक जीवने राग क्रिया नही को थी तब उसका 
कर्ता न था। जब जीव रागी हुआ तो रागपर्यायका कर्त्ता हुआ। राग पर्यायकी उत्पत्ति हुई। 
जब क्रोध रूप बना, तब रागकी पर्यायका व्यय हो गया, क्राधरूप पर्यायकी उत्पत्ति हुई, तथापि 
जीव दोनो पर्याग्रोमे स्थित रहा । इस तरह उत्पाद-व्यय-प्रौव्य तीनो जोबकी सत्तामे हो रहे, यही 
एक सत्तात्मकता है । इसी प्रकार पुद्गल भी पृर्वमे जो कर्मरूप नहीं था वह अपनी अकर्म पर्यापको 
नष्ट कर, कमरूप बना । तब अकरम पर्यायका व्यय, और कमंपर्यायका उत्पाद हुआ, किन्तु पुद्गल 
द्रव्यपना दोनो अवस्थाओमे स्थित है। इस प्रकार उत्पादादि त्रयात्मक सत्ता पुदंगलमे रही। सभी 
द्रव्योके परिणमन इसी एक सुनिश्चित अकाट्य नियम पर होते हैं, इसलिए तीनो हो वस्तुसे भिन्‍न 
नही होते। परिणमन उनमे प्रति समय होता ही रहता है, वह कमी हक नहीं सकता। 
यद्यपि इस परिणमनमे पर द्रव्यकों पर्याय निमित्तमृत होती है, तथापि बल्तु अपने परिणमन 
स्वभाव के लिए उस निमित्तके लिए रुकेगी नहीं। ढक जाय तो परिणमन वस्तुक्ा स्वभाव तन 
होकर विभाव हो जायगा | 


जो स्वाधीन हो वह स्वभाव कहलाता है, जो परके आधोन हो वह स्वभाव नहीं होता, 
वह विभाव होता है।सो विभावरूप परिगमन भी भले ही परके नि्मित्तसे हो परन्तु वस्तुकी 
परिणमनशीलता रूप स्वभावके अभावम बह परके रहने पर भी नहीं होता। अत सिद्ध है कि 
जीव अपने स्वभाव विभाव परिणमनमे स्वथ सक्षम है, उसमे परका कोई दोष नही है ॥५१॥ 
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यह बात इस पद्यसे स्पष्ट ज्ञात होती है-- 


एक: परिणर्मात सदा, परिणामों जायते स्देकस्य । 
एकस्य परिणतिः स्थात्‌_ अनेकमप्येकमेव. यतः ॥५२॥ 


अन्वयाय--(एक! सवा परिणमति) द्रव्य अकेला हो निरतर परिणमन करता है। (परिणासः 
सदा एकस्य जायते) परिणमन भी सदा एकका ही देखा जाता है। (एकल्य परिणति स्थाव) 
परिणति क्रिया एक मे ही होती है। अत सिद्ध है कि (अनेकम्‌ अपि) कर्त्ता-कर्म क्रियाएँ अनेक 
होकर भी (एकमेब) एक ही है अनेक सत्तात्मक नहीं हैं ॥५२॥ 

भावाध॑--जैसे मृत्तिका घट बनती हैं। उसमे घट रूप परिणमनको करनेबाली अकेलो 
मिट्ठो ही है, कुभकार नहीं। घट अवस्था मिट्टीकी हुई है, कृभकारकी नहीं! घट परिणमनमे 
परिणति रूप क्रिया भिट्टीमे हुई हैं, कुभकारम नहीं। अत. जेसे यहाँपर तीनोका अर्थात्‌ कर्ता-कर्म 
ओर क्रियाका आधार मिट्टो हो हू, उसम निम्मित्तभूत कुमंकार आधारभूत नहीं है, इसी प्रकार 
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जीव ही रागादिरूप परिणमनका कर्ता है पृदूगल कर्म नहीं। रागरूप परिणमन जीवमे होता है 
कर्ममे नहीं, तथा जीवमे ही रागादि क्रियाएं होती हैं, कममे नहीं'। फलत जीव ही इन तीनोकी 
एकताका आधार हे, कर्मादि अन्य द्रव्य नहीं। इससे सिद्ध हुआ कि न रागादिका कर्ता पुदूगल 
है, ओर न मोह ज्ञानावरणादि पुदूगल कमंका कर्त्ता जीव है। प्रत्युत अपनी-अपनी पर्यायोके कर्ता 
दोनो द्वव्य अपने परिणमन स्वभावके कारण, स्वय हैं। उनमे एक द्रव्यकी पर्याथमे दूसरा, अर्थात्‌ 
जीवकी राग पर्याथमे कर्मोदय, और पुदूगलकी कमरूप पर्थायमे जीवका राग परिणाम, निम्मित्त 
मात्र अवश्य है, पर एक दूसरेके कर्ता वे नही है। कर्त्ता स्वयं अपना-अपना द्रव्य है, क्योकि पर्याय 
उसमे ही होती है ॥५२॥ 


दो द्रव्य मिलकर एक पर्याय नही बनाते इसका प्रतिपादन निम्न पद्यसे करते है-- 


तोभो परिणमतः खलु, परिणामों नोभयो: प्रजायेत । 
उभयोनंपरिणतिः स्थातू_ यदनेकमनेकसेव. सदा ॥५३॥ 


अन्वयाध--(खल) निएवयसे (नोभो परिणमतः) दो द्रव्य मिलाकर एक पर्याय वही 
बनाते (परिणास- उभयो न प्रजायेतु) एक परिणमन दो का नहो हाता (उभयो ) दो द्वव्योकी 
(परिणति ) एक परिणति रूप क्रिया (न स्थात्‌) नहीं होती । (यू) क्योकि (अनेकम) अनेक द्रव्य 
(सदा अनेकमेब) अनेक ही रहते है ॥५३॥ 


भावार्थ--ऊपर के कलश मे जो कहां गया था वह विधिपरक है | इस कछशमे निषेधरूपसे 
उसीका समर्थन किया गया है। यहाँ यह कहा जा रहा है कि दो द्रव्योकी एक पर्याय नहीं होती, 
अर्थात्‌ दो द्रव्योको मिलकर एक पर्याय हो ऐसा नहीं होता । कोई पर्याय दो द्रव्योके आधारपर 
नहीं होती, भर्थात्‌ दो द्रब्योमे रहती हो ऐसा भी नही है। इसी प्रकार परिणमतर रूप क्रिया 
भी दो द्व्योकी एक ही हो ऐसा भी नही है। 


(६२) प्रइन--मनुष्य देव आदि पर्यायें, जोव और शरीर दोनोकी मिश्रित पर्यायें हैं, अत यह 
कथन तो विपरीत है, प्रत्यक्ष विरुद्ध है, क्योकि जीव चेतन द्रव्य शरोर पुद्गल जड़ द्रव्य 
प्रसिद्व है। 


सम्ताघात--व्यवहा र्से दोनोकों मिलाकर मनुष्य पर्याय या देव पर्याय कहते हैँ। पर जब 
द्रव्य दो हैं तब जीव अपनी मनुष्य पर्यायमे है, और शरीर अपनी मनुष्य पर्यायमे है। इसमे दो 
द्रब्योकी अपनी-अपनी दो स्वतन्त्र भनुष्य पर्यायें है। “मृत मनुष्य'' उसे कहते है जब मानव 
अपनी मनुष्य पर्याय समाप्त कर चुका है और सामने केवल शरीरकी मानवाक्ृति पडी है। जो 
पड़ी है वह धरीरकी (पुदृगको) मनुष्य पर्याय है--जोवकी मनृष्य पर्याय समाप्त हो गई। अत. 
सिद्ध है कि दा द्रब्योकी सथोगी दो पर्यायोमे एक सनृष्य पर्यायका मात्र व्ययहार था--यथाथ्थ 
में ऐसा नहीं था। 


१. पुदुगल कम में पाई जाने वाछा अनुभाग श्क्षित भी, राग शक्तिया भाव कमे है। 'तस्तत्ती भाव- 
कर्म्म तु--गाम्मटप्तार क्मकराण्ड गाया ६ देखिये। तथापि यहाँ जीवगत रागके कर्ता, कम, क्रिया 
की चर्चा है । 
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(६३) प्रइन--सेना-वृक्ष पर्वत-समुद्र-तदी-भवन-उदच्चान-आदि समस्त पर्यायें अनेक्र जीव वा 
पुदुगल द्रव्योंसे बनी हुई देखी जाती हैं| बिना अनेक जीव तथा पुदूगलोके, उत्ता उक्त व्यपदेश ही 
नही है, अत. सिद्ध है कि अनेक द्रव्योमे एक परिणमन होता है। 

समाधान--सेना-पवंत-नदी-समुद्रादि एक पर्याथ रूप नहीं हैं, कितु अनेक द्रव्योकी अनेक 
पर्यायोंके समुदायमे उक्त व्यपदेश व्यवहारी जन करते हैं। सेना अनेक सैनिकोकी समुदाय रूप 
सज्ञा है। यदि प्रत्येक सैनिकको देखा जाय तो उसमे वे सब अनेक सेनिक हैं जो अपनी-अपनी 
पर्यायमे स्थित हैं । सेना मात्र सामान्य व्यपदेश है। 

सामान्य दो प्रकारका होता है--एक द्रव्यगत सा्तान्य, दूसरा तानापदार्थगत सामान्य । 
जेसे एक व्यक्ति अपनी बाल-युवा-बुद्ध नानापर्यायोमे व्याप्त रहा, वह अपनी नानापर्यायवत समानता- 
के कारण ही पहिचाना जाता है। यहाँ पर्यायोकी विभिन्‍नता होने पर भी व्यक्तिका उसमे एकत्व 
है, इसे एक द्रव्यगत सामान्य कहते है। इसे ही ऊध्बंता सामान्य भी कहते हैं । 

जहाँ नाना पदार्थोमि समानता पायी जाती है, जैसे नाना सैनिकोको एक समान वेशभूषा, 
वह नानापदार्थंगत सामान्य हैं। इसे तियंक सामान्य भी कहते है। इससे नाना व्यक्ति अपनो-अपनी 
पर्यायमे स्थित है, तथापि वे पर्याथे समान आकार प्रकार या गुणोकी लिए हैं, उससे समानताके अर्थ 
में एकताका सात्र व्यवहार है, परमाथंसे वे एक नहों हैं। 


इसलिए भेना, वत, आदि गत सामान्यमे नाना द्रव्योकी एक पर्याय नहीं है, किन्तु नाना 
द्रब्योकी नाना पर्यायोमे एकताका व्यवहार हो जनसाधारण करते हैं। व्यक्तिश वे अनेक ही 
है। इस व्यक्तिपरक दृष्टिमे ताता द्रव्यगत सामान्य अवस्तु हो ठहरता है। ऐसा सामान्य, 
स्वतन्त्र पदार्थक रूपमे, वेशेषिक मतमे स्वीकृत है, जेनमंतमे उसकी स्वतन्त्र सत्तात्मक स्थिति 
नही है । 

समानजातीय नाना पुदुगलोकी स्कधात्मक पर्यायमे एक पर्यायपनेका भी व्यवहार शास्प्रोमे 
वृणित है। जीवपुद्गलकी वर-तारकादि पर्यायमे, असमान जातीय दो द्रव्योकी पर्यायका भी 
व्यवहार किया जाता है। तथापि समानजातीय हो या असमान जातोब, द्रव्य अनेक है अतः पर्याय 
भी वस्तुत अनेक हैं । 

(६४) प्रइन--दो तथा अनेक द्रव्योमे एक क्रिया देखी जाती है। जेमे हम हाथ पेर चलाते हैं 
तब आत्मा शरीर दोनोकी एक हलन-चलनरूप क्रिया होती है। रेल, मोटर चलती है तो वह क्रिया 
रेल, मोटरमे समुदायात्मक नानापुद्गलो की एक क्रिया होती है। 

समाधान--ऐसा नहीं है। जब हार पेर चलते है तब शरीरकी क्रिया, शरीरमे होती है, 
और जीवकी क्रिया जीवमे होती है। स्थानान्तर प्राप्ति दोनोकी हुई अत दोनोकी पृथक्‌ क्रिया सिद्ध 
है। रेलके सभी डिब्बे अपनी पृथक-पृथक्‌ समान क्रियाओमे परिणत हैं। 7बकी क्रियाएँ भिल्त- 
भिलत हैं। उस समय उनमे क्रियाकी समानताक कारण एकताका मात्र ध्यवहार है। 

(६५) प्रघन--जब आप ऐसा कहते है कि जड शरीरकी क्रिया जडमे होती है, वह आत्मा- 
की क्रिया नही है, तो ऐसा माननेसे आप ससारमे पापका प्रचार करते हैं, क्योकि चोरी-व्यभिचार- 
आदिक कर्म करनेवाला, सारा काम जड शरीरकी क्रिय्रासे ही करता है, यदि वह क्रिया आत्माकी 
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नही है, तब वह न अपराधी है, न पापबन्धका कर्त्ता है | ऐसो मान्यतासे आत्माको नरकादि गति- 
का बन्ध ही न होगा, तब पापसे वह क्यो भयभीत हो ? फलत पाप-प्रचारके लिए आपका यहू 
सिद्धान्त हो साधनभूत हो रहा है। अत इसे छोडकर, दो द्रब्योकी भो एक क्रिया होती है ऐसा 
मानता ही उचित है। 

समाधात--यह मानना नितान्त भुलभरा है। आत्मा और जड्शरीरकों भिन्‍न-भिन्‍न 
क्रियाएँ कहना ही सत्य और यथायथ॑ है'। चोरी और व्यभचार दरीरकी क्रियाके आधारपर 
अनुमानित होता है कि इसकी आत्मा पापी है। आत्माकी परापक्रियाकों अनुमापक उसकी बाला 
क्रियाएं हैं। बाह्मक्रियाका ही अथ शारीरिक क्रिया है। चोर या व्यभिथारी शरीरकी प्रायोगिक 
क्रियाके पूर्वमे ही घोरी ओर व्यभिचारके परिणाम करता हे, और कमंबन्धन उसे अपनो उस 
बिकार परिणतिके कारण ही होता है। शरीरसे क्रिया तो पश्चात्‌ होती है। आत्मविकार पूछ 
होता है--अत कर्मबन्धन तो शरोर क्रिय्ाकी अनुत्पत्तिको दशामे हो गया। यदि कोई चोरों 
और व्यभिचारका परिणाम' करे, पदचात्‌ विष्म आ जानेसे चोरी और व्यभिचाररूप शारोरिक 
क्रिया न कर सके, तो क्या वह कमंबन्धको प्राप्त नहों होगा ? अवश्य होगा। अत दो द्रब्योकी 
वो व्ियाएं हैं ऐसा कथन हो पाप-पृष्यकी यधार स्थितिका बोधक है। यदि ऐसा न माना जाय 
तो पापका प्रचार अवहय होगा। वह इस प्रकार कि कोई दिनरात व्यभिचार को इच्छा व चोरी- 
की इच्छा करनेवाला व्यवित है पर वह अनेक दिनोसे अपनी उक्त इच्छाओके अनुसार, शरी राधार 
पर अबतक उक्त दोनो पाप नहीं कर सका, वह अपनेको ने चोर समझेगा ने व्यभिचारी समझेगा। 
वह तो अपनेको निरपराधी मानेगा, तथा अबधक मानेगा | पर यह मान्यता आगम विरुद्ध है । 

लोकव्यवहा रमे चूंकि सामान्य जन, अन्यके अन्तरगके वे परिणाम जिन्हें आत्माकी क्रिया 
या विकारी परिणति कहना चाहिए, नही जान पाते, अत उनको अपने परिणामोके अज्ञात रहने 
पर, बह अपनेको निरपराधी कहता है ' सामान्य जन उसके परिणामके अज्ञानके कारण उसे निर- 
पराध मान भी लेते हैं। पर यह मान्यता अशानमूलक है। यदि यह अन्यके ज्ञानमे आ जाय कि 
यह व्यक्ति ऐसे खोटे भाव रखता है, तथा उक्त पापकार्य करनेको ताकमे रहता है, तो वे भो उसे 
पापी मानेंगे ? 

अत सिद्ध है कि प्रत्येक जोब अपने परिणामोके विकारोके कारण पापी है। शरीर क्रिपाके 
कारण नहीं। वह तो बादमे होती है, पर पाप तो पहिले ही हो चुका है। अत यदि दो द्रव्योका 
एक परिणमन, एक स्वामित्व, एक क्रिया मानी जायगी तो जब एक द्वव्य मात्रका, अर्थात्‌ मात्र 


आत्माका विकारों परिणमन होगा, तब वह पापी होकर भी अपनेको पापी न मानेगा, ऐसी अनिष्टा- 
पत्ति आयगी | 


अत. सिद्ध है कि (१) दो द्रब्योका मिलकर एक परिणमन नही होता । (२) एक परिणमन- 
के स्वामी दो द्रव्य नही होते, तथा (३) दो द्रव्योकी एक क्रिया नहीं होती ॥५३॥ 
कर्ता-कर्मकी अपेक्षा इसोको स्पष्ट करते है-- 


१ ईरया स्भितिसे चलते वाले साधुके पांवतले आकर कोई जोव मर जाये तो साधकों, शरीर क्रिया मात्रसे 
बच नहीं होता । । 





कर्त्ता कर्म अधिकार ८१ 


नेकस्य हि कर्तारों दो स्तो, हे कमंणो न चेकस्य । 
नेकस्य च क्रिये दे एकमनेक यतो ने स्यात्‌ ॥५४॥ 
अन्वयाय--(एकस्प) एक कार्यके-परिणमनके (हि) निश्चयसे (दर कर्तारों) दो कर्त्ता 
(न स्त ) नही होते । (एकस्य थे) तथा एक कर्ताके (है कर्मणी) दो कम (न) नहीं होते। (न्र 
एकस्य हे क्रिये) एक द्रव्यकी दो क्रियायें नही होती । (यत) क्योकि (एकम्‌ अनेकम्‌ न स्थात्‌) एक 
द्रव्य दो था अनेक द्रव्य नहीं होता ॥९४॥ 
भावाथ--किसी भी पर्यायका कर्त्ता स्वद्रव्य ही होता है। दो द्रव्य मिलकर एक पर्यायके 
कर्ता नही होते। जैसे जीव तथा पुदुगल कम दो द्रव्य हैं, वे मिलकर किसी एक पर्यायके कर्त्ता हो 
ऐसा नही है। यदि ऐसा होता तो जैसे जीवमे रागादि विकार है, वेसे पुदूगल कर्ममे भी होते । 
अत्त एक पर्यायका एक ही द्रव्य कर्त्ता है, दो द्रव्य नही । 
इसीसे यह भी सिद्धान्त स्वत फलित होता है कि एक कर्ताका प्रति समय एक हो कर्म 
होगा, वह दो कर्मोंका कर्ता नही होगा । क्योकि कोई द्रव्य, अपनों पर्यायका भी कर्ता हो, और 
अन्य द्रव्यकी पर्यायका भी कर्ता हो, ऐसे दो पर्यायोका कर्ता हो, ऐसा भी नहीं है। यदि ऐसा माना 
जायगा तो दूसरा द्रव्य कर्तृत्व विहोन हो जायगा और ऐसी श्ुखठा चलने पर ईश्वर क्तृत्व का 
प्रसग आयेगा जो जिनागम सम्मत नही है । 
एक द्रव्यमें दो क्रियाएँ एक साथ नही हो सकती, एक ही क्रिया होगी। जो उसकी पर्याय 
होगो, तत्परिणमन रूप ही उसकी क्रिया होगी । जब अन्य द्रव्यके परिणमनरूप उसे परिणमना नहीं 
है, तब उस अन्य द्रव्य सम्बन्धी क्रिया भी अन्य द्रव्यम ही होगी, उसमे नहीं । 
अत प़िद्ध है कि एक द्रव्य, एक ही स्वपर्यायका कर्ता है। एक कमका एक ही द्रव्य कर्ता 
है। एक द्रव्यम एक हो स्व-परिणति क्रिया होती है क्योकि एक एक हो रहेगा, वह अनेक नहीं 
हो सकता । 
उक्त ५१-५२-५३-५४, इन चारो पद्यो द्वारा यह साराश निकलता है कि द्रव्य स्वय कर्ता है, 
और वह केवल अपनी पर्यायका ही यथार्थ कर्ता हे। पर द्रव्यका और उसकी पर्यायका कर्ता वह कदा- 
चित्‌ भी नही होता । पर द्रव्यको पर्याय, उसमे नि्भित्त कारण अवश्य होती है, तथापि द्रव्य अपनी 
पर्याउका तो यथार्थ कर्ता है, अन्य द्रव्यकी पर्यायके लिए बहू मात्र निमित्त है। निमित्त यथाथ कर्ता 
नही है। व्यवहारमे उ्त भी कर्ता कहा जाता है। यह कथन व्यवहारका ही है परमार्थ ऐसा नहीं 
है। ये चारो पद्य ही इस कथनमे आगम प्रमाण स्वरूप है ॥५४॥ 
तथापि अतादि कालसे जीवकी प्रवृत्ति इसके विपरीत हे ऐसा भाव निम्न पद्यमे प्रदर्शित 
करते है-- 
आसंसारत एवं धावति पर कुर्वेफमित्युच्च्क: 
दुर्वार ननु मोहिनामिह महाहद्भाररूपं तम । 
तद्भूतार्थपरिप्रहेण विलय यघ्येकवार श्वजेत्‌ 
तत्‌ कि ज्ञानघनस्थ बन्धनमहो भूयों भवेदात्मनः ॥५५॥ 
अन्वयार्थ-- आससारत एवं) यह जोव अनादि कालसे हो अपने स्वरूपकी तथा यथादथे 
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तत्वकी भज्ञानताके कारण (अह पर कुबें) 'मे परको करूँ” ऐसा मिथ्था विचार करके (उच्चके: 
धावति) जोरोसे दोड लगाता है। आचार्य कहते है कि (मोहिनाम्‌) इन अज्ञानों मोही प्राणियो- 
का (इह महाहकाररूप तम ) यहाँ महान्‌ मिथ्या अहकार रूप यह भज्ञान (ननु ढुर्बार) यथार्थम 
दुनिवार है--कठिनतासे दूर हो सकता है। (तद॒भूताथपरिग्रहेण) वह शुद्ध निशचयके विषयभूत 
शुद्धात्माके आश्रयसे (यवि एकबार विलय ब्रजेत! यदि एक ही बार नष्ट हो जाय (तत्‌) तो 
(शानघतस्थ आत्मन ) उस ज्ञानीभूत आत्माकों (भूय-) पुन दुबारा (अहो कि बंधन भवेतु) अरे ! 
क्या बंधन हो सकता है ? कदापिं नहीं ॥५५॥ 

भावार्थ--ससारी प्राणियोकी अनादिकालसे ही ऐसी दोड लग रही है कि परको ऐसा 
कर लू । मोही अज्ञानी पुरुषोकी यह अज्ञानता दूर होना बहुत कठिन है । 

पर सयोग तथा तज्जन्य विकारोमे ही यह जीव--ये मेरे है, ये मेरा भला-बुरा करते है, 
अथवा में इनका भला-बुरा कर सकता हूँ, ऐसी भ्रमपूर्ण मतिरूप हो रहा है। समारी सभी जन 
ऐसा मान कर हो «समस्त व्यवहार करते व उसे हो सत्य मानते है। अमुक व्यक्ति मेरे कजदार 
हैं, उत पर मेरा रुपया है। मुझे दूसरोका इतना देना हे । वह मेरा शत्रु है, मेरे इन कामोमे विष्न 
डालता है, इत्यादि नाना प्रकारके सकल्प विकल्प अपने मोह जत्य अज्ञान पुण अहकारसे 
करते हैं। 

(६६) प्रश्न--मंसारके सत्यतापूर्ण सम्पूर्ण व्यवहारकों आप मोहजन्य, अज्ञानपूर्ण मात्र 
अहकार कहते हैं, तो क्या आप हो एक बृद्धिमान्‌ है ? सारा ससार मूख है ? सत्य तो वह है जो 
सबके प्रत्यक्ष गोचर हो, अत ससारियोका उक्त कथन सत्य हे। आपकी यह एकमात्र कल्पना 
ही असत्य प्रतीत होती है । 

समाधान--इसीसे तो कहा है कि यह महान्‌ अहकाररूपों अज्ञान बुनिवार है । सहज ही 
दूर नही होता । मकान-बाग-बगीचा-व्यापारिक सस्‍््यान--अन्रु-मित्र, ये सबके सब अपनी अखण्ड, 
नित्यानन्द, ज्ञानघन आत्मासे भिन्‍न वम्नुएँ है । इनका सयोग मोहो अपने विषय कषायरूप 
विकारोके वज्ञोभूत होकर रहता है । 

यह तो सभी जानते है कि जो वस्तु जिसकी होती है वह उससे जुरी नहीं हा सकती । जो 
जुदी हो जाती है वह उसकी नहो थी, पर थी, सयोग मात्र थी। ससारी, परके सयोगक होने 
पर--या अपने प्रयत्व द्वारा परका सथांग जाड़ लेते पर--उत्त पर परदा्थमि “ये मेरे है” ऐसा 
स्वामित्व स्थापित करते हैं। उनका यह स्वामिलरका भाव गलत है। यदि वह उनका वस्तुत 
स्वामी होता तो वे सदासे उसके पास होते । फिर उनका कमा विधाग नही होता । वे सब उसके 
अनुकूल हो चलते, प्रतिकूल कोई न चलता | 


परन्तु देखा जाता है--कल मकान बनाया था, कुछ समय बाद व्यापारम घाटा होनेपर 
मकान साहुकारके यहाँ कर्जमे चला गया । जिस मकान पर राग था--स्वामित्व मानता था-- 
आज उस पर दूसरेका स्वामित्व है, अब वहू उसका स्वामी नहीं रहा, दूसरा उपका स्वामी हे । 
सिद्ध हुआ कि यह स्वामित्व काल्पनिक था और दूसरेके पास भी स्वामित्व क्वाल्पनिक ही हे । 
पह्चचात्‌ जब ऐसा समय आता है कि दोनो आयु पूर्ण कर जाते है तब मकान जहाँ खड़ा था 
खड़ा है, अब चाहे जो उसका स्वामी बना, पर वहू उसकी कल्पना मात्र होगी | पकानने किसीके 
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स्वाभित्वको कभी स्वीकार नहीं किया । वह तो अपना स्वामी स्वय रहा, स्वयके अस्तित्व पर रह 
रहा है ओर रहेगा। एक दिन वह भी धरतीमे मिल जायगा तब उसके स्वामित्वके दावा करनेवाले 
खड़े-खड़े उसके खडहुरको देखेंगे। उसे नष्ट होनेसे कोई बचा न सकेगा | बाग-बगीचे सस्थान सदा 
किसीके पास नही रहे | वे सब अपनो-अपनी पर्यायोमे यथासमय विलीन हुए । उन पर स्वामित्वका 
दावा करनेवाले अहकारी, अपनी-अपनी आयुके अन्तमे उनसे वियुक्त हो, अपनी गत्यनुसार पर्यावा- 
न्तरको प्राप्त हुए । 

यह सब प्रत्यक्ष दिखाई दे रहा है। इसे सत्य न मानकर काल्पनिक स्वामित्वको सत्य 
मानना, यही तो मोही अज्ञानी जीवोका भ्रम है। जेसे स्वप्तमे सम्पदा पाकर कोई धनी बना, ओर 
उसे उसमे बहुत बडा अभिमान पैदा हुआ । स्वप्न भग होनेपर, अरे यह स्वप्न कल्पना थी सो स्वप्न 
तो मिटना था, यथार्थ तो सामने हे, जागने पर व्यक्ति इसे ऐसा मानता है। इसी प्रकार यह जगत 
भी स्वप्नके समान काल्पनिक हे। यद्यपि इसमे दिखाई देनेवाली सभी वस्तुएँ सत्य है, छहो द्रव्य 
सत्य है, उनकी समथ-समय पर होनेवाली पर्याये तत्कालमे सत्य हैं, सयोगी भाव भी होते हैं भतः 
सत्य वे भी हैं। तथापि सम्यरज्ञान होनेपर, जब स्वपर भेद भासित होता है, तब इनक सम्बन्धसे 
होनेवाले राग द्वेप, अहकार सब सिथ्या हैं, ऐसा ज्ञानी पुरुषको भान होता है । 

ऐसा कहना चाहिए कि नशा करनेवालेको नशेकी हालत मे जो रग चढता है, उसमें वह 
मग्न रहता है, उसे हो यथार्थ मानता है, और सबको झूठा मानता है। पर नशा उतरने पर उसे 
कोई बताव कि नशमे “तुम ऐसा प्रछाप करते थे” तो वह स्वय कहता है कि मैं उस समय 
'आपेमे' नही था । इसी प्रकार मोहके नशेमे भी यह समारी जो कुछ करता है, और जो उसकी 
मान्यताएँ बन जाती हैं, वह उन्हे सत्य मानता है। जब परको अपना बनति-बनाते वे अपने नही 
बनते, तब उसे तत्त्वज्ञान जागता है कि में व्यर्थ इन्हे अपने मानता था। यह सब मेरा भ्रम था । 
में भी आपेमे नही था । 

भ्रम अवस्थामे, यह भ्रम है--ऐसा भासित नही होता । नशेमे व्यक्ति यह नहीं जानता कि 
मै नशेमे हूँ। सोता हुआ व्यक्ति उस कालमे यह नही जानता कि मै सो रहा हूँ । मूच्छित व्यक्ति 
मूर्च्छा की बेहोशोमे यह नही जानता कि मै बेहोश हूँ । यदि इन अवस्थाओमे उसे यह होश रहे 
कि मै क्या हूँ, और यह निद्रा है, या नशा है, तो समझिए कि उसे नशा चढ़ा ही नहीं। बहू 
जागता है, सोता हो नही। नशा ता वही कहा जाता है और निद्रा भी गहरी वही है कि व्यक्ति 
लुट जाय, पर उप अपनेपनका कोई ज्ञान न हो। ज्ञान तो उसे नशा उतरने--निद्रा भग होने-- 
स्वप्न टूटने--मूर्छा दूर होनेपर हो होता है। इसी प्रकार ससारी मोही अज्ञानोको, उस दशामे 
यदि गुर सच्चा उपदेश देते है, तत्त्वज्ञानकी स्थिति उभके सामने रखते है, तो उसे ऐसा लगता है 
कि मै तो यथार्थ सत्य हूँ और ये गलत हैं, स्वयं चबकर में है। इसीसे घर द्वार छोड़ गली गली 
भटकते है । 

रागी वेराग्यको समझ नहीं पाता। वह समझता हे कि मात्र इन्हें भोगोपभोग प्राप्त नही 
है, या उनका वियोग हो १था है, अत- इनका यहू वैेराग्य, स्मशान वेराग्य है। साधन सम्पन्न 
हाते ता ये भो ऐसा न कहते। ऐसा मान्यताको ज्ञमपूर्ण स्थितिमे ही ऐसे प्रश्न उठ्ते ह। किन्तु 
जब परिस्थिति वश--जन्हे अपना मानता था वे अपना नाता तांड़ देत है, जिनका सचय किया 
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था, उनका सयोग कारणविशेषसे छट जाता है। अर्थात्‌ कर्जके कारण, घाटेके कारण, लुट जानेके 
कारण, सरकारी कानूनके चगुलमे फेस जानेके कारण, जब वह उन सगृहीत पदार्थोके स्वामित्वसे 
और उनके भोगोपभोगसे वियुक्त हो जाता है--तब ये मेरे है--यह स्वप्न टूट जाता है, ओर उनके 
वियोगमे दुखी होता है। इस स्थितिमे जो जाग जाता है वह ज्ञानी पुरुष, इस स्थितिका छाभ 
उठाकर, भ्रमका परित्याग कर, आत्मकल्याण कर लेता है। 

जिनकी मोह निद्रा इस मारके बाद भी नही खुलती, वे यद्यपि चली जानेवाली सम्पत्तिके 
वियोगसे ठगाए है, तथापि यह कोठी मेरी थी, सस्थान मेरे थे, बन्धु मेरे थे, यह जमीन मेरी थी, 
यह गाँव मेरा था, मे इनका स्वामी था, ऐसी भूतकालकी रागकी सामग्रोको याद करके रागी 
बनता है। साथ ही अब पुन प्रयत्न करू कि ये मेरे ही पास भा जावें, अथवा दूसरा मकान बना 
सकू, खरोद सक्‌', घर बसा सक्‌, पत्नीका वियोग हो गया है--दूसरी शादी कर सकू' । किसीको 
घरमे रख लू । मेरे पुत्र वियोग हो गया है अब फिर पुत्र हो जाय । यदि हानेकी स्थिति नहीं है 
तो मोही किसीके पृत्रकों गोद लेकर, ये मेरा पुत्र है, ऐसा मान लेता है। पुत्रको, जो गोदका हैं, 
उसे कहता है कि तुम जिसके पुत्र अभी तक थे, अब उसके नहीं हो, मेरे हो। वे तुम्हारे पिता 
नही, अब मुझे पिता कहो । पिताकी जगह मेरा नाम लिखाओं। इन सब मिथ्या धारणाओकों 
सही बनानेका असफल प्रयास करता है। अपनेको भ्रमपूर्ण स्थितिमे जान बृप्त कर रखते हुए 
अ्मको सत्य, और सत्यको भ्रम मान लेनेका स्वय दुराग्रह कर, अपनेको धोखेमे रखकर आनन्दित 
होता है। यह सब मोहकी भर्थात्‌ अज्ञान भावकी महिमा है । 


आचार्य इन सब स्थितियोको देखकर कहते है कि मोहो जीवोका यह परमे अहुकारका 
मिथ्याज्ञान दुनिवार हे । तथापि यदि जीव एक बार भी निशवयनयसे, द्रध्याथिक दृष्टिसे, पदार्थके 
भनादनन्त असली रूपको दंखे, और नाणवान्‌ पर्यायोकी अस्थिरताका बोधकर उन्हें स्थिर रखनेका, 
तथा परपर्यायोको अपनानेका उसका जो प्रयत्न है, उसकी खोखली स्थितिका ज्ञान कर, इस मोह 
मिथ्यात्वकी भी टूर कर सके, तो उसे अपने यथार्थ ज्ञानानन्द स्वभावका दर्शन हो जायगा । ऐसी 
स्थितिमे उस ज्ञानघन आत्माकों पुन कमका बन्धन नही होगा । आचाय॑ ससारो प्राणीपर करुणाकर, 
उप्तकी पर्यायविमूढताकों छुडाकर, उसे द्रव्यदृष्टिसे पदार्थका त्रेकालिक स्वरूप दिखाना चाहते है, 
जिससे उसका भ्रम दूर हो और वह अपता कल्याण कर सके ॥५५॥ 


उक्त सब कथनका क्या निष्कषं है उसे निम्नपद्य में बताते हैं-- 
आत्मभावान्‌ करोत्यात्मा परभावान्‌ सदा परः ! 
आत्मेव ह्यात्मनो भावाः परस्थ पर एवं ते॥५६॥ 
अन्ययाय-- (आत्मा) जोव (आत्मभावान्‌) अपने शुद्ध या अशुद्धभावोको (करोति) करता 
है। (पर.) तथा आत्मभिन्‍्न परद्रव्य (सदा) सदाकाल (परभावान्‌) परभावोकों अपने शुद्धाशुद्ध- 
पर्यायोको (करोति) करता है। (आत्मन हि भावा ) आत्माके परिणाम तो (अह्मा एव) आत्म- 
द्रव्यरूप हो है, तथा (परस्य ते) पर्धव्यके वे परिणाम (पर एव) परद्रव्यहूप ही है ॥५६॥ 
भावायं--ऊपरके कलशोमे वर्णित प्रकारसे यहू॒नश्वित हा गया कि दो द्रव्थोमे परस्पर 
सयोग सम्बन्ध, तथा निमित्त नेमित्तिक सम्बन्धके रहते हुए भी, जीवके जो भी, परिणाम शुभ या 
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अधुमरूप, अशुद्धभाव, अथवा परकी उपाधि निरपेक्ष शुद्धभाव होते है ये जीवद्रव्यलूप है, क्योकि 
जीवमे ही उनकी स्थिति देखी जाती है । 

जीवसे भिन्न पुदूगल अथवा अन्यद्रव्य हैं उनके जो भी परिणमन होते हैं, वे अपनी स्वद्रव्य- 
की मर्यादामे हो होते है, भत वे परिणमन तदृद्रव्यस्वरूप ही हैं, आत्महूप नहीं। अत. कार्माण- 
वर्गणाओका ही कर्मरूप याने ज्ञानावरणादिरूप परिणमन होता है, आत्माका नही | 


यद्यपि मिथ्यात्व-गगादि जीवके परिणाम हैं--जोवमे हो होते है। तथापि कर्मोषाधिके 
बिता वे शुद्धजीवमे नही होते । जिस कर्मकी उपाधिमे ये भाव होते है, उस कर्ममे भी तदुत्पत्तिमे 
निमित्ततारूप निजपर्याय होती है। अत मिथ्यात्वरागादि क्रोधादिभावरूप श्लरिंणाम, जीवमे होते 
है। अशुद्धतिशच्चरयनयकी अपेक्षा उत्की गिनतो जीवद्रव्यमे होती है-शुद्ध निश्चयसे तहीं। शुद्ध- 
निशचयतय द्रव्यकों परविरहित, शुद्धद्रव्यके रूपमे देखता है, अत उसकी दष्ण्मि रागादि आत्मामे 
नहीं है। पुदूगल नि्मित्त जन्य होनेसे उनकी गणना जीवमे नही है, पुद्गट: *, ऐसा उल्लेख ग्रन्थमे 
अन्यत्र किया है।' 


तथापि यहाँ शुद्धाशुद्धगघयका भेद न करके, जीवकी सत्तामे उत्पन्न सभो परिणमनोकी गणना 
जीवद्रव्यमे की है। इन जीवगत रागादिभावोकी उत्पत्तिमे नि्ित्तभूत क्मंपुदृगलद्रब्यमें, जो निमित्त- 
पनेको योग्यतारूप मिथ्यात्व-रागादि-क्रोधादिरूप अनुभाग शक्तियों हैं, वे पुद्गलद्व्यसे तादात्म्य 
रखती हुई उसीकी सत्ताके परिणमनस्वरूप हैं, अत उनकी गणना पुदुगलद्रव्यमे ही है । 

फलत. रागद्वेष-मोह आदि जीवरूप भी हैं और पुद्गलरूप भी है। जो जीवमे है वे 
जीवरूप, और पुद्गलकर्ममे जो अनुभाग दाक्तिरूप हैं बे पुदुगलरूप है। उदाहरणके रूपमे 
देखिए--किसी फोटोग्राफरने आपका समुदायरूपमे फोटो लिया | चित्रमे आपका आकार आपको 
दिखाई देता हैं । यदि कोई पूछे इस चित्रमे जो अनेक व्यक्ति हैं, उनमे आप कौन है ? तो आप 
अँगुलिके सकेतसे आपके रूपके आधारपर चित्र बता देते है कि 'में यह हूँ'। विचार कोजिए 
कि आप चित्रमे है क्या ” यदि आप चित्रमे है तो वह तो बोलता नहीं है। जो बोल रहा है 
वह चित्रसे भिन्‍न है । इससे सिद्ध है कि आपके चेहरेमे और चित्रमे समान आकार है, पर एक ही 
आकार नही है। 

इसी प्रकार पृद्गलकर्ममे जो मिथ्यात्वोत्पत्ति मे निमित्तभूत्‌ बननेकी योग्यतारूप-अनुभागशक्ति 
है वह भी भावकम है, और जीवमे जो मिथ्याश्रद्धानरूप परिणाम है वह भी भावकरम है, परन्तु 
ज्ञीवगत भावकर्म जोवको पर्याय है और मोह तथा ज्ञानावरणाबिकर्मगत भावशक्तिरूप परिणमतर, 
पुदूगलद्व्यका परिणमन है। इस तरह जेसे आप चेतनात्मक, और आपका चित्र अचेतनात्मक है । 
उसी प्रकार रागादि भी चेतन-अचेतनात्मक है । 

इनमे से आत्मा अपने भावगत रागादि सोहांदि विकार भावोका कर्ता है। भले ही वहू 
उदयागत कर्मके निरमित्तते हो। पर कर्म जीवमे रागका कर्ता या उत्पादक नहीं है। यदि कही 
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ग्रन्थान्तरोमे कर्मोदयका जीवगत रागका कर्ता लिखा गया हो, तो वह व्यवहार नयाश्रित कथन है। 
निमित्त सापेक्ष कथन है । निमित्त निरपेक्ष वस्तुके परिणमनकी दृष्टिसे, वह उसी वस्तुका परिणमन 
है, उसीसे कथचित्‌ तादत्म्य रखता है, अन्यपें नहीं । 

इमी तरह जीवका जिस समग्र रागादि रूप विकारी परिणमन हे, उस समय कमंका उदय 
निमित्त मात्र है और उत्त रागादि परिगामोक नि्ित्तको पाकर कार्माण वगणा रूप पुदुगल, स्वयं 
ज्ञानावरणादिरूप परिणमन करता है, वह पर्याय मात्र पुदुगल द्वव्यकी है । 

इस प्रकार परिणत कर्मवर्गणाएँ, जीवके साथ सम्बन्धको प्राप्त हो जाती है, पर उन ही 
जीवोके बन्धको प्राप्त होती है जो पर द्रव्योका कर्त्ता अपनेको मानकर, तथा अपने रागादिका 
कर्ता पर ऋव्यकों मानकर, वस्तु तत्त्वकी विपरीत श्रद्धा, विपरोत ज्ञान, और मिथ्या चारित्र 
रूप परिणमन करते है। जो तत्त्वज्ञानी है, स्व-परका भेद जानते हैं, वे अपने भावोका कर्ता 
आपको मानकर, अपने अपराधको स्वय स्वीकार कर, उसका सशोधन कर, कर्मबधसे मुक्त 
होते है । 

परको अपराधों माननेवाला, परकों सुधारनेका विकल्प करता है। इससे उसका आत्म- 
सुधार कभी नहीं होता | परमे उसका कतृंत्व वस्तु स्थितिसे नहीं है, इसलिए परका कुछ कर पाता 
नही है। फलत स्वय सक्लेश रूप रह कर, अज्ञानी अपनी ससार परिभ्रमणकी परम्पराको बढ़ाने 
वाले, मिथ्थात्व का बंध करता हे । ज्ञानी जीव वस्तुकों स्थितिकों समझता है अत वह परको 
पर वस्तु जान कर मोह नहीं करता, अत बन्ध नहीं करता। वह वस्तुके स्वभावका मात्र 
ज्ञाता होता है। पर वम्तुक साथ उसका मात्र ज्ञेप-जायक भाव सम्बन्ध है । अत- वह संसारके 
सम्पूर्ण परिवततनकीं ततस्थ व्यक्तिकों तरह मात्र देखता है, उसमे छीन नहीं होता। इस 
प्रकारका भेद विज्ञानी, परसे विरक्त होकर परके कतृत्व भावकों छोड देता है। अज्ञानी ससारमे 
भटकता हैं ॥५६॥ 


यही बात इस कलझमे स्पष्ट करते है-- 
अज्ञानतस्तु सतृणाभ्यवहारकारी 
ज्ञान स्वय किल भवन्‍न्नपि रज्यते यः । 
पीत्या. वोक्षुमधुराम्लरसातिगुद्धधा 
गा दोग्धि दृग्धसिव नूनसमसो रसालाम्‌ ॥५७॥ 
अन्वयार्थ--( य स्वय ज्ञान भवन्‌ अपि ) जो जीव यद्यपि स्वय ज्ञान स्वरूप है तथापि 
( अज्ञानत- तु ) अपने स्वरूपका न जानकर ( सतुणाम्यवहारकारोी ) तृण सहित अन्नको अन्न 
मानकर खाने वाले पशुकी तरह ( रज्यते ) जावक स्वभावमे आर जीवके विकारोम तथा निमित्त 
भूत द्रव्यकमम भद न करके, दानोम एकल्व मानकर राग करता हु ( असा ) वह ( दधोक्षुमधुरास्ल- 
रसातिगृद्धघा ) दही, शक्कर आदिक खट्टे मीठे मिश्रित स्वादकी गुद्धतासे ( नुन रसाल्षा पोत्या ) 


शिखरिणोका पीकर उसे ( दुष्ध॑मब ) दूध मानकर ( गा दोण्धि ) गाय दुहता है। इसी तरह रागी 
रागको आत्मस्वभाव मानता है ॥५७॥ 


भावाघ॑--यह जीव स्वभाव दृष्टिसे ज्ञान स्वभावी हे पर अपना स्वरूप बोध न होनेकं 
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कारण, अज्ञानो है। जेसे किस्तो व्यक्तिके धरमे पेतुक धन गडा है इस निधि का उसे ज्ञान नहीं 
है, अत परायी सेवा करके निर्धनताका अनुभव करता है । यद्यपि वह धनी है पर अपने धनोपनके 
अज्ञानके कारण, निर्धतपनेकी भोगता है। प्रदि उम्रे कोई जानकार बता दे कि तेरे पू्॑जोने बहुत 
सा धन तेरे घरमे अमुक स्थान पर गाड रखा है तू उसका स्वामों है, तो वह तत्काल अपने 
धनवानूपनेका बोध करते ही निर्धनपनेकी दोनता छोड देता है। यद्यपि उसे अभी वह धन प्राप्त 
नही हो सका, पर 'मे धनी हूँ, ऐसी सुनिश्चित श्रद्धा हो गई, अत दीनपना मिट गया हे । इसी 
प्रकार अज्ञानी जीव, स्वरूपका ज्ञान न होनेमे, अज्ञाना हुआ दीनपनेको प्राप्त है। वह 
भज्ञानी पशु की तरह घास फूस मिले अन्नको ही मिलाकर खात। है। अन्न और घासके स्वादका 
भेदविज्ञान उसे नही है, इसीसे वह पशु अज्ञानी कहलाता है। स्वरूपक अज्ञानी जीवकी भी यही 
दशा है। वह जीव और शरीरके, या भाव कमंके भेदकी नहीं जानता। दोनोका एकल्व बोधकर, 
शरीर ही मे हूँ, जो राग-दंघ क्रोध ह॑ वह में हो हु, एंगा मिश्रित स्वाद उसे आया है। उसे यह 
पता नही कि मै नित्यानन्द स्वभावी हूँ, इसलिए ॥रीरकों अपना रूप मानकर शरीरके नाशम्म 
अपना नाश, और शरीरकी उत्पत्तिमे अपनो उत्तत्ति मानकर, दोन हुआ भयभीत होकर दुखी 
होता है। 

यदि उस निर्धनकी तरह इसे भी अपने ज्ञानधनका भान हो जाय तो इसका भी दीनपना छूट 
जाय। भले ही तत्काल बहु ज्ञानका पूर्ण उपयोग न कर सके, पर श्रद्धामात्र होनेपर भी स्वभावक्रा 
गौरव भा जाता है और दीनपना छुट जाता है । यह सम्यग्दृष्टिका स्वरूप है। 

जैसे वही निर्धन, धन पानिपर उसका पूर्ण उपयाग कर, अन्तर बाहिर दोनोसे निर्धनपनेसे 
रहित हो जाता है । इसी प्रकार ज्ञानी भी जानभावमे रमण करनपर, दोतरागी हो, परमे पराड्मुख 
हो, स्वोन्मुखस्वरूपका द्रष्टा सम्पूण १३शोसे रहित हो जाता है । 

एक दूसरा दृष्टान्त ग्रन्थकार इस प्रकार धटित करते है कि कोई व्यक्ति, स्वाद भेदके 
भज्ञानको अवस्थामे, दूध-दही शक्‍्करका मिलाकर बनायी गई शिश्वरिणीको पी रहा है, और उसे ही 
गायका दूध समझता है । मिश्रित स्वादको गृद्धतासे उसे पो रहा है। उसे उन चोजोका भेदज्ञान 
नही है। वह यह विवेक नहीं कर पाता कि इस शिखरिगीमे दहोकी खटास तथा शक्‍क्रकी मिठास 
है, इस भेदज्ञानके अभावम “दूध पी रहा हूँ ऐसा मानता है। अत शिखरिंगीके लिये गाय दोहता 
है। इच्छा पूर्ण नही होने पर दुखी होता है। इसी प्रकार अज्ञानी-शरीर तथा कर्मोदयजन्ध विका रोकों, 
और अपने ज्ञायकस्वभावका, भिन्‍न-मिन्‍्त पहिचानता तहो, किल्तु सबको परकाकर एक मानकर 
उसमे ही रागी बना है । इनों अज्ञानसे दुखी हो रहा है । 

द्रव्य कमंके भेदोमे मिथ्यास्व, अविरति, प्रमाद, कषाय आदि शरक्तियाँ कही गई है । द्रव्य 
कर्मके उदयमे जोवमे भी मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय आदि भाव होते है। इस कारण द्रव्य 
कर्मको भावक' और ससारी, विकार परिणत आत्माकों 'भाव्य' कहा गया है। अज्ञानी जीव इस 
भाव्य-भावक में भद ज्ञान नही करता तथा अपनेको उनसे अभेदरूप मानता हुआ स्वयको विकारी 
भावरूप अनुभव करता है। यही भाव्य-भावक को सकरता है । 


इसी प्रकार ज्ञानमं जाने गये शीत उष्ण आदि धर्मोको, तथा ज्ञेव और ज्ञानके भेदके अभावमे 
शोत ज्वर भादि रूप परिणत अपने आपको, अभिन्‍तर मानकर अनुभव करता है। शोत उष्ण 


८८ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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आदि पुद्गलके गुणोसे, अथवा शरीर आदिसे, अपने आपको अभिन्‍न मानना, अनुभव करना, यही 
माव्य भावक की सकरता है। यही स्वकूपका अज्ञान है। 

कज्ञानका भी बहुत बडा माहात्म्य है, जिससे जीव अपने स्वरूपकों, जा आपमे है, अपनेसे 
अभिन्न हैं, उसे तो भूल रहा है और जो अपनेसे भिन्‍न अतदात्मक द्वरीरादि है उतसे अपनी 
स्थितिका या तो अभिन्न मानता है, अथवा उसे ही में हूँ, ऐसा मानता है ॥५७॥ 


इस अज्ञानके विलासको दृष्टान्त द्वारा समर्थन करते हैं-- 
अज्ञानान्मुगतृष्णिकां जलधिया धावन्ति पातु मृगाः 
अज्ञानात्तमतति द्रवन्ति भुजगाध्यासेन रज्जो जनाः। 
अज्ञानाख्च बिकल्पचक्रकरणादवातोत्त र ज्राब्धिवत्‌ । 
शुद्धज्ामामाया अपि स्वयमसी कत्रमिवन्त्याकुला, ॥५८॥ 


अन्वधाथ--( अज्ञानातु ) जल और तपाई रेतकी चमकमे भेदज्ञानके अभावसे जनित 
अज्ञानके कारण ( म्गा ) हरिण (पाल ) पानी पोने के लिए ( जलधिया ) जल समझकर, 
( मृगतुष्णिकाम्‌ ) तप्तरेतकी चमकती हुई आभाके प्रति ( धाबन्ति ) दौडते हे तथा ( अज्ञानात्‌ ) 
रस्सी और सर्पका भेद ज्ञान न होने से ( तमसि ) अधेरेमे ( रज्जो ) रम्सीमे ( भुजगाध्यासेन ) 
सपंका बोधकर ( जन ) अज्ञानी जन ( ब्रवन्ति ) भयभीत होते है। इसी तरह ( स्वयम्‌ अमी ) 
ये जीव स्वयम्‌ ( शुद्ध ज्ञानप्रया अपि ) यद्यपि अपने शुद्ध ज्ञानमय स्वरूप हें तथापि ( अज्ञानात्‌ ) 
स्वरूपके प्रति अपने अज्ञान भावके कारण ( बातोत्तरड्भाब्यिवत्‌ ) वायुके निमित्तकों पाकर 
उछलने वाले ममुद्रकी तरह ( विकल्पच्नक्रकरणात्‌ ) ताना विकल्पोमे उलझते हुए ( आकुला ) 
व्याकुल होकर ( कत्रोंभवन्ति ) उनके कर्त्ता बनने की भावना करते हैं ॥ ५८ ॥ 

भावार्थ--यह प्रसिद्ध है कि जहाँ रेतीले मेदान हैं वहां रेत दोपहरमे सुयंके तेजसे चमकती 
है। वह तपी हुई चमकदार रेत दूरसे ऐसी प्रतीत होती है कि वहाँ पानी भरा हुआ है। तृषातुर 
भूगादि पशु उसे पीनेकों दौडते है। वहाँ पानी तो यथार्थ मे है नही, तथापि अज्ञानके कारण 
उनने उसे पानी समझ लिया। रेतकी इस चमकका इसीसे 'मुगतृष्णा' ऐसा नाम लोकमे पड़ 
गया है। ग्रीष्मके आतापमे पिपासासे दुखी मृग, जब उस मृग-मरीचिकाकों पानी समझ दौड 
लगाता है, तब भीतर प्यासकी दाह, ऊपर सूर्यका तेज तथा नीचे तपाई रेतका कष्ट, यह सब 
सहन करके भो, वहाँ जल न पाकर और भी तृषित होकर हॉफने लगता है। वह जैमे-जेसे आगे 
बढ़ता है वेसे-वेसे आगे-आगेको रेत चमकसे पानीकी तरह दिखती है, तब और दौडता है। 
जब तक वहाँ पहुँचता है, तब तक और आगेकी रेत चमकनेके कारण भरे तालाबके जलका भ्रम 
उत्पन्न करती है। तृषातुर मृग उस मृग्तृष्णाके पीछे दौड़ता-दौडता थक जाता है। शरीर सुस्त 
पड जाता है, गिर पडता है, और अन्तर्दाहकी अति वृद्धि हो जाने तथा उसे शमनके लिए एक बुंद 
पानी भी न पानेके कारण, प्राण त्याग देता है। इसी प्रकार यह ससारो प्राणी भी, भ्रमसे विषयो- 
के प्रति यह समझकर दोड लगाता है कि मेरी अन्तर्दाह मिट जायगी, पर वह तो मिटती नहीं, 
तथापि ऐमी दौड़से विषयोके चाहकी दाह बढती जाती है, और यह अन्तम उनका दास बना हुआ 
आकल-व्याकु होकर प्राण छोड़ देता है। 


कर्त्ता कर्म अधिकार ८९ 
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दूसरा दृष्टान्त है कि अधेरेमे न सूझ पडनेसे किसी सर्पाकारमे पड़ी हुई रस्सीको सर्प 
समझकर लोग भयभीत होकर भागते हैं। यद्यपि वहाँ भपका कोई कारण नहीं है--वहू तो मात्र 
रस्सी है, तथापि भज्ञानके कारण मिथ्या अध्यवसायसे उसे सर्प मानकर लोग मयभीत होते हैं। 
उन्हें यदि रस्सीका स्पर्श हो जाय तो 'मुझे सपंने डस लिया' ऐसे श्रमसे प्राण भी त्याग देते हैं । 

इसी प्रकार वस्तु स्वरूपका अज्ञानी प्राणी, अपने दुख दुर करनेके वास्तविक उपायभूत 
निजके कतृ त्व ओर परक अकत्‌ त्वका ज्ञान व होनेसे--परको सग्रह करने--उसे अपने अनुकूल 
बनाकर उसके आलम्बनसे दुख दूर करनेके भ्रमसे--परके कर्तापनेका व्यर्थ प्रयास करता है। जेसे 
मृगतृष्णामे जल असंभव है, वेसे विषयोमे तथा तत्‌-कारणभूत पदार्थोमि भी, सुख असभव है। 
तथापि स्वरूपको परमे देखनेवाला मिथ्यादृष्टि जीव अपनी सम्हाल नहीं करता, किन्तु पर पदार्थों, 
शरीर-्त्रो-पुत्रादि, धन-सुवर्णादि द्रव्योका सग्रह करता है, सम्हालता है, और उन्हे अनुकूल बनाने- 
का व्यर्थ प्रयास करता है। वह परद्रव्योको न अपना बना सकता है न अपने अनुकूल परिणमा 
सकता है। जेसे शान्त स्वभावी समुद्र वायुके सञ्चारसे छ्षुब्ध हो जाता है, तथा अपनो सहज जान्ति- 
को मिटाकर अशान्त बन जाता है, उसी प्रकार यह जोव भी अपनी सहज सुख शान्तिकी अवस्थासे 
भिन्‍न, अज्ञान जनित नाना विकल्पोको करता हुआ, परको करनेमे आकुलित हो दुखी होता है ॥५८॥ 

जो ज्ञानी होते हैं वे क्या करते हैं इस प्रश्का समाधान निम्न पद्यसे आचार्य करते हैं-- 


ज्ञानाद्‌ विवेचकतया तु परमात्मनोर्यों जञानाति हंस इव वा: पयसोविशेषम्‌ । 


चेतन्यधातुमचल स सदाधिरूढो जानीत एवं हिं करोति न किचनापि ॥५९॥ 
अन्ययाधं--(य ) जो पुरुष (ज्ञानाव्‌ विवेचकतया) ज्ञानके विवेकसे (हस”) जेसे हस (बा- 
पयसो विशेषम्‌ हुथ) जल और दूधका मेद करता है उस प्रकार (परात्मनो.) स्व परका भेद 
(जानाति) जानता है (स ) वह ज्ञानी (सवा) हमेशा (अचल) निरचल रूपसे (चेतन्यघातु अधि- 
रूढ़े ) अपने चेतन्योपादान शक्ति पर आलुम्बित होकर परको (जानोत एवं) जानता हो है (न 
किचन अपि करोति) किन्तु परका जरा भी कर्ता नहीं होता ॥५९॥ 
भावाथं--जिसप्रकार भज्ञानी स्व-्पर भेदको न जानकर, परका कर्ता अपनेकों मानकर, 
उस अज्ञानके कारण परमे प्रयत्न करता है, किन्तु वस्तुस्थितिके विपरीत उसे न कर पा सकनेके 
कारण दुखी होता है। इस प्रकार स्व-पर भेद विज्ञानी दुखी नही होता। किन्तु वह ज्ञानी स्वपर- 
का लक्षणभेद, गुणभेद, सत्ताभेद आदिसे, भेद जानकर जेसे हस पानी मिल्ले हुए दृधको चोच डुबोने 
मात्रसे दूध पानीको भिन्‍न कर, दूध-दूध पी लेता है, पानी छोड देता है, उसी प्रकार ज्ञानी शरीरादि 
परद्वव्योकी छोडकर, निज ज्ञायक स्वभावको ग्रहण करता हैं। वह सदाके लिए अपने चेतन्य-धातुमय 


सत्ताका अवलम्बन कर--स्वभिन्त पदार्थोकों मात्र अपने शझञानका शेय बनाता है; अर्थात्‌ मात्र उनको 
जाननेका कार्य करता है किन्तु उनका कर्ता नहीं होता ॥५९॥ 


शञानकी महिमा ही श्रेष्ठ है--- 
ज्ञानादेव. ज्वलनपयसोरोष्ण्यशेत्यव्यवस्था 
जशानादेवोल्‍्लसति लबणस्वादभेदब्युदासः । 
शानादेव स्वरसविकसन्नित्यचेतन्यधातोः 
क्रोधादेइच प्रभवति भिदा भिन्‍्दतों कतुं भावमु ॥६०॥ 
१२ 
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अन्ययाय-- (ज्वलनपयसो ) अग्नि और जलमे (ओण्शेस्यव्यवस्था) अग्नि उष्ण है, जल 
शीतल है, ऐसा निर्णय (ज्ञानावेब) ज्ञानसे हो होता है। (ज्ञानादेव) शानके द्वारा ही (लबणस्वाब- 
मेबब्युबास.) व्यजतसे नमकके स्वाद भेदकी व्यवस्था (उल्लसति) प्रकट होती है। इसो प्रकार 
(स्वरसविकसत्‌) अपने निज चेतन्यरससे विकासको प्राप्त (नित्यच्रतन्यधातो.) सदा चेतन्यरूप 
इृठ्यकी तथा (क्रोधावेश्च) क्रोधादि विक्रारोके (भिदा) भेद की व्यवस्थामे (कत्‌ भावम्‌ भिन्‍दतो) 
आत्माके परकतृ त्वके भावको भिन्‍न करती हुई (झानादेव प्रभवति) ज्ञानसे ही उत्पन्न 

होती है ॥६०॥ 

हे भावार्थ--ज्ञान पदार्थोके स्वरूपको यथार्थरूपमे देखता है, अत उसके द्वारा ही अग्नि 
द्वारा गरम पानीके स्पर्शमे--यह गर्मी अग्निकी है, जलस्वभाव तो शीतल है, ऐसे भेदकी भासना 
होती है। इसी प्रकार भोजन करनेवाला नानाव्यजनोका आस्वाद लेता हुआ भी, ज्ञानके द्वारा 
यह भेद जानता है कि इसमे नमकका यह स्वाद है, व्यजनका स्वाद इससे भिन्‍न है । इसी प्रकार 
अपने निजरससे अर्थात्‌ अपने चेतन्यस्वभावसे जो परिपूर्ण है वह चेतनद्रव्य है। क्रोधादिभाव शुद्ध- 
चेतन्यरससे परिपूर्ण नही हैं, चेतनभावके स्वरूपसे उसके स्वरूपमे सर्वथा भिन्‍नता हे, ऐसी भदकी 
भांसना सम्यक्त्वी जोवको स्वानुभवाश्रित भेद विज्ञानके द्वारा ही होतो है ॥६०॥ 

(६७) प्रइन--यहाँ कोई प्रइन करे कि ज्ञान भाव ओर क्रोध भावका भेद ज्ञानी जानता है, 
ओर इसीसे ज्ञान भावका कर्त्ता है, तब राभादि भावका कर्ता क्या जीव नहीं है ? 

इस प्रदनका समाधान निम्न पद्यसे होता है-- 


अज्ञानं ज्ञानमप्पेव... कुवेन्नात्मानमज्जसा । 
स्पात्कर्तात्मात्मभावस्य परभावस्यथ न क्वचित्‌ ॥६१॥ 


अभ्ययार्थ--(एवं) इस प्रकार (आत्मा) जोव (आत्मान) अपनेको (ज्ञान अज्ञानम्‌ अपि) 
ज्ञान और भज्ञान रूप (कुबंन) करता हुआ (अड्जसा आत्मभावस्य) यथाथमे आत्मभावका 
(कर्ता स्थात्‌) कर्त्ता होता है (परभावस्य) वह पर द्रव्यकों पर्यायका कर्त्ता (क्वचित्‌) कही नहीं 
होता ॥६१॥ 

भावाथं--ज्ञानरूप परिणति भी आत्माकी है और अज्ञानरूप अर्थात्‌ रागादिरूप परिणति 
भी आत्माको ही यथार्थमे है--जडकी नहीं। अतएवं आत्मा अपली दोनो प्रकारकी परिणतियों- 
का कदाचित्‌ कर्ता है, किन्तु पर द्रव्य, भर्थात्‌ शरोरादि पुदुगल द्रव्यका कर्ता वह कदाचितु भो 
नही होता । 

(६८) प्रइन--रागादि भावको पुदुगलके भाव कहा गया था, यहाँ उन्हें आत्मभाव कहा 
गया है। वहाँ रागादिका कर्ता पुदूगलकों कहा था, यहाँ आत्माकों हो यथार्थ कर्ता कहा गया। 
ऐसा विरोध क्यो ? 

,.. ससाधान-जहाँ रागादिको पुदूगल कहा गया है वहाँ शुद्ध निदचयमे आत्माका व उसके 
कर्तृत्वका वर्णन है, अत उस दृष्टिसे आत्मा अपने छुद्ध चेतन्यका कर्त्ता है। रागादिक शुद्ध चैतन्य 
रूप नही हैं, अतः इनका कतुंत्व बशुद्धात्मामें है। इसका तात्पर्य यह है कि जोव जब मोह रागादि 
अज्ञान भाव रूप परिणत होता है तब वह अज्ञानी है, और उस समय उस अज्ञान भावकों कर 
रहा है। अतः बशुद्वोपादानसे वह उस अज्ञान भावका कर्ता, अशुद्ध निश्चयनयसे है। ज्ञानी जीव 


कर्त्ता कर्म अधिकार ५१ 


ज्ञान भाव ही करता है, रागादि नहीं करता, अत' यह शुद्ध नयमे ज्ञान भावका कर्त्ता है, रागादिका 
कर्त्ता नही है।। इस प्रकार नय विभागसे दोनो वर्णन समझ लेने चाहिए, इनमे कोई विरोध नहीं 
है। अज्ञान भी ज्ञानकी विकारी परिणति है। रागादिसे युक्त होने पर उसी ज्ञानकी 'अज्ञान' संज्ञा 
होती है। किसी भी दशामे हो, आत्मा तो ज्ञान स्वरूप ही है। रागादि होने पर भी रागादि 
स्वभावी नही है तथापि जिस समय जिस पर्यायरूप परिणमता है, उस समय उस परिणमनका वही 
कर्त्ता होता है ॥६१॥ 


आत्मा ज्ञान स्वयं ज्ञानं ज्ञानादन्‍यत्‌ करोति किम्‌। 
परभावस्थ. कर्तात्मा मोहोष्य व्यवहारिणाम्‌ ॥६३॥ 


अन्वयार्थ-- (आत्मा ज्ञान) आत्मा ज्ञान स्वरूप वाला है (स्वयं ज्ञानं) अथवा आत्मा स्वयं 
ज्ञान ही हे । (ज्ञानातृ अन्यत्‌) ज्ञानसे भिन्‍्त (किम करोति) और कया करता है ? (परभाषस्य) 
ज्ञानावरणादि या घटादि कमका (कर्ता आत्मा) कर्त्ता आत्मा है (अयम्‌) यह (ध्यवहारिणाम्‌) 
व्यवहारी जनोका (मोह ) मोह है, अथवा भ्रम है ॥६२॥ 

भावाथं--आत्मा उपयोग लक्षण वाला है, अत स्वय ज्ञानरूप है। ज्ञानमय है। सदाकाल 
चेतन्योपयोगरूप रहता हे । शुद्ध दश्ामे शुद्ध ज्ञानोपयोग रूप है, और अशुद्ध रागादि युक्त दछ्षामे 
भी अशद्ध ज्ञानोपयोग रूप है | ज्ञानहूपताका परित्याग उसके कभी हो नहीं सकता है । 


अनादिकालमे जब जीव निगोद जैसी क्षुद्र पर्यायमे रहा तब भी अक्षरानन्तभाग ज्ञान उसमे 
था । उस समय भी ज्ञानमे अनन्ताश थे । फिर अन्यान्य पर्यायोमे भी पर्याय-पर्याय समास, अक्षर, 
अक्षर समास, पद, पट-समास आदि रूपसे ज्ञान वृद्धिको प्राप्त होता गया । अन्तमे वही 
केवलज्ञानरूपमे प्रकट होता है । 

इस तरह सदा काल हो यह आत्मा अपनी चेतन्य पर्यायोमे जगमगाता रहता है। जेसे अग्नि 
एक मात्र स्फुलिगरूपमे हो, या दावानलरूपमे सारे बनमे फेल रही हो, किन्तु उसका जो स्वल्प है 
वह छोटी बडी सब अवस्थाओमे है। इसी प्रकार यह आत्मा सभी पर्यायोमे चेतन्य ज्योतिसे 
जगमगाता हुआ उस चेतन्यभावका कर्ता है, किन्तु शरोरादि व ज्ञातावरणादि पुदुगल भाषोंका 
कर्ता कदाचित्‌ भी नही होता यह निष्कषं है। 

जेसे लौकिक जन घट-पटादिका कर्ता कुम्भकार या पटकार है, ऐसा दाब्द द्वारा व्यवहूत 
कर, उनका कर्त्ता कुम्हार या जुलाहाको कहते हैं, पर ऐसा उनका कथन यथार्थ नहीं है, मात्र 
उपचार है। इसी प्रकार आत्मा इन्द्रियोका-शरीरका-तथा ज्ञानावरणादिका--कर्ता है, ऐसा 
कथन उपचा रमात्र है। निमित्त कारण की अपेक्षा ऐसा उपचार होता है, पर वह परमार्थसे 
भिन्‍न है । 

(६५९) प्रश्न--धटपटादिकर्ता तो कुम्भकारादि है, भले ही आप उन्हे निमित्त कर्ता मानो । 
इसी प्रकार शरीरादि ज्ञानावरणादिरूप पुद्गलके परिणमनमे आत्मा निमित्त तो है, अतः उपादान 
कर्ता न मानो उसे नि्मित्तकर्ता तो मानो । उनमे निमित्त नेमित्तिक भाव तो है ? 


१ णिच्छयणयस्थ एवं आदा अप्पाणमेव हि करेदि । 
बेदयदि पृथो 6॑ चेव जाण अत्ता दु क्षताणं ॥ --समयसार गाया ८३ | 








९२ अध्यात्म-अमृत-कलश 


््ज््ल्िलिज 


समाधान--पहिली बात तो यह है कि पर्यायका यथार्थ कर्ता स्वद्रव्य है, परद्रव्य नहीं। 
परद्वव्य निमित्तमात्र होनेसे यथार्थकर्त्तापनेका नाम नही पा सकता । उपादानकर्ता हो यथाय॑ कर्सा 
है । रही उपचरित या निमित्तकर्ता की बात, तो ययाथ्थमे आत्माके तत्कालीन अशुद्वोपयोग व 
योग हो ज्ञानावरणादि द्रव्यकर्मं परिणतिमे निमित्तभृत कर्ता कहे जाते हैं। जब आत्मा, योग या 
अशुद्वोपयोगपरिणत नहीं होता तब वह व्रद्य कमंके परिणमनमे निमित्तकूप भी नहीं होता । 
जैसे धटपर्यायमे कुम्भकार सदा निमित्त नही है, किन्तु जिस कालमे उसकी इच्छारूप प्रवृत्ति तथा 
तद््‌विषयक उपयोग, और तदनुकूल मन-यचनकायको क्रियाएँ होती हैं ओर यदि उत्त समय मृत्ति- 
कादि उपादान सामग्रीका सयोग होता है, तब वह घटका निमित्त कर्ता कहलाता है, सदा नहों ।" 

फलत चेतनद्रव्य, जडद्रव्यकी पर्यायपपरणतिका निमित्तकर्त्ता भी सदा नही होता, उसके 
तत्कालोन योग उपयोग ही निमित्तकर्त्ता होते है। आत्मा तो समय-समय अपने शुभ भाव और 
अशुभभाव करता है, अत वह उन भावोका कर्ता होता हे। क्योंकि उनका भोक्‍्ता वह है। यदि 
कर्ता न होता तो उनका फल भी न भोगता ।* 

एक द्रव्य दूसरे द्रव्यका यथाथंकर्त्ता इसलिए नही होता, क्योकि एक द्रव्य दूसरे द्रव्यमे कोई 
नवीन गुगोत्यादन नही कर सकता । जो जिस गुणस्वभाववाला है, वह अपने गुणस्वभावरूप ही 
रहता है। अन्य द्रव्यके गुणस्वभावरूपमे बदलता नहीं है ।* 

जब जीव पुदुगलमे अपने ज्ञानादि गुण नहीं दे सकता, तथा प्रुदूगल जीवमे अपने रूप 
रसादि गुण नही दे सकता, तब उसका कर्त्ता केसे कहा जा सकता है। जीवके परिणाम रागादि 
रूपमे जब होते है, तब पुदुगल कामंण-वरगंणा स्वय ज्ञानावरणादिरूप परिणत हो जाती है। इसी 
प्रकार पुदूगलकमंका जब उदयावस्थारूप निमित्त हो, तब जीव स्वय रागादिख्प परिणत हो जाता 
है। ऐसी अवस्थामे परस्परकी निमित्ततामात्रसे इन्हे कर्त्ता कहना उपचारमात्र है, परमार्थ नहीं है । 
स्यवहारनय ऐसा उपचरित कथन करता है ॥६२॥ 


यहाँपर प्रइ्नोत्तरूप कलश आचाय॑ स्वय उपस्थित करते है-- 
जोब: करोति यदि पुद्गलकर्म नेव, 
कस्तहि तत्कुर्त. इत्यमिव्ाजुयेव । 
एतहि्‌ तोब्वरयमोहनिवहणाय 
संकोत्यंत्रे श्रणुत पुदगलकर्मकर्त ॥६३॥ 
_शस्तत्‌ हे) तो १8०22 0800४ मै ३२ गत (ए्ह २७ 
१ जीवोण करेदि घड़ णेव पड़ णेव सेसगे दब्बे। 


जोगुबओगा उप्पादगा य तेसि हवदि कत्ता॥ --समयसार गाया १०० 
३ ज॑ं भाव सुहमसुह करेदि आदा स तस्स सलु कत्ता । 
ते तस्स होदि कसम सो तस्स दु बेदगों अप्या॥ -समयसार गाया १०२ 


है. जो जम्हि गुणों दब्बे सो अणम्हि दु ण सकमदि दब्वे । 
सो अण्णमसंकंतो कह त॑ परिणामए दब्बं ॥ --समयसार गाबा ३०३ 


कर्ता कम अधिकार ५३ 
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श्यमोहनिवहंणाय ) प्रश्नकर्त्ताके तीव्र वेगवाले मोहको दूर करनेके लिए (पुद्गलकर्म कह) पोद्ग 
लिक कर्मोंका कर्ता (संकीत्यंते) कहा जाता है (श्युणुत्र) सुनो ॥६३॥ 

भावाथं--जीव ही धट-पटादिका कर्ता है, क्योकि वहु चेतन है। इसी प्रकार वही पुद्गल 
कर्मका कर्ता भी है। अचेतनद्रव्य अचेतन होनेसे ही कर्ता नहीं बन सकता, इस विश्रमको दूर 
करनेको आचाय॑ कहते हैं कि कमंका कर्ता पुद्गल है, जीव नही है। 

कहा जा चुका है कि जीव चार का रणोसे बन्धको प्राप्त होता है। मिध्यात्व, अविरति, 
कषाय और योग । ये चारो बन्धके कारण है । ये चार सामान्य प्रत्यय हैं। इनके विद्देष भेद प्रथमसे 
लेकर तेरहवें तक गृणस्थान है | 

प्रथम गुणस्थान मिथ्यात्वकी मुख्यताके कारण बन्धकर्त्ता है। दुसरे, तीसरे, चोथे गुण- 
स्थानोमे अविरतिकी मुख्यता है। इनमे मिथ्यात्व भाव नही है । दूसरे व तीसरे गुणस्थानमं सम्यक्त्व 
भाव भी नही है, तथापि इन तोनोमे अविरति परिणाम ही मुख्यतासे बन्धका कारण है। पचम गुण- 
स्थान देशविरति रूप है । यहाँ एकदेश अविरति है। पष्ठादिगुणस्थानोकी गणना कषायाधीन 
गुणस्थानोमे की है। अतः दशम गुणस्थान तक कषायोदय बन्धका कारण है। ग्यारहवाँ, बार- 
30002 गुणस्थान योगके कारण बन्धकर्ता है। इस तरह उन सामान्य चारके मेद इन तेरह 
रूप होते है । 

शुद्ध निश्चयसे तो जीवमे गुणस्थान, मार्गंणास्थान, जीवसमासादि कोई भेद नहीं हैं। क्योकि 
ये करके उदयादि निभित्त जन्य भाव हैं, अतः ये शुद्ध नयाश्रित जीवके परिशुद्ध स्वभावसे सर्वथा 
भिन्‍न है।' तर्क यह है कि जो शुद्ध चेतन्यसे भिन्‍न है, वह चेतनके विपरीत 'अचेतन' है। फलतः 
इस तर्कके आधारपर एकसे लेकर तेरह गुणस्थान तक सभी गुणस्थान अचेतन हैं। पुदगल 
कर्मोदय निमित्त जन्य जोवमे पाये जानेवाले विकारोको शुद्ध निश्चयनयसे 'जीव' नहीं कहते । अशुद्ध 
निशचयनयकी विवक्षामे वे अशुद्ध जीवके हैं, पुदूगलके नहीं | ऐसी नय विवक्षासे सभी वस्तु निष्पन्न 
होती है । अत द्रव्यकमंका निमित्त कर्ता भी जीव नहीं है, किन्तु उक्त चार या तेरह गगस्थान ही 
हैं, ऐसा जानना चाहिए। अत सिद्ध है कि पुदूगल स्वरूप कमंका संचय या बन्ध, शुद्ध चेतन्यसे 
भिन्‍न, रागादि विकल्प ही करते हैं। 

(७०) प्रदन--जेसे ज्ञानोपयोग जीवकी सत्तामे पाया जाता है, उसी तरहसे क्रोधादि रागादि 
भाव भी तो जीवकी ही सत्तामे पाए जाते हैं। जड पुद्गलमे रागादि नहीं पाए जाते, अत. दोनोको 
समकोटिमे क्यो नहीं गिना जाता ? 

समाधान--ज्ञानोपयोग जीवमे सदा पाया जाता है, क्रोधादि तथा रागादि भाव कर्मोदयकी 
अवस्थामे पाये जाते हैं सदा नही, अत- दोनोमे भेद है। इनका कतृंत्व भोक्तृत्व जीवमे अशुद् 
निशचयनय, या व्यवहार नयसे अवद्य है।' यदि व्यवहारसे भी कंतृ त्व भोकतृत्व त माना जाय तो 
१ णेव ये जीवट्ठाणा ण गुणट्ठाणा य अत्थि जीवस्स। 

जेव दु ऐदे सब्बे पुग्गल दब्वस्स परिणामा॥ “-समयतार गाया ५५. 
३ ववहारस्स दुआंदा परम कम्म॑ करेदि णेयविह | 

त॑ चेव पुणोी वेयइ पृर्गछः कम्म अधेयविहं॥। 

जदि पुस्गल क्म्म मिण कुब्यदि त चेव वेदयदि आदा। 

दो किरिया वदि रित्तो प्रशज्जए सो जिणावमद ॥ “उमयसार गांधा--८४-८५ 


रै४ अध्यात्म-अमृत-क्लश 
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क्मंबध रूप ससारका भी अभाव होगा। ससार नही, तो मोक्ष भी नहीं। तब सर्वोपदेश प्रक्रिया 
भी व्यर्थ हो जायगी । अत सर्वथा एकान्तसे आत्मा अबद्ध नही है, और सर्वथा एकान्तसे बद्ध नहीं 
है, किन्तु शुद्धनयसे अबद्ध है, और अशुद्धनयसे बढ्ध है । ेृ 

साराह्ष यह कि द्रव्य शद्धका अर्थ है कि जीव द्रव्यदृष्टिसि शुद्ध है। पर्याय शुद्धका अर्थ यह 
है कि वर्तमान अशुद्ध पर्यायको मिटाकर निश्पाधि स्वभाव प्रकट हो जानेपर मुक्तावस्था हो । जैसे 
द्रव्य दृष्टिका विषय द्रव्य यथायं है वेसे ही पर्याय दृष्टिका विषय पर्याथ भी यथार्थ है, अतः दोनो 
नय यथार्थताका हो प्रतिपादन करते है। तथापि जो नय पर्याय पर दृष्टि न रखकर, उसे 
गोणकर स्वभावको देखता है वह द्रव्यदृष्टि है, और जो नय स्वभावक्री गौणकर बतंमान पर्यायको 
देखता है उसे पर्याय दृष्टि या व्यवहार दृष्टि कहते है | 

व्यवहार दृष्टिकों, स्वभाव दृष्टिसे असत्यार्थ कहा है, क्योंकि व्यवहार या तत्कालीन पर्याय 
जीवका श्रेकालिक स्वभाव नहीं है। फलत अशुद्ध जीवके मिथ्यात्व-कषायादि विकारी भाव है, 
जिन्हे बन्धका कारण कहते हैं। चूंकि वे अशुद्ध पर्याय हैं, सोपाधि है, अत वे बन्धकर्ता हैं। जीव 
द्रव्य बन्धकर्ता नही है, इसका तात्पर्य इतना हो है कि जीवका त्रेकालिक स्वरूप बन्धका कर्ता नही 
है। अत जीव बन्धकर्ता नही ऐसा कहनेमे कुछ बाधा नहीं। मिथ्यात्वादि प्रत्यय बन्धके कारण 
हैं और वे स्वमाव भाव न हानेसे चेतनसे भिन्‍न अचेतन है, ऐसा कथन करनेमे कुछ बाधा नही 
है ॥६३॥ 

अत यह स्थित हुआ कि-- 


स्थितेत्यविध्तना खलु पुदगलस्य स्वभावभूता परिणामशक्तिः । 
तस्यां स्थिताया स करोति भाव यमात्मतस्तस्य से एवं कर्त्ता ॥६४॥ 


अन्वयार्थ--(पुद्गलल्य परिणामशक्ति स्वभावभूता) पुद्गल द्रव्यमे परिणमन योग्यता 
स्वाभाविक ख्पमे है (इति अविध्ना स्थिता) यह वार्ता निर्वाध सिद्ध है। ( तस्था स्थितायाम्‌ ) इस 
बातके स्थित हो जानेपर ( से. यम्‌ आत्मन भाव करोति ) पुदुगल द्रव्य अपनी जिस पर्याय रूप 
परिणमता है ( स एव तस्य क्षर्ता ) उस समय उस पर्यायका कर्ता वही पुदुगल द्रव्य हे ॥६४॥ 


भावाथ-८्वव्योमे परिणमनकी योग्यता स्वयं होती है। स्वयंकी परिणमनद्दीलताके बिना 
वे, पर निर्मित्तके रहनेपर भी, परिणमत नहीं कर सकते । इस सामान्य नियमका सद्भाव छहों 
द्रव्योमे है । भत पुंद्गल द्रव्यमे भी है। पुद्गल द्रव्यके कमंरूप परिणमनमे मिथ्यात्वादि भाव प्रत्यव 
निमित्त रूप हैं। तथापि प्रत्ययोकों यथार्थ कारणता नहीं है। किन्तु यथार्थ-कारणता उस पुद्गल 
द्रव्यकी परिणमनशीलताकी है। पर्थायको श्राप्ति पुद्गल द्वव्यकों होती है, अत पर्यायका कर्ता 
पुदूगल द्रव्य है, भर पर्याय उस कर्ताका यथार्थ कम है। उस पर्यायका भोग भी पुदूगल करता है। 
यदि वह कर्ता न होता तो भोकता भी न होता । जो कर्ता सो भोक्‍ता होता है। 

(७9!) प्रशन--कर्मबधका फल तो जीव भोगता है, भत जीवको उसका कर्ता कहना चाहिए। 

सप्ताधान--नही, जीप तो कर्मंबंधकी उदयावस्था होनेपर उसके निम्मित्तते अपनेमे जो 
पर्याय-सुख-दुख रागादि रूप प्रकट करता है, उस अपने भावका कर्ता भोक्ता होता है। कर्म पर्याय 
रूप परिणति तो कम पुदृगल ही करता है। 


कर्त्ता कम अधिकार पु 
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(७२) प्रइन--जीव हो तो अपने मिथ्यात्वादि भावोंसे उन्हे कमंहप परिणमाता है, अतः 

जीवको कर्ता कहना चाहिए ? 

समाधान--जीवके मिथ्यत्वादि भाव उन्हे कमंरूप परिणमाते है ऐसा कथन करने पर यह 
प्रघन सहज हो उत्पन्न होता है कि अपरिणमनशोल पुद्गलको कर्मरूप परिणमाते है ? या परिण- 
मनशोलको ?' यदि अपरिणमनशीलको परिणमन कराते हो तो उसमे अपरिणमनशीलता कहाँ 
रहो ”? जो परनिभित्तसे परिणम गया उसमे अपरिणमनद्योलताकी बात कहना गलत हैं। यदि कहो 
कि पुदूगल परिणमनशील तो है, तो कहता होगा कि इसी स्वभावके कारण परिणमता हे, जीवके 
परिणाम उस परिणमनको नही कराते । वे उप्तमे निमित्त मात्र अवश्य है । 

यदि जीवके भिथ्यात्वादि भाव ही पुदूगलको, परिणमनशीलताके अभावमे भी, परिणमन 
करा सकते तो शास्त्रकार ऐसा न लिखते कि कार्माण वर्गणाएँ अर्थात्‌ जिनमे कर्मरूप परिणमनकी 
योग्यता है, वे ही कम रूप, ज्ञानावरणादि रूप बनती है। तब तो वचन वर्गणा, मनोवर्गणा आदि 
तेईस प्रकारकी जो वर्गणाएँ कही है वे सब भिध्थात्वादि भावोके निमित्तसे ज्ञानावरणादि रूप बन 
जाती। पर शास्त्रीय नियम ऐसा नही है। 

शास्त्रीय नियमोके अनुसार केवल कामंण वर्गणा हो कर्म रूप बन सकती है।' वे मन या 
वचन रूप नहीं बन सकती | इसी प्रकार मनोवर्गणा ही मन रूप परिणमन कर सकती हैं, वे कम 
या वचन नहीं बन सकती | वचन वर्गणाएँ वचन रूप परिणमन कर सकतो है, वे ज्ञानावरणादि 
कर्मझूप या मनहूप नहीं बन सकती। इससे सिद्ध है कि तेईस प्रकारकी वगणाएँ अपनी अपनी 
स्वजाति रूप पर्यायकी हो प्राप्त हो सकती है, अन्य पर्याप रूप नहीं। उनको पर्याथ परिवरतंनके 
ल्ये वे ही निमित्त कारण बन सकेंगे जा उनके अनुकूल परिणमनकी प्राप्त होगे। अत पिद्ध है 
कि निम्मित्त कारण, किसी दूसरे द्रब्यको बलातू परिणमन उहों करा सकता, किन्तु अपनी योग्यता- 
नुसार परिणमनशील द्र॒ब्यको उससे स्वयं सहायता प्राप्त हा जाती हे । 

सहायताका अर्थ कतृत्व नही हे। उसका व्युतत्त्यर्थ 'सह-अगते' इति सहायक ऐसा है। 
अर्थात्‌ जो जो परिणमनशील पदाथकी अपनी परिणात रूप परिणमनके कालमे, उसके साथ-साथ 
चले, अर्थात्‌ अनुकूल रूप अपना परिणमन्न करे, उसे सहायक कहते है । 

परिणमनशीलता प्रत्येक पदार्थमे स्‍्वयंके कारण स्वय सिद्ध है। अत. जो नियम पुद्गल 
द्रष्यके लिए है वे हो जीव द्रव्यके लिए भो हैं। जीव भी परिणमनशील द्रव्य है । परिणमने करना 
उसका भी स्वभावभूत धमं है । यदि ऐसा न हो तो उसे क्रोधादिरूप कौन परिणमन कराता ? 

(७३) प्रझन--कर्मोदय उसे क्रोधादि परिणमन कराता है ऐसा क्यो नही मानते ? 

समाधान--जीव परिणमन स्वभाव वाला है। अपने इस स्वभावके कारण हो कर्मोंदयके 


निर्मित्तको पाकर क्रोधी बनता है। यदि वह सवंधा नित्य द्रव्य होता तो निमित्तके सहयोगसे 
भी उसमे परिणमन सम्भव न होता ॥६४॥ 


१ कि स्वयमपरिणममान परिणम्मान वा जीव पुदुशलद्रब्य॑ कमंमावेन परिणामयेत्‌ ? न तावत्ततस्थयम- 
परिणममान परेण परिणामयितु पार्येत । --समयसार गाया ११८ को आत्मश्याति टीका । 


२ पुदूगलकमंण पुदुगलद्ग्यमेवेक कत्तु । “-समयसार गावा ११२ आत्मक्ष्याति टीका । 


५९६ अध्यात्म-अमृत-कलद 


हे इसे निम्न पद्च द्वारा प्रतिपादन करते हैं-- ्््ि 
स्थितेति जीवस्थ निरतराया स्वभावभूता परिणामशक्ति:। 


तस्यां स्थितायां स करोति भाव य॑ स्वस्थ तस्वैब भवेत्‌ स कर्ता ॥६५॥ 

अन्वयार्थ--(जीवस्य परिणामशक्ति' स्वभावभूता) जीव द्रव्यमे भी परिणमन स्वभाव 
स्वत से ही है यह बात (निरन्तराया इति स्थिता) निर्बाप रूपसे सिद्ध हुई (तस्या स्थितायाम) 
इस बातके सिद्ध होने पर (य स्वत्य भावम्‌) अपने जिस भावकों (सर करोति) वहू जोव करता 
है (लस्पेब) उस भावका (स॒ एव कर्सा भवेत्‌) वही कर्ता होता है ॥६५॥ 

भावार्थ--जीव द्रव्य भी जिस-जिस समय जो जो भाव करता है अर्थात्‌ शुभ, अशुभ, शुद्ध 
रूप परिणमन करता है, उस काल मे उस-उस भावका कर्ता होता है। क्योकि जीव द्रव्य भो 
पुदूगलकी तरह स्वयं परिणमन स्वभावका धारक है। 

ज्ञानी सदा अपने ज्ञानमय भावकों करता है अत उसका वह कर्ता है। ज्ञानमय भाव उसका 
कर्म है। अज्ञानी-अज्ञानमय भाव करता है, सो वह उन भावोका कर्ता है और अज्ञानमय भाव उसके 
कर्म हैं। किसी द्रव्यका कर्ता कोई अन्य द्रव्य त्रिकालमे नही है ॥६५॥ 


यहाँ प्रशन-- 
ज्ञानमय एवं भाव: कुतो भवेत्‌ ज्ञानिनों न पुनरन्‍्यः । 
अज्ञानमयः सर्व: कुतोध्यमज्ञानिनों नान्‍्यः ॥६६॥ 
अन्वयार्थ--(ज्ञानिन ) ज्ञानी पुरुषके (ज्ञानमय एवं भाव ) ज्ञानमय भाव (भवेत्‌) होता है 
(न पुन अच्यः) दूमरे भाव नही होते (इति कुत) ऐसा किस कारण से ह ? (अज्ञानमयः सर्व ) 
तथा सम्पूण अज्ञानमय भाव (अज्ञानिन.) अज्ञानी जोवके होते है (नान्य) अन्य भाव नही हांते 
(अयम्‌ कुत.) यह भो क्यों है ? ॥६६॥ 
भावार्थ--ज्ञानीके भाव ज्ञानहूप हो इसमे आपत्ति नहीं हे, पर सदा ज्ञानरूप ही होदें, 
कभी भी अन्य रूप न हो ऐसा किस कारणसे कहा जाता हु? तथा आज्ञानीके भाव अज्ञानमय ही हो 
कभी भी शञानमय भाव न हो इसका भी क्या कारण है ऐसा प्रश्न है ॥९६॥ 
उसका समाधान निम्न पद्ममे किया है-- 


ज्ञानिनों ज्ञाननिर्वृत्ता: सर्वे भावा भवन्ति हि। 
सर्वेष्यज्ञाननिवुत्ता: . भवन्त्यज्ञानिनस्तु . ते ॥६७७ 


अत्थयार्थ--(शानिन सर्वे भावा:) ज्ञानी के सभी भाव सदाकाल (शाननिवृत्ता ) ज्ञान द्वारा 
रचित (हि भवन्ति) ही होते हैं। (अज्ञानिनस्तु ते) वे भाव अज्ञानी जीवके सर्वे (अज्ञाननिदुंता.) 
सभी अज्ञान रचित (भवन्ति) होते है ॥३७॥ 

भावायं--ज्ञानी जीवकी परिणति शुद्ध चेतन्यसे रचित है, अन उसमे जो-जो भाव होगे 
वे सब शुद्ध चेतन्य रूप होगे, तथा अन्नानीके अज्ञानमग्र ही भाव होगे। उदाहरणसे समझिए-- 
किसी भी नदोका पानी बहुता हुआ जब ऐसी भूमि परसे निकलता है जो भूमि खतवर्ण हो, तब 
वहू सम्पूर्ण जल लाल वर्णका ही होकर बहुता है। उसी नदीका जछ जब स्वच्छ ककरोली भूमि 
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पर बहता है, या रेतोली भूमि पर बहता है तब वह स्वच्छ रहता है। लाल मिट्टो घुलतशील है । 
अत उसका रग पानीमे घुल जानेसे वह लाल होकर ही प्रवाहित होता है। रेत या ककंड घुलन- 
शील नही है अत वहाँका जल स्वच्छ होफ़र ही बहता रहता है। इसो प्रकार जो जोब मिथ्या 
दृष्टि है वे मिथ्यात्वकी भूमिका पर स्थित हैं, अत उनका परिणाम मोह राग-द्रेषके रज्भसे रज़ा 
हुआ हो होता है इससे यह जीव मोह राग द्वेष आदि अपने अज्ञान भावका ही कर्ता होता है। 
परन्तु ज्ञानी जीवके मिध्यात्वका नाश हो गया है अतः वह सदा ज्ञानभावकी भूमिकामे ही स्थित 
होनेसे, अपनेको रागादि मोहादि रूप नहीं करता, अत जिस ज्ञान भाव रूप उसका परिणमन है 
उस भावका कर्ता होता है--अन्य भावोका नही । 

(७४) प्रइन--सम्पग्द्ष्टि तो चौथे, पॉचवें गुणस्थान वाला तथा छट्ठे गुणस्थान वाला भी 
होता है, तो क्या इनके अप्रत्याख्यानावरण, प्रत्याल्यानावरण या सज्वलन कषायका उदय नही है ? 


यदि है ता तत्कपायरूप परिणमन भी होता हे । तब वह तत्कषायरूप अज्ञान परिणाम का कर्ता 
क्यों ने माता जाय । 


समाधान--यद्यपि पूर्ण बीतराग सम्पर्गुष्टि तो ग्यारहवें-बारहवें आदि गुणस्थानोवाला ही 
है, उसके कपायोका उदय नही हे, इसलिए उत्कृष्ट ज्ञानो जोव तो बही हे, उसके रागादि परिणाम 
नहीं होता । तथापि चतुर्थादिगुणस्थानवर्तीके मोह (भिश्यात्व) का उदय, तथा अनन्त संत्तार मे 
परिभ्रमणके लिए हेतुभूत अतन्तानुबधी कपायका उदय नही है। चूँकि उसे भी अनन्त संसारके 
कारणभूत अज्ञान भाव नहीं है अत वह भी ज्ञानी है, अज्ञान भावका कर्ता नही है।" जितने अ् 
रागादि है उतना बन्ध भी होता है। तथापि इनके स्वामित्वका अभाव है अत उसे अबन्धक 


कहा है। सम्यग्दर्शनके साथ पायी जानेवाली कषायें अज्ञान भाव नहीं है। क्योक्रि उसमे उसकी 
हेय रूप श्रद्धा है । 


विशेष--सम्यग्दृष्टि भले ही चतुर्थादि गुगस्थान वाला हो, सदा काल अपने अटल श्रद्धान 
पर दृढ़ है। उसको मान्यता शरीरादि व कर्मादि द्रव्योंमे भेद रूप है। जैसे नट रस्सीपर नृत्य 
करता है, हाव भाव दिखाता है तथापि अपना जो शरीरका वजन है उसे समतौल बनाएं रखनेका 
सतत प्रयत्न रखता है। एक बॉस जो उसके हाथमे रहता है उमे दोनो तरफ ऊँचा नीचा करता 
रहता है, जिसमे अपने शरीरको भी इस प्रकार बनाए रख पके कि उसमे विषमता न हो, समतौरू 
बना रहे । इसीसे रस्सीपर नृत्य करते, आते-जाते, दौडते-खडे रहते हुए, इन सब नाना अवस्थाग्रोमि 
भी यह रस्सीसे गिरता नहीं है। जो व्यक्ति शरीरका समतौल नही रख सकता, वह नियमसे 
भूमि पर गिर पडता है। इसो प्रकार सम्यग्दृष्टि जीव खाते-पीते, ससारके प्चेन्द्रियोके विषय भोगते 
हुए भी, ये सब हेय है, जड रूप है, मेरे आत्म स्वरूपसे भिन्‍न अनात्मरूप है, ऐसा जानता है। 
कर्मोदयके होनेपर भी वह कर्म व कर्मोदयसे तथा तज्जन्य सुख दु खादिसे अपनेकों एकाकार रूप 
अनुभव नहीं करता। वह अपने ज्ञान-दर्शनमय स्वरूप पर सदा लक्ष्य रखता है। वहू कठिन 
अवस्थामे भी अधीर नही होता, किन्तु अपनेकी समतोल रखता है। अतः अपने ज्ञान स्वरूपका 
अनुभव करनेके कारण ज्ञानी ज्ञान भावका हो कर्ता है, ऐसा कहा गया है।* 


१ यहाँ पर ऐसा जातना कि ज्ञानी कहते ते अधिरत सम्यरदृष्टि से लेकर ऊपर के सभी ज्ञानां हैं। 


“समयसार गाया २२७, प० जयचन्द जी छावडा कृत भाषा दोका में भावाय॑ । 
१. निर्जरा अधिकार ।--समयसार गाथा १९३ से २०० । 


१३ 


९८ अध्यात्म-अमुत-कलश 


भज्ञानी मिथ्यादुष्टि आत्मके रवरूपकों यथार्थ न जाननेसे अनात्मज्ञ है। वह भपने स्वरूपको 
परके साथ भर्थात्‌ शरीरके साथ, एकाकार कर ज्ञान करता है । दोनोंकी विभिन्‍तता उसे अनुभवमे 
नहीं आती, इस अज्ञातकी भूमिकाकों वह नहीं त्यागता। शास्त्र पठन करते हुए, ब्रतादि पालते 
हुए, दान पूजादि शुभकार्यका आचरण करते हुए भी, शरीर आत्मा भिन्‍न-भिन्‍नत हैं--ऐसा शास्त्रके 
आधार पर जानते तधा वर्णन करते हुए भी, वह अपनेको शरीरसे भिन्‍न, कर्मोदय जनित विकारों 
से भिन्‍न, अनुभव नहीं करता, किन्तु उनसे एकाकार रूप अनुभव करता है। उसका ज्ञान भले ही 
आगमाश्रित हो, ब्रतावचरणादि आगमानुकूल हो, किन्तु श्रद्धाहुप परिणति पर भावोके एकाकार रूप 
होनेसे परिणतियाँ अज्ञानमय हो है। अत यह पद-पद पर अज्ञानमय भावका ही कर्ता होता है 
शञानमय भावका कर्ता कभी नहीं होता ॥६७॥ 


अज्ञानी जीवकी स्थितिका स्पष्टीकरण करते है-- 
अज्ञानमयभावानामज्ञानी व्याप्प भूमिकाम्‌ । 
द्रव्यकर्सनिभित्ताना भावानामेति हेतुताम्‌ ॥६८॥ 


अन्वयायं-- (अज्ञानी) मिथ्यादृष्टि (अज्ञानमयभावानाम्‌ भूमिकां व्याप्य) अज्ञानमय भावो- 
की धरणीको प्राप्त कर'(द्रव्यकमंनिमित्तानाम्‌ भावाताम्‌) द्रव्यकर्मके बधके लिए निमित्त कारण- 
भूत (भावानाम्‌) परिणामोकी (हेतुताम) उपादान क्रारणताकों (एति) प्राप्त होता है ॥६८॥ 


भावार्थ--जिस प्रकार ज्ञानी शञानमथ भावमे तन्मय होनेके कारण ज्ञानमयी भावोका कर्ता 
होनेसे अब्न्धक है, उसी प्रकार भज्ञानी अज्ञानमय भावोसे तन्‍्मय होनेसे कमबन्धका कर्ता है। 
कमंबन्धके समय आत्माके मिथ्यातव-रागादि परिणाम बाह्य निमित्त है, तथा पुद्गल द्रव्य की 
परिणमन स्वभावता मुख्य या अन्तरद्भ कारण है । जीवके मिथ्यात्व रागादिरूप परिणमनमे कर्मका 
उदय बाह्य निमित्त है, आत्माकी परिणमन स्वभावता मुख्य या अन्तरज्भ कारण ह।* 

यह बात सुननेमे अटपटी सी छगती है, क्योकि अब तक रागका कारण कर्मोदय और कर्म- 
का कारण जीवका राग, मानते आये है। अत उक्त कथन सामान्यतया लछोगोके, जो कुछ आगमके 
भी अभ्यासी है, उनको भी, मनमे नहीं बैठता । इसका कारण यह है कि परमे कतृत्व बुद्धिकी जो 
भूल अनादिसे चली आती है, उसीके परिप्रेक्ष्ममे आगमका अभ्यास किया है। जिसके कारण, बाह्य 
कारण अर्थात्‌ निमित्त कारणको ही मुख्य कारण मान बैठे है। अन्तरज्ञ कारणकों, जो मुख्य है-- 
उसे गोण कर रखा है। अथवा उसकी कारणताको लंगडा कारण समझा हूं। और यह समझा है 
कि उसका लेगडापन निमित्त हो मिटाता है। 


१ ण वि कुव्वइ क्म्मगुणे जीवो कर्म्म॑ तहेव जीवगुणे। 
अष्णोण्ण णिमित्तेण दु परिणाण जाण दोह्ुम्पि ॥ 
-“समयपसतार गाया ८१ 
तथा 
ज॑ क्ुणदि भावमादा कप्ता सो होदि तस्स कम्मस्स | 
णाणिस्त दु णाणमओो अण्णाणमओ अणशाणिस्स ॥ 
““समयसार गाथा १२६ 


कर्त्ता कर्म अधिकार श्र, 


यद्यपि कार्यमे अन्तरग-बहिरग दोनो कारण माने गये हैं, तथापि अन्तरंग कारण डे 
कारण है ओर बहिरंग कारणको उपचारसे कारण माता गया है। वह यथाथं कारण नहीं है| 
परन्तु अनादिसे परको हो कर्ता माननेका जो भ्रमपूर्ण ज्ञान चला आता है, उसके कारण अन्तरंग 
कारणकी कारणता उपेक्षित हो गई है ओर बाह्य तिमित्त कारणमे हो कतृ'त्वको मान्यता दुढ हो 
गई है। वह मान्यता आगमाभ्यास करने पर भी दूर नहीं हुईं। आगमका अर्थ अपती मान्यताके 
आधार पर लगा लिया जाता है। 

आचार्य कुन्दकुन्द तथा श्री अमृतचन्द्राचार्यने पर कत्‌ त्वकी बालकों अयधार्थ माना है। यह 
सम्पूर्ण कर्ता कर्म अधिकार केबल उसी अर्थका प्रतिपादन करता है। जीव जब इस तथ्यको जानता 
है तब इसे ही दृढ़तामे पक्डता हे । तब ही वह रागादिकों उत्पत्तिमे स्वयंकी कारणता मानकर, 
स्वयंके पुरुषार्थयो जगाकर, अपनेको वोतराग मार्ग पर ले जाता है और अबन्धक होता है। जो 
परको ही रागादिका कारण मानता है वह आत्मभावको प्राप्त करनेके लिए अपनेमे पुरुषा् न 
करके, द्रव्यकर्मको तोडनेकी बात मोचता है, जो कि सम्भव नही है। 

जो वस्तु जिस प्रकार उत्पन्न होती है, उसके तोडनेके भी साधन वही देखने चाहिए । यदि 
रागादिका नि्ित्त पाकर जीव ससारी बना है या प्रकारान्तरमसे कहो कि रागादिरूप परिणमन 
ही जीवका समार है, तो ससार तोडनेकों रागादि भावोका निवारण ही करना होगा। वह अपने 
कुपुरुषार्थमे उत्पन्त था, अत परको दोष न देकर अपना सुपुरुषार्थ ही प्राप्त करना होगा | तब वह 
बीतरागी हो मुक्त होगा, अन्यथा नही । 

(७५) प्रइन--मिथ्यात्व कमंके उदयसे जीव मिथ्यात्वी होता है, यह सर्वत्र आग्ममे प्रसिद्ध 
है। कया इसे आप स्वोकार नही करते ? 

समाधान--आगममे जो लिखा है उसका तात्पर्य मिथ्यात्वके भावकी उत्पत्तिमे बाह्य कारण 
क्या है, उसको दिखाना मात्र है। अन्तरग कारणका निषेध उसका अर्थ नही है। वह तो मुख्य 
कारण है हो । 

(७६) प्रइन--यह कैसे जाना जाय। 

समाधान- यह ऐसे जानता चाहिए कि--आगम परकतृंत्वका निषेध करता है अत. कर्मको 
कर्ता स्वीकार करना उपचरित है। मुख्य कर्तापना वस्तुकी परिणमनशज्ञोलता रूप स्वभावको है । 

(७७) प्रश्न--बिना कर्मोदयके जीवके रागादि नहीं देखे जाते, यदि उनके बिना केवल अपने 
हो का रण रागादि होवें तो अरहन्त सिद्ध परमात्मा भी पुन- रागी हो जायेंगे। 

समाधान--त होगे, क्योकि रागादि होनेमे हमने कंवल एक कारण नहीं कहा, किन्तु उसे 
मुख्य कारण कहा है। मुख्य कारण परिणमनशोरूताको कहा है। रागरूप परिणमन तो उन 
परिणमनोमेसे एक परिणमन है। रागादि परिणमन स्वभाव रूप परिणमन नहीं है। कर्मोदयकी 
उपाधिमे, जीव अपने स्वरूप ज्ञानके अभावमे रागादि रूप प्रिणमन करता है। वही जीव कर्मोदय 
उपाधिके बिना रागादि रूप परिणमन नही करता । इस तरह परके साथ बहिव्याप्यव्यापक भाव 
होनेसे, कर्मोदेयकों बाह्य निमित्त स्वीकार किया है--उसका निषेध नहीं है, तथापि परोपाधिके 
निमित्तमे यदि विभाव परिणमन करता है तो इससे उसे कतृत्व प्राप्त नहों होता । किन्तु उक्त 
कारणसे ही उसमे कतृत्वका उपचार होता है। यदि उसके साथ बहिर्व्याप्य-व्यापक भाव न होता 
तो न उसे निमित्त कहते, और न उसमे उपचारसे भी कतृ त्व स्वीकार करते | 
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पी उपचार कर्ताको ही मुख्य कर्ता मानना, यह्‌ आगमसे विरुद्ध है। इससे तो यह फल निक- 
लता है कि मेरे ससार भावका कर्ता पर है, और मुझे उसकी पराधीनता है। जब वह छोडे तब मुक्षे 
मुक्ति प्राप्त होगी । मोक्ष प्राप्त करनेम आत्मा परके आधीन रही, तब स्वयके प्रयत्न करनेका उपदेश 


व॒ुधा होगा। अन्य पर पदार्थ आपकी इच्छानुकूल परिणमन करे, ऐसा वस्तु स्वभाव नहीं है, अत 
थही मानना आगमानुकूल है कि सुल्यकारण प्रत्येक पदार्थंका अन्तरग कारण ही है ।* 


जीवको अतत्त्वोपलब्धि है, इसे हो अज्ञानका उदय कहते है । अश्रद्धान रूप परिणाम है वह 
मिथ्यात्वका उदय है । इसी प्रकार असयम और योग, ये भी जीवके सयमहूप प्रवृत्ति न करने तथा 


शुभाशुभ चेष्टाएं करने रूप, सब अशुद्व ससारी जीवकी परिणतियाँ है, इन परिणतियोको हो जोवमे 
भिथ्यात्वका--अज्ञानका--असयमका तथा योगका उदय कहा जाता है ।* 


जहां भी शास्त्रमे यह कथन भावे कि मिथ्यात्वके अज्ञानके या असयमके उदपमे जीवकमंबन्ध 
करता है, वहां उदयका अर्थ जीवके उक्त भावोका उदय जानना चाहिए। द्रव्य कमंकी उदयावस्था 
द्रव्य कर्मम होती है, और मिथ्यात्वादि भावोकी उदयावस्था जीवमे होती है। दोनोमे परस्पर केवल 
निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध हे । बहिव्यप्य-्व्यापकता हे, अत यहू सम्बन्ध भी कथनमे आता है। 
पर यह स्पष्ट हे कि वह जीवका परिणाम है तथा कर्मोदय कर्मका परिणाम है। दोनो द्रव्योके दो 
पृथक्‌-पृथक अपने-अपने परिणाम है। कार्यकी उत्पत्ति एक द्रव्यमे देखकर एक द्रव्यकों ही उसका 
कर्ता मानना न्याय सगत है। 

(७८) प्रइन--इस स्थितिमे जीव कर्मबद्ध हे या नही ? 

समाधात--दोनो कथन नयापेक्षया होते है। व्यवहारनयसे जोब कर्मसे बद्ध है। दो पृथक्‌ 
स्वभाववाले द्र॒व्योमे परस्पर एक क्षेत्रावगाह रूप इलेष, तथा निमित्तनेमित्तिक सम्बन्धकी स्थापनासे 
ऐसा व्यबहारमे कहा जा सकता है। इसी प्रकार जीव कर्मसे बद्ध नहीं है ऐसा भी कथन समारी 


दशामे भी, केवल जोवके शुद्ध स्वभावको लक्ष्य करके किया जाता है। ये दो बाते दो नयोके 
आधारसे कही जाती है । है कर 


(७९) प्रइन--जब दो बाते कही जाती है--जब दोनोमे जीवका स्वरूप वर्णित है। ऐसी 


दक्षामे शिष्य किसे सत्य माने ? क्योकि सत्य तो एक ही होगा । परस्पर विरोधी दो बाते हो तो 
क्या दोनो सत्य हो सकती हैं ? 003 कह 


समाधान--अपने-अपने नयकी दृष्टिसे दोनों सत्य है। निएुचयनय मात्र द्रव्यस्वरूप दृष्टिसे 
उसका वर्णन करता है, जबकि व्यवहारनय उसे न देखकर, उसे गौणकर, उसकी वर्तमान पर्यायकों 
लक्ष्यमे रखकर, जो कि परोपाधि युक्त है, उसे ही जीवमे देखता है। 

दोनो नय केवल वस्तुके वर्णनमे दो पक्ष हैं, किन्तु नयोद्वारा वस्तुके स्वरूपको जानकर पक्ष- 
पातरहित होता ही श्रेयस्कर है। इसी तथ्यको निम्नपद्य प्रकट करता है-- 


य एवं सुक्त्या नयपक्षपातं स्वरूपभुप्ता निवसन्ति नित्यम्‌ । 
विकल्पजालच्युतशान्तचित्तास्त एवं साक्षादमृतं पिवन्ति ॥६९॥ 


१ अण्ण दवियेण अण्ण दवियस्प ण करिदे गुणुप्पाओं। 
तहा उ सब्यदव्वा उप्पज्जते सहाबेण ॥। 
“-समयत्तार गाया ३७२ 
२. अष्णाणस्सप स उदझो ' || 
--समयसार गाभा १२२- ३ ३-१ ४३४ 
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अन्वयायं--( ये ) जो सम्यग्दृष्टि वीतरागी पुरुष ( नयपक्षपात मुक्त्वा ) नयपक्षोके विकल्पोकी 
चर्चाको छोड़कर ( नित्यम्‌ एवं ) सदा हो ( स्वरूपगुप्ता निव्सन्ति ) अपने निजस्वरूपमे ही निवास 
करते हैं। ( विकल्पजालच्युतशञान्तचित्ता ) नयपक्षोके विविध विकल्पोके समूहसे भिन्‍न, निविकल्प- 
रूप शान्त चित्तवाले ( ते एव ) वे पुरुष ही ( साक्षा पिबन्ति ) साक्षात्‌ अमृतका पान करते 
हैं। भर्थात्‌ वे हो क्य मुहयले हित ता 20025 कक होते है ॥६५॥ ९ 

भावा्थ--नयोका उपयोग वस्तुके स्वरूपके परिज्ञान तक ही है। शुद्धनथका विषयभूत जो 
शुद्धात्मा वह उपादेय है” इसमे सन्देह नही है, तथापि उस नयद्वारा जो बस्तुका स्वरूप फलित होता 
है, उसे समझकर '“ेसा स्वरूप मेरा है' उसे अनुभव करे | तथा व्यवहारसे जो परोपाधि निममित्तक 
दशा मेरी है वह 'है” इसमे सन्देह नही है। वह नही है ऐसी भी बात नहीं ह॑ तथापि मेरा वह 
स्वभाव नही है, विकारीभाव हे, अतः वह अनुपादिय है। सो अपनी त्याज्यदशाकों त्यागकर तथा 
उपादेयस्वरूपको ग्रहणकर, दोनो नयोके पक्षपातरूप विकल्पोकों भी छोडकर, अपने उपादेय निज- 
स्वरूपमे ही जो निवास करना है वही श्रेयस्कर है । 

ऐसा करनेवाले ही अपनी आत्माकों स्वरूपरूप अखण्ड आनन्दमय बनाते हैं। जो इसी 
विकल्‍्पमे पड़े रहते है कि अमुक नयको अपेक्षा मे ऐसा हे, और अमुक नयकी अपेक्षा में ऐसा हूँ, वे 
नयजालमे ही पडे रह जाते है । करणीयको करते नही हैं, अत. वे मुक्त नही होते । 

इसी सत्यका उद्घाटन आचाय॑ २० पद्योमे लगातार करते हैं वे पद्य निम्न भाँति हैं-- 


एकस्य बद्धो न तथा परस्य चिति द्वयोद्वाविति पक्षपातों । 
यस्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं जल चिच्चिदेव ॥७०॥ 
एकस्य मूढो न तथा परस्य चिति द्वयोद्वाविति पक्षपातों। 
यस्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्थास्ति नित्यं खलु च्िच्चिदेव ॥७१॥ 
एकस्य रक्‍्तो न तथा परस्य चिति द्योद्वाविति पक्षपातों । 
यस्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्पास्ति नित्य खलु चिच्चिदेव ॥७२॥ 
एकस्य दृष्टो न तथा परस्य चिति द्योद्द्वविति पक्षपातों । 
पस्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्पास्ति नित्य खलु चिच्चिदेव ॥७३॥ 
एकस्य कर्त्ता न तथा परस्य, चिति द्वयोद्वाविति पक्षपातों । 
यस्तत्त्ववेदो च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्य खलु चिच्चिदेव ॥७४।॥॥ 
एकस्य भोक्‍ता न तथा परस्य, चिति हयोर्द्राविति पक्षपातों । 
यस्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्थास्ति नित्य खलु चिच्चिदेव ॥७५॥ 
एकस्प जोबों न तथा परस्यथ चिति द्वयो्द्ाविति पक्षपातों 
यस्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्य खलु चिच्चिदेव ॥७६॥ 
एकस्य सुक्ष्मो न तथा परस्थ चिति द्यो््विति पक्षपातों। 
यस्तत्त्ववेदो च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिश्चिदेव ॥७७॥ 





१०३ अध्यात्म-अमृत-कलश 

एकस्य हेतु तथा परस्य चिति द्वयोद्राविति पक्षपातों। 

पस्तत्त्ववेदों च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्य खलु चिह्चिदेव ॥॥७८॥ 

एकस्य कार्य न तथा परस्य चिति हयोद्गाविति पक्षपातों । 

यस्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्पास्ति नित्य खल चिच्चिदेव ॥७९॥॥ 

एकस्प भावों न तथा परस्य चिति द्वयोद्गविति पक्षपातों । 

यस्तत््ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्पास्ति नित्य खलु चिच्चिदेव ॥८०॥ 

एकस्य चेको न तथा परस्य चिति द्योद्द्वाविति पक्षपातो । 

यस्‍्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्थास्ति नित्य खलु चिच्चिदेव ॥८ १॥ 

एकस्प सान्‍्तो न तथा परस्थ चिंति हयोर्ह्राबिति पक्षपातो। 

यस्तत्त्ववेदी क्ष्युतपक्षपातस्तस्थास्ति नित्य खल चिच्चिदेव ॥८२॥ 

एकस्य नित्यो न तथा परस्य चिति हयोद्ाविति पक्षपातों | 

यस्तच्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्पास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ॥८३॥ 

एकस्य वाच्यों न तथा परस्य चिति द्वयोद्द्वाविति पक्षपातों । 

यस्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ॥८४॥ 

एकस्य नाना न तथा परस्य त्षिति द्रयोर्ह्वविति पक्षपातों । 

पस्तत्त्ववेदी च्यूतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्य खलु चिच्चिदेव ॥८५॥ 

एकस्थ चेत्यो न तथा परस्य चिति हयोद्गाविति पक्षपातो । 

यस्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्थास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ॥॥८६॥ 

एकस्य दृश्यो न तथा परस्थ चिति द्वयोर्ह्नविति पक्षपातौ । 

यस्तत्त्ववेदी च्युतपक्षपातस्तस्पास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ॥८७॥ 

एकस्य वेद्यो न तथा परस्यथ चिति द्ययोद्वाविति पक्षपातों। 

यस्तत्त्ववेदो च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ॥८८॥ 

एफस्य भातो न तथा परस्यथ चिति द्रयो्द्वविति पक्षपातों । 

यस्तत्त्ववेदी च्यूतपक्षपातस्तस्थास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ॥८९॥। 

अन्वयार्थ--( एकस्प बद्ध. ) व्यवहारनयका पक्ष है कि जीव कर्मबद्ध है ( न तथा परस्म ) 

किन्तु शुद्धनिश्वयनयका पक्ष है कि जीव कर्मोंसे बद्ध नहीं हे ( चित्ति ) चेतन्यस्वरूप आत्माके 
विषयमे ( दबे ) इन दो नयोके ( द्वो पक्षपातो ) दो प्रकारके अपने-अपने पक्ष हैं। ( य तत्त्ववेदी ) 


किन्तु जो तत्त्वको जानता है ( च्युतपक्षपात ) वह इन दोनो नयोके पक्षमे पतन नहीं करता 


( तस्य ) उसके ज्ञानमे निश्चयसे अर्ग कल वतन किये 
मासता है ॥७०॥ ( खडु ) निरचयसे दृढ़तापूर्वक ( चित्‌ चित्‌ एवं ) चैतन्य केवल चेतन्यरूप ही 
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भावाय॑--परस्पर विरोधी जेसे दिखाई देने वाले दो धर्मोको, अपने-अपने विभिन्‍न दृष्टिकोणोसे 
पदार्थमे देखने वाले दो नय्र, अपना-अपना पक्ष सामने लाते हैं । 

ससारी दक्षाकी अपेक्षासे देखें तो यह जीव अष्ट कर्मोके बन्धनसे अनादि कालसे हो बँधा 
हुआ है, यह व्यवहा रनयको दृष्टिका कथन है । वंमान अवस्था ससारी प्राणीकी ऐसी ही है इसीसे 
उसे मोक्षमार्गंका उपदेश दिया है । यदि वह सर्वथा निर्बन्ध हो, तो समस्त शास्त्रोमे उसे मुक्त हानेका 
जो उपदेश दिया गया हे वह सब शास्त्रोका उपदेश निकल हो जायगा। भगवान्‌ केवलीने भी 
ससारके समस्त प्राणियों पर करुणा कर उनके हिंतरूप तत््वोपदेश दिया हे । तथा गणधर देवादिसे 
लेकर आजतक समस्त आचायनि भी भव्य प्राणियोके कल्याणकी भावनासे मोखिक या लिखित 
उपदेश दिए हैं। जिनके लिए थे उपदेश हैं, वे सभी ससारी प्राणी कर्मबद्ध हैँ, ऐसा व्यवहार- 
नयका पक्ष है । 

(८०) प्रइन--केवली भगवानूने 'करुणा कर” उपदेश दिया ऐसा आपने लिखा पर यह तो 
यथार्थ नही है। क्योकि करुणा या दयाभाव तो शुभ राग है। भगवान्‌ केवली मोह कर्मका 
के हा कर केवली हुए है, अत वहाँ रागभावकी पर्याय करुणा' का कथन स्पष्टतया आगम 

द्वहै। 

समाधान--एक पक्ष ऐसा भी है जैसा प्रइनमे बताया गया है। इसीलिए भगवानकों 
“त्यन्तनिर्दय.” ऐसा भी एक नाम दिया गया है । उप्त कथनका तात्पय वहाँ भी ऐसा हो जानना 
जो मोह कर्मका अत्यन्त नाश कर देनेसे, शुभ रागरूप दया न होनेसे, उन्हे 'अत्यन्तनिदय! कहा 
है। यद्यपि लोकिक जन उस शब्दका प्रयोग 'कठोरपरिणासरो' हिंसकके लिए करते हैं, परन्तु 
इस अथमे इस शब्दका प्रयाग वहा नहीं हं। शुभाशुभ राग रहित “बोतरागता” के अर्थमे इस 
शब्दका प्रयोग है। 

अतएव यह समझना चाहिए कि धर्म देशक होनेसे हम उन्हें दयावान्‌, करुणावानु, शब्दका 
प्रयोग अपनी दृष्टिसे करते है । हमारा जा हितकारक हो उसे हम दयावान्‌ करुणावान्‌ कहते हैं। 
अतः व्यवहार पक्षमे उन्हें दयावान्‌ कहना अनुपयुकत नही है । निशचयसे देखा जाय तो वे रागह्रष 
रहित है अत उनके लिए वीतराग, बीतबेर, निर्मोह शब्दका उपयोग कर सकते है। ससारी जन तो 
“निर्मोह' का अर्थ भी निर्दंतर' के अथमे करत है। अत शब्दका प्रयोग कहा किस विवक्षामे है इसे 
समझकर उसमे विवाद नही करना चाहिए ।' 

इस प्रकार जीवकों व्यवहारनयमे 'कमंबद्ध/ कहा गया है। 'न तथा परम्थ' इस शब्द द्वारा 
शुद्ध द्रव्याथिक नयकी दृष्टिसे यह कहा गया है कि जीव द्रव्य/ सदासे अपने चेतन्य उपयोग 
लक्षणात्मक है। पुद्गलादि पर द्रव्योसे भिन्‍न हे । उसमे कभी परद्वव्यका, उसके गुण पर्यायोका, प्रवेश 
नही होता । वह अपने गुण पर्यायोमे सदा रहा है और सदा रहेगा । किसी भी प्रकार दूसरे द्रव्यका 
एक भी परमाणु जोव नही बत सकता, और जोवका कोई प्रदेश, कोई गुण, कोई पर्याय, पुद्गल 
नही बन सकती । तब जीव कर्मसे बद्ध नही है, 'अबद्ध है', और सदासे है, तथा सदा काल रहेगा, 
ऐसा शुद्धनिश्चयनयका कथन है। 

दोनो नथ अपने-अपने दृष्टिकोणमे चेतन्यम्रात्र तत्त्वको बद्ध, अबद्ध रूपमे देखते हैं, अत 

दोनो नयोके दो पक्ष है। आचार्य कहते है कि यदि दोनो पक्षोको छोड़कर वस्तुकों देखें तो 


१ कलश २१२ की टीकामें दस पर विशेष प्रकाश डाला गया है । 
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ययार्थमे 'त्रेतन्य तो चेतन्य मात्र है'। इनमे नयोके नाता विकल्प वस्तुकों खण्ड-खण्ड देखते हैं, पर 
वस्तु तो अखण्ड चेतन्य स्वरूप है उसमे बद्ध या अबद्धताके विकल्प ही नहीं लाना चाहिये, वह तो 
स्वय निविकल्प तत्त्व है। विकल्प दृष्टियाँ उसमे अनेक भेद खड़ा करती हैं | यही बात इलोक सख्या 
७० से ८५ तकमे बताई गई है। वे विकल्प तथोके निम्न प्रकार है-- 

एक नय यदि जीवकों मोही कहता है, तो दूसरा नये उस्ते निर्मोह कहता है ॥७१॥ 

अशुद्ध नय उसे रागी कहता है, तो शुद्ध नय उसे वीतरागी कहता है ॥७२॥ 

एक नय जीवकी द्वेषी कहता है, तो शुद्ध नय उसे वीतद्वेंष कहता है ॥७३॥ 

एक नय उसे रागादि विकारका कर्ता मानता है, तो शुद्ध तय अकर्ता मानता है ॥७४॥ 

व्यवहार नय उसे कर्मफलभोक्ता मानता है, तो निश्चय नय अभोक्ता मानता है ॥७५॥ 


व्यवहार नय उसे प्राणादिमान्‌ जीव कहता है। शुद्ध नयमे वह ऐसा नहीं है, शुद्ध ज्ञान 
प्राण वाला है ॥७६॥ 


व्यवहार नय सूक्ष्म नामकर्मके उदयके कारण, सूक्ष्म शरीरी जीवोको सुक्ष्म जीव कहता है। 
शुद्ध नय जीवको शरीर रहित स्वीकार करनेसे उसे सूक्ष्म नही मानता ॥७७॥ 

व्यवहार जीवको हेतुरूप मानता है, क्योकि वह जब रागादि रूप होता हे तब कर्म 
बन्धका कारण रूप बतता है, और जब कर्मोदयके कारण नाना रूप धरता है तब कार्य रूप 
बनता है। शुद्ध तयका कथन है कि चेतन्य स्वभावी जीव न कारण रूप है, और न कार्य॑ रूप 
है, वह तो परस सर्वथा भिन्‍न है। तब उनके कारणसे कहा जाने वाला 'कारण कार्य भाव' उसमे 
नही है ॥७८-७९॥ 

एक नय उसे स्वद्रव्य, क्षेत्र, काल, भावादिसे 'भावात्मक' कहता हे तो दूसरा नय परद्रव्य 
क्षेत्रादिकी अपेक्षा उसे नास्ति रूप 'अभावात्मक' कहता है ॥८०॥ 


शुद्ध नयसे आत्मा 'एक' है, परसे असयुक्त है। दूसरा नय उसे 'परसयुकक्‍्त” “अनेक रूपमे 
देखता है ॥८१॥ 


व्यवहार तय उसे 'सान्त' अर्थात्‌ पर्यायोकी विनश्वर्ताके कारण नाशवान्‌ मानता है, तो 
शुद्ध नयकी दृष्टि आत्माकों अनन्त अविनाशों मानती हू। अथवा मूलमे 'सान्‍्तो' की जगह 'शान्तो' 
ऐसा पाठ है वहाँ ऐसा अर्थ करना चाहिये कि जीव शुद्ध न्रको दृष्टिमे 'शान्त' रूप अर्थात्‌ राग- 


रहित निविकल्प है, तो दूसरा नय वर्तमान पर्याय दृष्टिसि उसे नाना विकल्पमप्र 'भशान्त' रूपमे 
देखता है ॥८२॥ 


इसी तरह शुद्धतय उसे नित्य रूप मानता है तो व्यवहा रनय उसे परिवरत॑नशील अनित्य 
मानता है ॥८३॥ 


एक नय उसे शब्दों द्वारा वर्णन करने योग्य अर्थात्‌ बाच्य' कहता है तो शुद्ध नय उसे 
वचनागोचर 'अवाच्य' मानता है ॥८४॥ 
एक नय जीवको एकेन्द्रिय, पच्ेन्द्रिय, नर-तारकादि विविध गुणस्थान रूप, अनेक मागणा- 


स्थानादि तानारूप, मावता है तो उसी जीवकों शुद्ध नय नानारूप नहीं, किन्तु एक शुद्धस्वरूपी 
मानता है ॥८५॥ 


843 आत्माको 'चेत्य' अर्थात्‌ सचेतन करने योग्य मानता है, दूसरा नय उसे अचेत्य 
कर्धात्‌ अयोग्य मानता है ॥८६॥ 


एक नय आत्माको 'दृश्य' मानता है दूसरा नय दृश्य नही मानता ॥८७॥ 


शत जी 
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एक नय जीवको ज्ञानका विषय होनेसे ज्ेय” मानता है, दूसरा नय उसे ज्ञेग नहीं 
मानता ॥ ८८ ॥ 
एक नय उसे भात अर्थात्‌ आत्मा प्रतिभासित है' ऐसा कहता है, तो दूसरा नय उससे 
अभात' अर्थात्‌ अप्रतिभासित मानता है ॥ ८९ ॥ 
इस प्रकार विविध नय बढ्ध-अबद्ध, मोही-निर्मोही, रागी-वीतरागी, द्वेषो-अद्वेषी आदि 
विभिन्‍न विकल्पो द्वारा जीवको विभिन्‍्त रूप कहते हैं, पर दोनो विकल्पात्मक होनेसे भग्राह्य हैं। 
वस्तु तो न निशचयनपात्मक है न व्यवहारनथात्मक है। छुद्ध आत्माका अनुभव इन विकल्पोंसे 
परे है। जो आत्मतत्त्वके अनुभव करने वाले हैं वे दोनो नथोके पक्षपात रहित होकर आत्माको वह 
चेतन्यरूप है” ऐसा अनुमव करते है। आत्मा उस अनुभवके समय, प्रमाण-तथ-निक्षेपादि जो पदार्थके 
जाननेके उपाय मात्र हैं, उन उपायोको कक्षासे ऊपर 'उपेय' भावकों स्वय प्राप्त हो, स्वयका 
अनुभव करता है, अत वे अनुभवी जन नयपक्षो या नय विकल्पोसे रहित, निविकल्प रूप आत्माके 
अनुभवी है ॥८९॥ 
अनुभूतिमात्र तत्त्व निविकल्प है-- 
स्वेच्छासमुच्छलदनल्पविकल्पजाला- 
मेव व्यतोत्य मह॒तों नयपक्षकक्षाम्‌ । 
अन्तर्बहिः समरसेकरसस्वभाव॑ 
स्व भावसेकमुपयात्यनुभूतिमात्रम्‌ ॥९०॥ 


अन्वयार्थ--(एवं) इस प्रकार स्विच्छा समुच्छलत्‌) वक्‍ताकी इच्छानुसार उठनेवाले (अनल्प- 
विकल्पजालाम्‌) नाना प्रकारके विकल्पके जालोसे पूर्ण (महतों नयपक्षकक्षाम) बडो भारी नय- 
पक्षोकी श्रेणीकों व्यतीत्य) पार करके वह तत्त्ववेदी (अन्त. बहिः समरसेकरसस्वभावम) भीतर 
और बाहिर दोनोमे समता रस रूप एक रस ही जिसका स्वभाव है ऐसे (अनुभूतिसात्रम्‌ एक स्व 
भावभ्‌) अनुभव मात्र अपने निज भावकों (उपयाति) प्राप्त होता है ॥९०॥ 

भावारध--जितने वचन बोलनेके अर्थात्‌ वस्तुके कथन विकल्प हैं उतने ही नयके विकल्प 
हैं।' और जितने नयवाद है, वे एकान्त रूपमे ढल जाने पर सभी मिथ्यावाद बन जाते है। कोई 
भी तय उसी भवस्थामे तय है जब कि वह अपने कथनको स्थाद्वादको सीमामे बाँध कर रखता 
है, अर्थात्‌ एक दृष्टिसे पदार्थ इस प्रकार है, ऐसा कथन करता है। 

विभिन्‍न दृष्टिकोणोसे पदार्थ विभिन्‍न रूपोमे दृष्टिगोचर होता है। समुदाय रूपमे यह 
नय विकल्प भी एक जाछ है, जिससे ज्ञाता विकल्पोमे उलझ जाता है। जब तक पूर्ण वस्तुका 
बोध न हो तब तक तो इन विकल्पोको आवश्यकता रहती है। इनके बिना वस्तु स्वरूप भो 
समझमे नहीं आता। तथापि वस्तुके स्वरूप समझ लेने पर इन नयोकी आवद्यकता नहीं रह 
जाती । वस्तु स्वरूप जाननेकी नय केवल साधन हैं। साध्यकी प्राप्ति हो जानेपर साधनोंकी 
_आवध्यकता नहीं रह जाती। साध्यकी उपलब्धिके बिना यदि साधन अनुपयोगी मान लिये जाँय 


१ 'जावदिया वयण वहा तावदिया होति णयबादा' 
१४ 
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तो भी साध्यकी प्राप्ति नहीं होती, तथा साधनोमे उलझा रहे--उनका उपयोग कर वस्तुको 
न पकड़े, तब भी साध्यकी उपलब्धि नहीं होती। इस नियमके अनुसार, ज्ञानी जीव, नय पक्षके 
द्वारा आत्म वस्तुके स्वरूपको उपलब्ध करता है। पश्चात्‌ आत्मानुभूति मात्र निज भावको, जो 
समता रससे भरा है, अनुभव करता है, तब अनुभवके समय प्रमाणनय-निश्षेपादि भी अप्रति- 
भासित हो जाते हैं ॥९०॥ 


मैं केवल चेतन्य तेज है-- 


पुष्कलोच्चलविफल्पवीचिनि: । 
यस्‍्य विस्फुरणमेद तत्क्षण 
कृत्स्समस्यति तदस्मि चिन्महः ॥९१॥ 
अन्यवार्थ--(तत्‌ चिस्महः अध्मि) में वह णद्ध चेतन्य मात्र तत्त्व हूँ कि (यस्य विस्फुरणमेथ) 
जिसके प्रकट होनेसे हो (तत्क्षणम) तत्काल (पृष्कलोच्चलविकल्पवीचिभिः) पुष्ट चचल विकल्प 


रूपी तरगोंसे (उच्छछत्‌) उछलने वा नय विकल्प रूप (इबमेब इस्रज़ालम्‌) यह सम्पूर्ण इन्द्रजाल 
(अस्थति) नष्ट हो जाता है ॥९१॥ 


भावार्थ--जब वीतरागी पुरुष सबसे भिन्‍न अपने चेतन्य मात्र आत्मतत्त्वका अनुभव करता 
है तब तस्त्वोपलब्धिके लिए श्रुतज्ञानके जितने नय-प्रमाण-निक्षेपात्मक भेद-अभेद साधन रूप थे, 
उनको पार कर जाता है। उस कालमे एक चेनन्य तेज ही ठहरता है। जैसे रात्रिके अधकारमे 
वस्तुको देखते जाननेके लिए विविध प्रकारके प्रकाशकारक पदार्थोका लोग उपयोग करते हैं, पर 
उनका उपयोग उन्हे देखनेके लिए नहीं, किन्तु उनके प्रकाषामे वस्तु देखने जाननेके लिए ही 
होता है। दीपकके देखनेकी दीपक नहीं जलाया जाता, वसुतुको देखनेके लिये दीपक जलाया जाता 
है। प्रभातमे सूर्योदय हो जानेपर दीपकका तेज स्वय लुप्त हो जाता है। इसी प्रकार आत्मसूर्यके 
उदित होनेपर नय विकल्प समूह स्वय नष्ट हो जाते है। उन्हे मिटानेका कोई प्रयत्न नहीं 
करना पडता । 
स्वानुभूति समस्त पुरुषार्थका फल है। जेसे बने वेसे--जिन साधनोसे बने उन साधनोसे-- 
आत्माकी उस स्वानुभूतिको अपनेमे प्रकट करना चाहिए। उसके होनेपर अन्य अनुभूतियाँ स्वय 
छुप्त हो जाती हैं ॥५१॥ 
में अपार समयसारका ही चिन्तन करता हुँ-- 
चित्स्वभावभरभावितभावाधभावभावपरमार्थतयेकम्‌ । 
बन्धपद्ध तिमपास्य समस्तां चेतये समयसारमपारस्‌ ॥९२॥ 
अन्यप्रार्थ-- (चित्त्वभावभरभावितभावाभाव-भावपरमारंतया) जो चेतत्य स्वभावसे परि- 


पूर्ण तथा भाव अर्थात्‌ उत्पाद, अभाव अर्थात्‌ व्यय, तथा फिर भाव अर्थात्‌ भ्रौव्य रूप होनेसे 
परमार्थ दृष्ट्सि (एकम्‌) एक स्वत॒न्त्र द्रव्य है, वही (अपार समयप्तारम) अनन्तगुणात्मक आत्म- 
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तत्व है। उसे ( समस्तां बन्धपद्धतिम्‌ अपास्य ) कम बन्धके मांग रूप जो रागादि विकल्प जाल 
उन्हें दूर करके ( घेतये ) में अनुभव करता हूँ ॥९२॥ 

पाठान्तर-किन्ही प्रतियोमे 'भर' के स्थान पर 'पर' ऐसा छाब्द भी पाया जाता है। उस 
स्थितिमे इसका अथ॑ इस प्रकार होगा--( चित्स्वभावपर ) चेतन्य स्वभावसे जो पर अर्थात्‌ भिन्‍न 
अचेतन जड स्वभाव, उससे ( भावितभाव ) युक्त जो परुदंगलादि द्रव्य, उनके ( अभाव भावपरमार्थ- 
तया एकस्‌ ) अभाव रूप जो भाव परमार्थ चेतन्य भाव तद्रूपताके कारण अपनेमे एक ऐसे 
( अपारस समयसारभ्‌ ) अपार समयसारको ( समस्ता बन्धपद्धतिम्र अपास्थ ) समस्त बन्ध मार्गको 
दूरकर ( चेतये ) मे सञ्चेतन करता हूँ । 


भावाथं--आत्मतत्त्व चेतन्य स्वभावसे भरा हुआ है, परमार्थ वस्तु है। उत्पाद व्यय 
प्रौव्यात्मक लक्षण वाला सत्तावान्‌ द्रव्य है। जब नयपक्षको अतिक्रान्त करके ज्ञानी उसको अनुभव 
करता है, उस कालमे ज्ञानके विकल्प दूर हो जाते है, तथा कम बन्धके कारण रागादि विकल्प 
भी दूर हो जाते है। कर्म बन्धका मार्ग दूर होकर आत्मा निब॑न्ध हो जाता है। अतः अनुभवमे 
चेतन्य स्वभावसे भिन्‍न जो जड रूप रागादिभाव, उनके अभाव स्वरूप ही आत्मतत्त्व है। बन्धके 
कारण भूत रागादिके अभावसे वह बन्धमार्गसे सवंथा दूर है। ज्ञानी तो सभी सम्यग्दृष्टि जीव 
हैं। चतुर्थ गृगस्थान और उससे ऊपरके सभी जीव सम्यग्जञानी माने गए है। अतः वे सभी आत्म 
स्वरूपकी रागादिसे भिन्‍न, चेतन्य मात्र, निर्बन्ध स्वरूप ही जानते, मानते व अनुभव करते हैं। 
जहाँतक रागका उदय है वहाँ भी भात्मा रागसे भिन्‍न है” ऐसा हो स्वीकार करते हैं। रागाशको 
आत्माके स्वरूपमे मिलाकर नही देखते । इस प्रकार अनन्त समयसतृका अनुभव ही संसार दशाको 
छुडकर जीवको मुक्त दशातक पहुँचाता है ॥९२॥ 
समयसार हो पुराण पुरुष है, भगवान्‌ है-- 
आक्रामन्तविकल्पभावमचलं पक्षेनेयानां बिना 
सारो यः समयस्य भाति निभृतेरास्वाश्मानः स्वयम्‌ । 
विज्ञानेकरस: स एव भगवान्‌ पुष्य: पुराणः पुमान्‌ 
ज्ञान दर्शतमप्ययं॑ फिमयवा यत्किउ्चनेको5प्ययम्‌ ॥९३॥ 
अन्वयायं--(नयाना पक्षेव्िना) नयपक्षरूप विकल्‍्पोके बिता जो ( अचछ अविकल्पभाव॑ 
आक्रामत्‌ ) निश्चल निविकल्प भावको प्राप्त ( समयस्य यः सार. ) जो भात्मतत्वका रहस्य है 
( निभृते स्वयं आस्वाद्यममातः ) वह निशचलरूपसे स्वयं अनुभव रूप स्वादमे ( भाति ) प्रतिभासित 
होता है। ( विशञानेक्रसः ) वह विज्ञान रूप जो एकरस तत्स्वरूप है (स एबं भगवान्‌ ) यही तो 
भगवान्‌ है । ( पुण्यः पुराण. पुमान्‌ ) यहो पवित्र है इसे हो 'पुराण पुरुष” कहते हैं। ( शानवर्शनस्‌ 
अपि अयम्‌ ) यहो दर्शनात्मक और ज्ञानात्मक है। ( किम अथवा ) अथवा हम उसे किन शब्दोमे 
कहे ? ( एक. अपि अय॑ ) यह स्वय सब एक हो ( यत्‌ किश्वन ) जो कुछ है सो है ॥९३॥ 
_ भावाथ-सस्वानुभव केसे होता है और स्व” क्या है यह इस कलंशमे आदवार्य प्रतिपादन 


१०८ अध्यात्म-अमृत-कलंश 
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नप्रका लक्षण किया गया है--“बस्तुस्वरूपप्रतिपादनकुशलप्रयोगो नय.” अर्थात्‌ वस्तु 
स्वरूपको प्रतिपादन करनेमे जो क्रुशल प्रयोग उसे नय कहते हैं। इसका साराश यह हुआ कि 
वस्तु नयात्मक नहीं है। नय तो उसे जाननेका प्रयोगमात्र है। बह प्रयोग ज्ञानात्मक है। 
श्रीभगवदुमास्वामिने भी “प्रमाणनये्‌रधिगम् ” इस सूत्र द्वारा तत्त्वार्थ सुत्रमे यही प्रतिपादित 
किया है कि प्रमाण और नय दोनो वस्तुके जानेके उपाय हैं । उनसे वस्तु स्वरूप जाना जाता है। 


यह सिद्ध हुआ कि वस्तु नयात्मक नहीं है। अतएवं निश्चयके विषयभूत अर्थात्‌ निश्वयनयके 
प्रयोगके द्वारा जानी गई आत्म वस्तु' अपने स्वरूपसे |अविचलित, श्रुत ज्ञानके सपूर्ण विकल्पोसे 
रहित, स्वयंके द्वारा स्वयमेव आत्मानुभवमे आनेवाली वस्तु है। नय पक्ष द्वारा जाननेके कालमे 
यद्यपि वह, जिस नयसे देखो तत्स्वरूप कही जाती है, तथापि वह प्रतिभास उस कालका है और 
उसी दृष्टिमे है। अन्य कालमे अन्य दृष्टिसे देखने पर वह उससे भिन्‍न, अतद्गप प्रतिभामित होने 
लगती है। यदि तय पक्षको छोडकर वस्तुका अनुभव किया जाय तो वहू तटस्थ व्यक्तिके लिए तो 
शुद्ध निश्चयनयका विषयभूत शुद्ध पदार्थ होगा, तथापि उस अनुभव कालमे वह नयादिके 
विकल्पोसे परे है। अनुभव कालमे नय विकल्प नही उठते । 
पडित दौलतरामजीने इसीका वर्णन अपनी छहृढालामे लिखा है-- 
“परमाण-नय-निक्षेपको न उद्योत अनुभवमे दिपे' 


भर्थात्‌ अनुभवकालमे पदार्धके जाननेके उपायरूप प्रमाण-तय-निक्षेपका उदय ही नहीं होता । 

अनुभव अनुभवात्मक या मात्र रसात्मक है। आत्माको अपने स्वरूपका स्वाद आता 
है। उस समय ज्ञानके सनन्‍्मुख केवल आत्मस्वरूप ही एकमात्र ज्ञे य रहता है। अन्य सम्पूर्ण ज्ञेय, 
ज्ञानके सामनेसे दूर हट जाते है। शे यस्वरूप आत्माके सम्मुख रहते हुए भी, उसे यह भी विकल्प 
नही होता कि मे ज्ञाता हूँ और आत्मा मेरा ज्ञेय है, किन्तु वह स्वरूपमे डूब जाता है। उस समय 
आस्मा ज्ञाता-ज्ञ यरूप होते हुए भी ज्ञानेकरसरूप है । ज्ञानेकरसरहूप आत्मा हो भगवाद्‌ है, 
परमात्मा है, क्योंकि भात्माकी परमोत्कृष्टता अपने स्वरूपकी उपलब्धिमे ही है। वही उसका वेभव 
है। अपने स्वरूपमे निमग्त आत्सा हो पृण्यरूप अर्थात्‌ पविश्ररूप है! प्रत्येक पत्चिश्र पदा्थंका 
स्वरूप केवल स्वरूप-निमग्नता ही है। परसम्पर्क हो अपविन्नताका हेतु बनता है। 

वह पवित्रात्मा ही पुराण पुरुष है। आत्मतत्त्व अनादयनन्त है, शुद्धद्रव्य है, अतएवं उसे हो 
पुराण पुरुष कहते है। आत्माका स्वरूप उपयोग-लक्षणात्मक होनेसे वह आत्मा ज्ञान दर्शनमय है । 
यद्यपि ज्ञान दर्शनमय है” ऐसा कथन करनेसे आत्माका सम्पूर्ण स्वरूप वाणित नहीं होता, क्योकि 
अनन्तगुणात्मक-एकरस-अखण्ड-अभेदरूप-आत्माका यह वर्णन ज्ञानदर्शन गुणकों मुख्य और अन्य 
गुणोक्ो गोण करके ही कहा जा सकता है। यह मुख्य गोण विवक्षासे वस्तुवर्णन, नयपक्षते रहित 
नही है इसलिए फिर उसे उक्त शब्दोसे न कहकर यह एक कोई पदार्थ है” अथवा जो कुछ है सो 
है ऐसे हो शब्दोमे कहा जा सकता है । शब्दोसे कहना भी नयपक्ष बिना नहीं बनता । अत. आत्मा 
अनिवंचनीय है ऐसा हो कहा जाय । पर इन शब्दोसे कहना भी वचनीयता हो गई, तब वह कहा 


१ आत्मानम्‌ पुनाति इति पृण्यम्‌ ।--सर्वार्थ सिद्धि 
( स्वरूप निमरनता आत्माकों पवित्र करती है, अत पुण्य है। ) 
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हा जा सकता, केवल अनुभव हो किया जा सकता है, यही अन्तिम निष्कर्ष निकलता 
॥९३॥ 
दूर॑ भूरिविकल्पजालगहने भ्राम्यन्निजोधाच्च्युतो 
वूरादेव विवेकनिस्नगमनान्नीतो निजौघ॑ बलातू । 
विज्ञानेकरसस्तदेकरसिनाम्‌ आत्मानमात्माहरन्‌ 
आत्मन्येव सदा गतानुगततामायात्ययं तोयबत्‌ ॥९४॥ 


अन्वयार्थ--(अथस्‌) यह आत्मा ( निमौधाच्च्युत ) अपने निजस्वरूपसे च्युत हुआ (दूर) 
अनादिकालसे निजस्वरूपसे दूर (भूरिविकल्पजालगहुने) अनेक विकल्पके जालोसे गहन स्थानोमे 
(भ्राम्यन्‌) भ्रमण करता आया है, अत ( बूरात्‌ एवं ) अनन्तकालके बाद ( विवेकनिम्नगमनात्‌ ) 
विवेकरूपी गम्भीर स्थानको प्राप्तकर (तोयबत्‌) जलकी तरह (बछातु) पुरुषार्थते ( निजौघं नीतः ) 
अपने स्वरूपमे लाया गया। (तदेकरसिनाम्‌ विज्ञानैकरस ) आत्मानुभवके आस्वादन करनेवाले 
रसिया पुरुषोको वह ज्ञानेकरसात्मक आत्मा ( आत्मनि ) अपनेमे ( आत्मानस्‌ आहरन्‌ ) अपनेको 
खीचकर (सदा) हमेशा फिर (गतानुगतताम्‌ आयाति) शुद्धपरम्पराको ही प्राप्त होता है ॥५४॥ 

भावाथं--जैसे किसी जलाशयका जल अपने स्थानसे च्युत हुआ, नानावनोके गहन 
स्थानोमे घृमता फिरता, उत-उन स्थानोंके कारण आड़े टेढे विविधरूपोंकों अपनेमे धारण करता 
हुआ, चक्कर लगाता फिरता है। वही जल किशो गम्भीर नीचे स्थानको पाकर, फिर वही आकर 
मिलता है और स्थिर हो जाता है। इसी प्रकार अनादिकालसे यह आत्मा, अपने निजस्वभावसे 
च्युत हुआ--चतुर्गतिरूप ससारकी चौरासी लाख योतियोमे विविध आकार प्रकारको पाकर, नाना 
विभावोके चक्र जालमे धूमता हुआ दुखी था । सम्यग्दृष्टि जोब उन विकल्प जालोसे 
निकालकर, अपने पुरुषाथंसे, अपने विवेकसे उसे अपने स्वरूपमे छाया, तब बह ज्ञानरससे परिपूर्ण 
आत्मा, सदा अपने ही मे शुद्ध परम्परारूप पर्यायोमे परिणत होता हुआ, अनन्तकाल तक प्रकाश- 
मान रहता है । 


जबतक आत्मा अपने परम पुरुषार्थंको निजबलसे प्रकटकर, अनादिक्रालीन कर्मनिमित्त 
जन्य विभावों और विकल्पोसे अपनेको नहीं निकालता, तबतक इस ससाररूपी गहन जगरलमे, 
नदीके जलकी तरह आढे-टेढ़े मार्गम, नानाख्य अपनेको बनाता, नदीके मार्गमे झाड-झखाड मिद्ठी 
पत्थरोकी टकराहटके समान, जन्म मरण, रोग-बुढापा, सयोग-वियोग, क्रोधादि विकार, रागादि- 
विफाररूप परिणत होता हुआ, नानादुःखोको परम्पराको प्राप्त होता है। 

आत्मा यदि एक बार भी अपने स्वरूपका आस्वादन करे, तो उसे प्रतीत होगा कि वह जन्म 
मरण, सयोग-वियोगोसे भिन्न, देहु-कर्मसे भिन्न, क्रोधादि-रागादिभावोंसे भी सर्वथा भिन्‍न ज्ञानरस 
स्वय समुद्र है, जिसमे कोई दूसरा रस मिल ही नहीं सकता। वह स्वयं अनन्त आनन्दरूप है। 
उसमे परका प्रवेश ही असम्भव है। ऐसा विज्ञान होनेपर वह अपनेको परकी ओरसे श्लीचकर, 
आप अपने मे हो नियन्त्रित कर लेता है। यही परमचारित्रकी दशा है। उसका फल यह होता है 
कि फिर वह जीव, सदाकाल अपनी शुद्धपर्यायोकी परम्पराको ही, स्थिर जलकी तरह प्राप्त करता 
है। फिर न वह भ्रमण करता है न विकृत होता है ॥९४॥ 


११० अध्यात्म-अमृत-कलश 
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यथाय॑ कर्त्ता और कर्म कौन है-- 
विकल्पकः पर कर्ता विकल्प: कर्म केवलम। 
ते जातु करतुकमंत्व॑ सविकल्पस्थ नश्यति ॥९५॥ 


अन्ययार्थ--(विकल्पक ) अपने अन्तरमे विकल्परूप परिणाम करनेवाला (परं) केवल 
(कर्ता) कर्ता है। (विकल्प केवल क्षम) और जो विकल्परूप परिणमन वह करता है, केवल 
बहू विकल्प ही उसका कम है। (संविकल्पस्थ) विकल्प करनेवाले जीवके (करत कर्मत्वं) इस प्रकार 
का कर्ताकमंपना ( न जातु तक्ष्यति ) कभी मिटता नहीं है । सदा कर्त्ताकर्मपना रहता है ॥९५॥ 

भावाथ--यह ससारी जीव परके कर्तृत्तका अभिमान करता है, तथा अपने परिणमनका 
कर्ता भी अन्य व्यक्तिको या ज्ञानावरणादि जड कर्मको मानता आ रहा है। यह दोनो बातें सत्य 
नही हैं। सत्य यह है कि मिथ्यादृष्टि जीव भी--में परकों करूँ, ऐसा मात्र विकल्प कर सकता 
है | तथापि परका कुछ कर नहीं सकता । अतः वहू विकल्प मात्रका कर्त्ता अवब्य है तथा जो-जो 
विविध प्रकार के विकल्प उसे समय-समय पर उत्पन्न होते हैं, वे सब विकल्प उसीके परिणमन 
स्वरूप होनेसे उसके 'कर्म' हैं। 'कर्त्ता जिसे करे वह कर्म! कहलाता है। इस व्याख्याके अनुसार 
वहू केवल विकल्प मात्र करता है अत- वे विकल्प ही उसके कर्म! हैं। तथा जो कम करे वह 
कर्ता है'। इस व्याख्याके अनुसार विकल्प प्रिणमन करने वाला जीव ही उन विकल्पोका कर्ता 
सिद्ध होता है । 

अन्य कोई द्रव्य अन्य किसी द्रव्यकी पर्यायरूप परिणमन नही करता, अतः कोई एक द्रध्य, 
अन्य द्रध्यके परिणमनका कर्ता नहीं होता। इसीलिए किसी द्रव्यका परिणमन किसी अन्य ब्र्पका 
कर्म भो नहों बस सकता । अपने द्रव्यका परिणसन हो अपने द्रव्यका कम है। उसका वह स्वयं 
कर्सा है । ऐसो वस्तु स्थिति है। ऐसा हो जिनागममे प्रतिपादित है। 

परन्तु जो जीव उक्त वस्तु स्थितिके ज्ञाता नही है वे परके कतुंत्वका दम भरते हैं। वे 
सारे संसारको कर सकतेका अपनेमे सामर्थ्य समझते है। प्रयत्न भी उसी प्रकारका करते हैं। 
वस्तु स्थितिके विपरीत किया गया यह सम्पूर्ण प्रयत्त सफल नहीं होता, तब यह जीव दु.खो 
होता है। इसके दु खो होनेका कारण इसका एक मात्र यह भ्रमज्ञान है कि मे परका कुछ कर 
सकता हूँ। यह भ्रमज्ञान विकल्परूप है, जब तक ऐसा विकल्प है, तब तक यह उस विकल्पके 


साथ कर्ता कर्म भाव रखता है। वस्तु स्थिति बोध होनेपर यह छट जाता है ॥५५॥ 
कर्ता और वेत्तामे अन्तर-- 


यः करोति स करोति केवल, यस्तु वेत्ति स तु वेति केवलम्‌ । 
यः करोति न हि वेत्ति स क्वचित्‌ यस्तु वेत्ि न करोति स क्वचित्‌ ॥९६॥ 
अस्वयाथं--(५' करोति) जो विकल्पका कर्ता है (स तु केवल करोति) वह केवल कर्ता हो 
है, ज्ञाता नही। (य तु चेत्ति) जो ज्ञाता है (स तु केवल बेत्ति) वह केवल ज्ञाता ही है कर्ता नही 


है। (य' करोति) जो कर्ता है (स' न क्‍्यचित्‌ वेत्ति) वह वस्तुत कुछ नहीं जानता (यह्तु वेशि) 
जो जानता है (स ब्वचित्‌ न करोति) वह कभी कर्ता नही होता, ज्ञाता ही होता है ॥९8॥ 


कर्त्ता कर्म अधिकार १११ 


भावार्थ--सम्यग्दृष्टि जीव वस्तु तत्त्वका ज्ञाता है अत. परके कर्तृत्वकी बात तो दूर 
रही, कतृत्वका विकल्प भी उसे नही है। जो मिथ्यादृष्टि है वह परका कर्त्ता हूँ' ऐसा विकल्प 
करनेसे केवल विकल्पका कर्ता है। परका कर्ता वह भी नहीं है। 
जो विकल्पका कर्ता है, वह वस्तुत्यितिका ज्ञाता नही है। मिथ्यादृष्टि जीव इन विकल्पो 
का तथा रागादि विकारोका कर्ता है, सम्यर्दृष्टि जीव कर्ता नही, केवल ज्ञाता है। अथवा पुदुगल 
द्रव्य ही कम॑ नोकमंका कर्ता है, वेत्ता नही है। इसी प्रकार ज्ञानोपयोगी आत्मा वेत्ता है, कर्म 
नोकमंका कर्ता नही है। जो वस्तु स्थितिका ज्ञाता है वह विकल्पका कर्ता नहीं है ॥९६॥ 
जानते और करनेमे भेद है-- 
जशप्ति: करोतो नहि. भासतेघन्तः 
ज्ञप्ती फरोतिश्च न भासतेहन्तः । 
ज्ञप्ति: करोतिब्ब ततो विभिन्‍ने 
ज्ञाता न कर्तेति ततः स्थितं थ ॥९७॥ 


अन्ययार्थ--(करोतो) करोति अर्थात्‌ करता है इस क्रियामे (श्प्सि ) जानने रूप किया 
(न हि अन्त भासते) अन्तः प्रतिभासित नहीं होती। इसी प्रकार (झ्प्तो) जानने रूप क्रियामें 
(करोतिइच) करने रूप क्रियाका (न हि भासतेषन्त') अन्त* प्रतिभास नहीं होता (तो शप्तिः 
करोतिएत्न विभिन्‍्ने) इससे यह बात सिद्ध होती है कि ये दोनो क्रियायें भिन्‍न-भिन्‍न हैं (तत स्थित) 
इससे यह भी स्वय सिद्ध है कि (ज्ञाता न कर्ता इृति) जो ज्ञाता है वह कर्ता नहीं होता ॥९७॥ 
भावायं--कोई क्रिया कभी अन्य क्रियारूप नहीं होती। इस सामान्य नियमके अनुसार 
करना और जानता दो विभिन्‍न क्रियाएँ है। करनेमे जाननेरूप क्रियाका प्रतिभास नहीं होता। 
इसी प्रकार जाननेरूप क्रियामे करनेरूप क्रिया नही है। इससे सिद्ध है कि जो अज्ञानी अपने भीतर 
विविध प्रकारके भिथ्यात्वादि अध्यवसानके द्वारा नाना विकल्प उत्पन्न करता है, वहू उनका कर्ता 
है, विकल्प उसके कर्म है वह ज्ञाता नहीं है। किन्तु जो ज्ञानी विकल्पोत्पन्न न कर, निर्विकल्प 
रूपसे आत्मस्वरूपका जानने वाला, याने अनुभव करने वाला है, वह्‌ विकल्पका कर्ता नही है, अतः 
ज्ञानी कर्तुकर्ममावसे रहित है। वह केवल अपने स्वरूपका ज्ञाता मात्र है। जब ज्ञान क्रिया तथा 
करोति क्रियामे विभिन्नता है, दोनों एक साथ नही रहती, तब ज्ञाता कर्ता केसे कहा जा सकता है। 
सिद्ध है शानी रागादि कमंका कर्ता नहीं होता, जब कि अज्ञानी का अध्यवसान भाव 
कर्मबन्धका निमित्त कर्त्ता होता है। अध्यवसान भाव ही स्वय उसके यथार्थ कम हैं। पुद्गल कर्ंका 
तो वह कर्ता हो भी नही सकता ॥९७॥ 
इसी बातको कहते हैं-- 
फर्ता कर्मण नास्ति, नास्ति नियत कर्मापि तत्कत्तरि 
हूंद्॑ंविप्रतिषिध्यते यवि तदा, का कतृ-कर्मस्थितिः । 
ज्ञाता ज्ञातरि कममे कर्मणि सदा, व्यक्तेति वस्तुस्थितिः 


नैपप्ये बत नानटोति रभसा, मोहस्तथाप्येष किम्‌ ॥९८॥ 


११२ अध्यात्म-अमृत-कलश 


अम्वयार्ध--(कर्ता कर्मणि नास्ति) कर्ता कममे नहीं है, (नियतं) यह निश्चय है। (कर्म अपि 
कर्तेरि ताहिति) कर्म भी कर्तामे नहीं है। (हुं) दोनोका इन्द्र (यद्दि विप्रतिषिध्यते) यदि निषिद्ध है 
तो (तदा का कतु-कर्मस्थिति) उस समय दीनो में कर्ता-कर्मभावकी स्थिति कंसे हो सकती है। 
(जाता शातरि) ज्ञाता सदा अपनेमे रहता है. (कर्म कर्मणि) कर्म सदा कर्मरूपतामे रहता है (इति 
बस्तुस्थिति') ऐसी वस्तुकी व्यवस्था (सदा व्यक्ता) सदा प्रकट हे। (तथापि एष मोह ) तो भी यह्‌ 
एकत्वका भोह (बत) खेदकी बात है कि (रभसा) अपने वेगके साथ (नेपण्ये) रगभूमिमे (नानटीति) 
नृत्य करता है (इति किम) ऐसा क्यों है ? ॥९८॥ 
भावार्थ--ससारी जीव कर्मका कर्त्ता कहा जाता हे, परन्तु ससारी जीव तो अपने हो 
पर्यायरूप रहता है, जडकमंरूप नहीं परिणमता | अत. यह फलित हुआ कि कत्तमि कर्म नहीं 
रहता, और न क्ममे कर्त्ता रहता है। कर्त्ता जीव सचेतत है और कर्म जड पुद्गल है। निश्चयसे 
देखा जाय तो दोनो द्रव्योकी अपनी-अपनी भिन्‍न-भिन्‍न स्थिति है। यद्यपि संसारी अवस्थामे एक 
से दीखते हैं तथापि वे एक नहीं हैँ। लक्षणभेद-सत्ताभेदने दोनो में महान्‌ अन्तर है। दोनोका 
दत्द् अर्थात्‌ जड-वेतनमे एकत्वभाव वस्तुस्थितिसे ही निषिद्ध है। तब दोनोमे कर्ता-कर्ंभाव भी 
परस्परमें नहीं हो सकता । 
ज्ञानभावमे स्थित सम्यग्दष्टि जीव जानता है कि ज्ञाता सदा ज्ञाता ही रहेगा, वह उपयो- 
गात्मक चेतन्य पिंड कभी जड़ पुदुगलकूप न बना है, त है, न होगा । इसी प्रकार जड़पुदूगल 
कर्म, सदा जडपुदृगलरूप ही रहा हे और रहेगा। वह कभी चेतन्यभाव रूप परिणत न होगा। 
जब पा मर्यादा हो इस प्रकार है तब ससारके रगमझपर यह एकत्वका मोह क्‍यों वृत्य 
करता है ? 
आचार्य कहते हैं कि ससारीजन वस्तुस्थितिको मोहके कारण समझ नहीं पाते, अतएव 
जड-चेतनकी एकता रूप अपने परिणाम उत्पन्नकर, वृथा हो बन्धनमे पडकर दु ख उठाते हैं। यह 
बड़े खेदकी बात है ! 
अथवा यदि मोह जगतूमे रगमश्नपर नृत्य करता है तो करो । वस्तुकी स्थिति तो जैसी 
है वेसी ही रहेगी। किसीको रस्सी मे सर्पका श्रम हो जाय तो वह भयभीत होता हे। जानकार 
तो जानता है कि यह मात्र रस्सो है सर्प नहीं है। उसे उस अ्रमित व्यक्तिके भयभीत होनेपर 
छेद होता है, पर वह उसका भ्रम केसे दूर करे ? इसी प्रकार आचार्य मोही जनोकी परिणतिपर 
ही करते हुए भी यह निर्देश करते हैं कि मोह नाचता है तो नाचो, वस्तु तो जैसी है 
। 
कर्त्ता कर्ता भवति न यथा कर्म क्षर्मापि लेव 
ज्ञानं ज्ञानं भवति व यथा पुद्गलः पुद्गलोषपि । 
जञानज्योतिज्वेलितमचल॑. व्यक्तमन्तस्तथोच्चे: 
चिच्छक्तीनां निकरभरतोश्यन्तगम्भोरमेतत्‌ ॥९९७ 


अस्थपार्थ--(एततु क्ानम्योति ) आत्म ज्ञानकी यह ज्योति (चित॒शक्तीनां) अपनी समस्त 
चेतन्य शक्तिकी (निकरभरतः) समग्रताके भावसे युक्त (अत्यस्तगस्भी रम) जिसका अन्त नहीं इस 
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प्रकारकी गभीरताको लिए (एतत्‌ अचल) यह॒ अविचलित रूपम॑ (उच्चे अन्त व्यक्तम) उच्चरूपसे 
अन्तरजमे प्रकट (ज्वल्तिम) प्रकाशमान हुई है। इस स्थितिमे (यथा कर्ता कर्ता न भवति) जो 
अपने अज्ञानभावमे जीव कमंका कर्ता था, वह अब कर्ता नहीं रहा (कर्म कर्म अपि नैब) जो 
अज्ञान भावके निमित्तको पाकर पुद्गल ज्ञानावरणादिरूप परिणत होता था, अब कर्मरूप नही 
परिणमता । किन्तु ज्ञानज्योतिके प्रकट होनेपर (यथा च ज्ञान ज्ञान भवति) जैसे ज्ञानका ज्ञानलूप 
परिणमन होता है वेसे हो (पुदूगल. अपि पृदूगल ) पुदूगलका भी पुदूगलरूप ही परिणमन 
होता है ॥९०॥ 

भावा्थ--जब तक जीवमे आत्मज्ञान नही था तब तक परमे एकत्व बुद्धि थी। परको 
निज मानकर उनसे रागादिभाव करता था, अत अज्ञानी था। उस अज्ञान भावके कारण पुदुंगल 
रूप कमंवर्गणा, ज्ञानावरणादि कमंरूप परिणमत करती थो। जब जीवको आत्मज्ञान हुआ तब 
स्वपर भेद विज्ञान के कारण, परको पर मानकर उससे रागादि छोड़ दिया, तब वह ज्ञानी हुआ। 

इस स्थितिमे अब वह ज्ञानी अपने हो ज्ञानभावका कर्ता रहा | पर निमित्तसे जा रागादि 
भाव करता था उसका कर्ता न रहा। जब उसने रागादि भाव ते किये, तो इस निमित्तसे पुदगल 
वर्गणाएँ ज्ञानावरणादि कर्मप भी परिणत न हुई। तब उनका पौदगलिक रूपमे परिणमन तो 
होगा पर ज्ञानावरणादि रूप न हागा। अत कर्ता अब कर्ता नहीं रहा, और पुदूगल भी अब 
करमरूप नहीं रहा। अब तो ज्ञान ज्ञानहूप ही परिणमन करेगा, तथा जड जडरूप परिणमन 
करेगा ॥९%॥ 

यह निश्चय हुआ कि प्रत्येक द्रव्य अपने ही परिणमनका कर्ता है, अन्यके परिणमनका 
नही । भले ही अन्य द्वव्यो की परिणतियाँ .त समय निर्मित्त पडें । इस नियमके अनुसार जीब द्रव्य 
भो अपने हो स्वभावका अथवा विभाव भावका कर्ता है। अन्य द्रव्यके परिणमनका नहीं । शुद्ध 
निश्चयसे तो जीव अपने स्वभावका ही कर्ता हूं। विभावका कर्ता मात्र व्यवहारंसे या अशुद्ध 
निशचयसे है । तथापि परद्रव्यकी परिणतियोका कर्ता त्रिकालमे भी नहीं 2। इसी प्रकार पुदूगल 
कर्म भी निरंचयसे त्रिकालमे भी जीवके स्वभाव तो क्या, विभाव-परिणतिका भी कर्ता नहीं 
है । हाँ, जाव करमंका कर्ता है, या कम जीवम राग्रादि उत्पन्न करता हे, ज्ञानका आवरण करता 
है, ऐसा जैनशास्त्रोमे लिखा गया है, सो वह व्यवहारनयकी अपेक्षास लिखा गया है, ऐसा जानना 
चाहिए। 





इति कतुंकर्माधिकार । 
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तदथ कर्म शुभाशुभभेदतो द्वितयतां गतमेक्यमुपानयन्‌ । 
ग्लपित-निर्भर-मोहरज* अय स्वयमुदेत्यवबोधसुधाप्लव॥॥१००॥॥ 


अन्वयार्थ--(तदथ) इसके अनन्तर ( शुभाशुभभेदत ) शुभ भोर अशभके भेदस (द्वितयता 
गतम्‌) दो प्रकारताको प्राप्त (कर्म) कर्मकी ( ऐक्यमुपानयन्‌ ) एकताकों स्थापित करता हुआ 
तथा ( ग्लपितनिभरमोहरजा ) मोहरूपी रज कणको अत्यन्त दूर कर देनेवाला ऐसा (अय) यह 
( अवबोधसुधाप्लव ) ज्ञानस्पी चन्द्रमा" (स्वयम्‌ उदेति) स्वय उदयको प्राप्त हो रहा है ॥१००॥ 
भावार्थ--लोकमे ऐसी प्रसिद्धि हे कि चन्द्रमा अमृतमय है। उससे अमृत झंरता है | इस 
प्रकरणमे स्वावबोधकों चन्द्रमाका रूपक दिया है। चन्द्रमाका जब उदय होता है तब अन्धेरेके 
कण दूर हो जाते है, इसी प्रकार स्वावबोध रूपी चन्द्र उदय होनेपर, भ्रमरूप बद्धि, जिसे 
मोहतम कहना चाहिए उसके रज कण दूर हां जाते है। जीवको ससारी दक्षामे तिपश्जन्य रागके 
कारण पदार्थके सयोगमे सुखके निमित्तभूत कर्मको शुभ ओर तह्ठियागमे दृ खक निभित्तभूत कम- 
को अशुभ, ऐसी द्विविधताका बोध, उस एक ही कमंम होनेका भ्रम था। वह ज्ञान कलाक प्रकट 
होने पर दूर हो गया। यह प्रतिभासित होने लगा कि दानों ही कर्म है, बन्धनरूप हैं, बन्धनम भेद 
करना भूल है। यदि जीवके शुभ कर्मका उदय होगा ते' मनुष्प-देवगतिका बन्धन णाप्त होगा। 
यदि अशुभ कर्मका उदय होगा तो नरक-तियग्गतिके बन्धन प्राप्त होगे। चतुर्गंति ससार परिभ्रमण- 
के कारणभूत दोनो हो कम॑ केवल बन्धन है। ज्ञान उन दोनोंकी यथाथ एकताका बोध करा 
देता है ॥१००॥ 
इसे दृष्टान्त द्वारा स्पष्ट करते है-- 
एको दूरात््यजति मदिरा ब्राह्मणत्वाभिमानात 
अन्य. शूद्र: स्वय्महूमिति स्नाति नित्य तयेव । 
द्रावप्येतो युगपदुदरात्‌ निगंतो शूद्धिकाया 
शूद्रो साक्षात्‌ अपि च चरतो जातिभेदश्रमेण ॥१०१॥ 


अन्बयार्थं--(एक ) बोई एक शाद्गपुत्र (ब्राह्मणत्वाभिमानात्‌) ब्राह्मणक यहा पलनेके 
कारण अपनको ब्राह्मण समझ उस स्वाभिमानसे (मदिराम्‌ दूरात्‌ त्यजति) मदिराका दूरस हो 
त्याग करता है। (अन्य ) दूसरा शूद्रपुत्र (स्वयम्‌ अहम छूद्र ) श॒द्रके यहाँ पलनेक कारण में रवय 
शद्र हैं. (इति) ऐसा समझकर (नित्यम्‌) रोज-गोज (तथा एवं) मदिरासे हो (स्नाति) नहाता ह। 
मर्थात्‌ नित्य पान करता हे। (एतो द्वौ अपि) ये दोनो पुत्र (शुद्रिकाया उदरात्‌ युगपत्‌ निगगंतो) 
शूद्वीके पेटस युगल उत्पन्न हुए थे, पालन अलग-अलग स्थान पर हुआ, तथापि (साक्षात्‌ शृद्रौ) वे 
१ सुधाप्लव ' का अथे अमृत का प्रवाह भी हू, जो रज [(घूलि)को बहा ले जाता ह। ऐसा अथ भी 

समत है । 


पुण्य-पाप अधिकार ११९५ 


दोनो है तो शूद्र ही। अत ( जातिमेदश्रमेण चरत ) केवल अपनी अपनो जातिके भेदके 'भ्रमके 
कारण ही उनका आचार भेद है ॥१०१॥ 

भावाथं--पुण्य और पाप दो भागोमे कम द्रव्यका विभाग होता है। जो संसारी जीवको 
तासारिक सुखानुभवमे हेतु हो, उसे पुष्य कहत है तथा जो उसे दुखानुभवमे निमित्त हो, उसे पाप 
कहते है। ये दानो हो कर्मके भेद है। इन दोनो कर्मोके निभित्तसे जीव अनादि कालछसे ही, ससार 
परिभ्रमण कर रहा है। ये दानो हो समारी आत्माके विकार भावके निमित्त कारण है। अत 
संसारके ही हेतु है। इनके रहते जीवकों मुक्ति नहीं होती | ससार परिभ्रमण नही छूटता । मिथ्या- 
दृष्टि जीव दोनोम भेदभाव करता है, उसे अभी संसार परिश्रमणकी ही वाछा है। स्वर्गादिकी, 
राज्यकी--विषय भोगोकी वाछा हे | किन्तु भेदविज्ञानी सम्यग्दृष्टि जीव, ससारको दु खरूप मानता 
है । चाहे वह स्वरगंका राज्य हो, या चक्रवर्तीकी विभूति हा, वह इन सब परअच््रव्योमे आत्मबुद्धि 
नहीं रखना, न इनसे हित मानता हे | वह समस्त सांसारिक विभूतियोको, आत्मविभूतिकी प्राप्तिमे 
बाधक जानकर उनका परित्याग करता है। उसका ऐसा जानना ही “आत्मज्ञान' है और उनकी 
आकाक्षाका परित्याग हा बराग्य' है । सम्यग्दष्टि जीव ज्ञान-वेराग्य सम्पन्न होनेके कारण, संसारके 
कारणभूत, पाप-पुण्य दानोका समानरूपसे हेय मानता है। 


इमी बातको यहा आचाय एक दृष्टान्त द्वारा समझाते है कि जैसे किसी शूद्र , स्त्रीके उदरसे 
दो युगल पुत्र उन्पन्त हुए । वे परमाथत दोनों ही शृद्र हैं। किसी कारणवश्ञात्‌ उनमे एक पुत्र किसी 
ब्राह्मणके हाथ पड़ा, उसने पाल लिया । ब्राह्मणके यहाँ पलनेके कारण उसने अपनेको ब्राह्मण कुलका 
समझा । अपनी ऐसी समझके कारण उसने ब्राह्मपोचित कर्म करना ही उचित माना | वहू मदिरा- 
पानसे दूर रहा, उसका स्पश करना भी उसे अपनी जातिकी उच्चताके सामने अनुचित प्रतीत 
होता था। दूसरा उसीका भाई वही शाद्रीपुत्र, शूद्रीके पास ही रहा। उसने उसका पालन पोषण 
किया । वह अपनेका शूद्र जातिका मानकर मदिराका नित्य पान करता है। ग्रन्थकार तो इन 
शब्दोमे कहते है कि वह मदिरासे ही स्नान करता है, तात्व्य यह कि उसे मदिरापानका ही 
व्यसन हा गया। वस्तुत दानों पुत्र शूद्र है, तथापि जातिम॑ भेद न होते हुए भी उन्हे “हमारी 
जातिमे भेद है ऐसा भ्रम हु गया है, अत आचार भेद है। इसी प्रकार कर्ंका बन्धन तो 
जीवकोी ससारम झलाता ह। पुण्य-पापमे भेद तो ससारी जीवने अपने मिथ्यात्वोदय जन्य 
भ्रमके कारण मान लिया है। वस्तुत दोनो एक ही कमेके पुत्र है। भत उनमे वास्तविक भेद कुछ 
नही है ॥१०१॥ 

(८१) फ्रन--जातिभेदके भ्रमसे भी जब आचार भेद हो जाता है तो यदि वस्तुत जातिभेद 
हो तब तो आचार भेद स्पष्ट ही रहता है। ये दोनो पुण्य ओर पाप या शुभ-अशुभ कम, नाम मात्रसे 
भिन्‍न-मिन्‍्त हो ऐसी बात नहीं है, इनमे अनेक कारणोसे यथाथ्थ भेद मानना चाहिए। हेतुभेद, 
प्रकृतिभेद, अनुभवभद तथा आंश्रयभेद इन चार कारणोसे इनमे भेद है। यह बात बहुत स्पष्ट 
है। इत भंदोका विवरण निम्त प्रकारसे जातता चाहिए-- 


हेतुभेद--'शुभ॒पृष्यस्‍्याशुभ- पापस्य'ं भगवान्‌ उम्ास्वामीके इस सञ्रके अनुसार शुभ 
प्रकृतियाँ शुभयोगस बेंघती है, तथा अशुभ प्रकृतियाँ अशुभयोगस बँधती है। अत- बन्धके हेतु 
दोनोके भिन्‍न-भिन्‍न है। 
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प्रकृतिभेद--दोनो प्रकृतियाँ भिन्न-भिन्न श्रेणीकी है । श्रीमन्नेमिचन्द्राचाय॑ने श्री गोम्मटसार 
कर्मकाण्डमे पुण्य प्रकृतियाँ तथा पाप प्रक्ृतियाँ भिन्न-भिन्न बताई है। कमंकी १४८ प्रकृतियाँ 
अपनी-अपनी प्रकृतिभेदसे जुदी-जुदी गिनाई गई है । 

अनुभवभेद--इन प्रकृतियोका जब बन्ध होता है तो अनुभाग दक्तियाँ भो इनमे भिन्‍न- 
भिन्‍न रूपमे पडती है। उदय कालमे यह जीव पुष्योदयमे सुखानुभव और पापोदयमे दू खानुभव 
करता है यह अनुभवभेद सर्वजन प्रसिद्ध है । 

आश्रयभेद--शुभ परिणाम मोक्षमार्गका आश्रय है। अशुभ परिणाम बन्ध मार्गका आश्रय 
है । दोनोमे आश्रयभेद स्पष्ट है। अत दोनो कर्मोमे अभेद नहीं । अत्यत भेद है । 

पमाधात--इस प्रशनका समाधान आचार्य निम्न पद्यसे स्वय प्रकट करते है-- 


हेतु-स्वभावानभवाश्रयाणां. सदाप्यभेदाल्नहि कर्मभेदः । 
तद्‌ बन्धमार्गाश्रितसेकमिष्ट स्वयं समस्त खलु बन्धहेतु: ॥१०२॥ 


अन्वययायं-- ( हेतु-स्थभावानुभवाक्षयाणाम्‌ ) हेतु-स्वभाव-अनुभव और आश्रय इन चारोकी 
अपेक्षा ( सदाप्पभेदातु ) सदा ही दोनो कर्मोमे अभेद है, अत (नहीं करमभेद ) इन दोनो कर्मोमे 
भेद नहीं है। ( एक बन्धमार्गाणितम्‌ इष्टमू ) वे दोनो एक बन्धमार्गका आश्रय करनेवाले है यही 
दुष्ट है ( तत्‌ ) इसलिए ( स्वय समस्त खल॒ बन्धहेतु: ) वे स्वय दोनो प्रकारके शुभ अशुभ परिणाम 
निरचयसे बन्धके हो कारणभूत है ॥१०२॥ 

भावाधं--उक्त प्रद्नका उत्तर इसी कलक्षस श्रीअमृतचन्द्गाचार्य देते है कि वस्तुत. दोनो 
कर्मोमे इस प्रकारका भेद व्यवहारनयसे ही आगममे वर्णित है। निश्चयनयसे आत्द्रव्यका 
स्वरूपदर्शन कीजिए तो सभी कर्म पौदूगलिक होनेसे जीवद्रव्यस सर्वथा भिन्‍न है और पुदुगलसे 
सर्वथा अभिन्‍न होनेसे एक है। इनमे भेद सिद्ध करनेके लिये जो चार युक्तियाँ बताई गईं, वे भी 
व्यवहारके अनुकूल होनेसे उन्हें भेदरूप बताती है। परमार्थसे देखा जाय तो ये चारो युक्तियोँ 
दोनो कर्मोंके अभेदको ही सिद्ध करती हैं। इसका समर्थन निम्न प्रकार होता है-- 


हेतु अभेब--दोनोमे हेतुकी अपेक्षा भी अभेद है। क्योकि दोनो प्रकारके कर्मबत्धका कारण 
जीवका विकारीभाव है। भले ही वह शुभ योग हो या अशुभयगोग हो । इनमे शुभता-अशुभता तो 
अज्ञानी जीवोकी अपक्षा है, अर्थात्‌ अशुद्ध जीवोकी अपेक्षा है। शुद्धजीवकी दृष्टिसे तो योगमात्र' 
विकार है। जिन दोनोके बन्धका कारण विकारी भाव हो, उन दोनोमे हेतुभेद कैसे किया जाये, 
अत. हेतुकी अपेक्षामे दोनो एक है। दोनो परिणाम अज्ञानमय माव होनेसे अभेद है । 
स्वभाव अभेद--दोनो कम पौदगलिक श्रक्ृतियाँ हैं। पुदगलसे हो अभिन्‍न तथा जोवसे 
सवथा भिन्‍न ह, अत दोनों एक पुद्गल स्वभाववाली होनेसे स्वभावसे भी दोनोमे अभेद है। 
१ योग क्रियात्मक है। मनोबगणा, वच्चनवरणा और कायवर्गंभाके अवलबनसे आत्तमप्रदेशोमे परिस्यन्दन 
रूप यह योग, कर्मोदय सापेक्ष होनेसे, विकार है । 
जीव्म जो 'क्रियावती शक्ति' स्वभावरूप है उसे भी योग कहा हैं। धवलाकारने उसे पारणामिक 
भाव माता है । 
“--भधवला सातवी पुस्तक 
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फल या अनुभव अभेद--साता या असाता दोनो अनुभव आत्माके शुद्ध अनुभव नही हैं 
दोनो विकारी अनुभव हैं। यदि पुष्योदयका अनुभव साताके नि्मित्तभूत पौद्गलिक, अथवा सचेतन 
या मिश्र, इष्टरूप पर पदार्थके सयोगमे होता है, तो पापोदयका अनुभव अनिष्टरूप परपदार्थके 
सयोगमे होता है। परपदार्थाम इष्टता अनिष्टताका अनुभव, मोह कर्मोदय निमित्त जन्य अ्रमभाव- 
के कारण है। यथार्थमे तो निजसे मिन्‍त्र जो परपदार्थ हैं, वे चाहे पुदूगलरूप हो, या स्त्री पुत्रादि 
सचेतनरूप हो, अपना स्वरूप नही हैं। ऐसी स्थितिमे दोनो अनुभव परनिमित्तजन्य होनेसे विकारी 
हैं अत अनुभवका भी दोनोमे अभेद है। 


आश्रय अभेद--शुभ तथा अशुभ परिणाम दोनो बन्ध मार्गके आश्रयभूत है अत दोनोमे 
अभेद है। 

इस तरह हेतु, स्वभाव, फल व आश्रयकी अपेक्षा भी इन दोनोमे भेद न होनेसे दोनो कर्म 
भाई-भाई है। पुण्य बन्धकारक प्रशस्त राग तथा पाप बन्धकारक अप्रशस्त राग, दोनो मोह कर्म 
है। ममग्र मोह कर्म स्वय पाप प्रकृतिमे गिना गया है, अत शुभ-अशुभ दोनो राग, मोह रूप पाप 
प्रकृतिके पुत्र होनेसे सगे भाई है। इनमे भेद भ्रमपूर्ण है। इनमे आत्माका हिंत्तकारक कोई नही 
सभी बन्धनरूप ही है, अत इनमें भंद करना ससार-बन्धनको ही स्वीकार करना है। वे तो दोनों 
प्रकारके कम ससारके हो कारण है। 


जिस प्रकार सुवर्ण और लछोहेकी सॉकलें बनी हो, पर वे पुरुषके लिए बन्धनका हो कारण 
है, इसी प्रकार शुभाशुभकर्म भी बन्धनके हो कारण हैं। अतः दोनो ही कर्म कुत्सित स्वभाववालले 
है। जिनका कुत्सित स्वभाव है उनसे प्रेम करना, तथा उनसे ससर्ग रखना, पतनका ही कारण 
होता है | कममात्र कुजील है, उनमे भेद करके शुभसे भी गग नहीं करना चाहिए, उससे ससार 
की ही वृद्धि हे। मोक्षमाग उससे दूर है। जिन्हे अपने आत्मस्वभावकी प्राप्त करनेमे रुचि है, वे 
आत्मस्वभावके विरुद्ध, बन्धनरूपकमसे अपनेको दूर रखना हो श्रेयस्कर मानते हैं। यह नियम है 
कि रागी-द्वेपी-कामी-क्रोधी जीव नियमसे बन्धनकों प्राप्त होता है, अत बन्धनके कारणभूत इन 
शुभाशुभरूप विभावोमे अपनेको बचाना चाहिए । भगवान्‌का यही उपदेण है । 

(८२) प्रशन--5यवहार चारित्र शुभोपयोग है । क्या वह मोक्षका कारण नही है ? 

समाधान--नही, व्यवहार चारित्र निश्चय चारित्नपर पहुँचानेका साधन बन मकता है। 
स्वय शुभोपयोगी चारित्र बन्धका हेतु है, निश्चय चारित्र हो साक्षात्‌ मोक्षका मार्ग है। 

(८३) प्रइन-शुभोपयोगी चारित्र छठे-सातर्वें गुणस्थानमे है । तब क्या वहाँ पुण्य-बन्ध हो 
होता है ” वहाँ सवर-निर्जरा भी है, उसका हेतु क्या है 

समाधान--वहाँ सवर-निजरा भी होती है। पुण्य बन्ध भी होता है। संवर-निर्जराका 
कारण शुभोपयोगके साथ होनेवाले वीतरागताके अश है। जितन अश शुभ राग रूप है उनसे 
ता बन्ध ही होता है । 

(८४) प्रइन--मिथ्यादुष्टि द्रव्यलिगी दिगम्बर जन साधुके कोन-सा चारित्र है ? क्या वह्‌ 
व्यवहार चारित्र हैं? यदि हं, तो उन्हें भी निश्चय चारित्रकी प्राप्ति होनी चाहिए। पर मिथ्या- 
त्वकी भूमिकामे वह सम्भव नही हूं। यदि व्यवहार चारित्र भिथ्यात्वकी भूमिकामे हो सकता 
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है तो फिर उसे मिथ्याचारित्र कहना चाहिए। वह सम्यकचारित्र नहीं हो सकता क्योकि मिथ्या- 
त्वके साथ होनेवाला ज्ञान मिथ्याज्ञान और चारित्र मिथ्याचारित्र ही कहा गया है । 


समाधान--मिथ्यात्वके रहते हुए ज्ञानावरणके क्षयोपशामसे तथा कंपायकी मन्दतासे 
आगमज्ञान तथा बाह्यमचारित्र पाया जा सकता है। तथापि उसे सम्यकूजञान व सम्यक्चारित्रकी 
सज्ञा प्राप्त नही है। यह सज्ञा सम्यक्त्वके सदभावमे हो हो सकती है। जिन जीवोने सम्यक्त्वके 
साथ ज्ञान ओर चारित्रको आराधना की है, छठवाँ सातवाँ गुणस्थान प्राप्त किया है; वे भावलिगी 
मुनि हैं| जिन्हे मिथ्यात्वका उदय रहते हुए आगमज्ञानव बाह्यचारित्रकी प्राप्ति है, वे द्रव्यलिगी 
साध हैं। गास्त्रकारोने द्वव्यलिंगी शब्दका उपयोग ऐसे साधुओोके लिए ही किया है । 


जैतागममे भावोके अनुसार ही फलप्राप्ति बताई गई 6, भावराहित क्रियाका फल नहीं 
होता । “यस्मात्‌ क्रिया. प्रतिफलन्ति न भावशन्या ” ऐसा कल्थाणमदिर स्तात्रमे बताया गया है । 


ज्ल्च््ज्ज्च्िज्िजिजिज अं + 


यह जेनधर्मकी पक्षपातरहित अनुपम बात जगतमे है कि जो व्यक्ति जेनशास्ज्रोका विद्वान 
भी हो, जेनकुलीन हो, दिगम्बर हो, जेनसाधुके याग्य जेनाचारका निर्दोप पालन भो करता हो, 
पर आत्मज्ञान शून्य हो, तो जेनागम उसे 'जेन' साधु नहीं मानता। संसारके अन्य किसों भी 
धर्ममे ऐसी बात नही है। अन्यत्र तो वेषमात्र भो यदि उस धर्मके साधुका हो, ता उसे साधुताका 
प्रमाणपत्र प्राप्त हो जाता है। 


सम्पगृष्टिका बाह्चारित्र, निशचचयचा रिश्रका साधन बन जाता है--यदि पालनेवाले उसे 
साधन बनायें । साधन केसे बनाया जाता है ऐसा प्रश्न उपस्थित हो सकता ह। समाधान यह 
है कि कोई भी सम्यग्दृष्टि निश्चय चारित्रको भावनास ही व्यवहार चारित्र स्वीकार करता है । 
वह क्रमश. वीतराग भावकी अभिवृद्धि करता हुआ, भागे भागे गृणस्थानोम बढ़ता जाता है। 
बोतराग भावके कारण, पूर्व गुणस्थानोकी अपेक्षा, भागेके गुणस्थानोमे, सवर निर्जरा भी बढ़तो 
जाती है। तथापि वहाँ विद्यमान शेष रागाश्ष ता पुण्यबन्धका ही कारण हांता है। यह व्यवहार 
चारित्र, निश्चय चारित्रका साधन बन जाता है। जिसे उक्त भावना न हो उसका बाह्य चारित्र, 
मात्र पुष्यबन्धका कारण हो जाता है पर वह निश्चय चारित्रकों उत्पन्न नहीं करता । 


जिनका व्यवहार चारित्र निश्चय चारित्रको प्राप्तिमि कारण बनता हु, उनके व्यवहा रचारित्र- 
को परम्परा मोक्षका साधन लिखा है ।" वस्तुत- तो 'परम्पराका' अर्थ हो यह है कि बह मोक्षका 
साक्षात्‌ साधन नहीं है। निश्चयचारित्र ही मोक्षका साक्षात्‌ साधन है । 


उक्त कथनसे यह सिद्ध है कि परमार्थसे पुण्य-पाप दोनो बन्धरूप है मोक्षका हेतु तो 
यथार्थ वीतराग चारित्र हो है ।* 


१ मेदक्ञानी स्वकीय गुणस्थानानुतारेण परपरया मुक्तिकारणभूनेन ताथकरनामकमंत्रकृत्यादि पुद्गलख्पेण 
विविधपुष्यक्रमंणा बध्यते । 


“+समयसार गाया १७२ तातलयबृत्ति होका 
२ परश्चाध्यायी अध्याय रे इलोक ७६०-७६१-७६२-७६३ को टोका देखिये । 
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(८५) प्रदन--क्या चारित्रके दो भेद हैं? वोतरागचारित्र और सरागचारित्र। तब इन 
दोनोमे क्या भेद है ? 


समाधान--चारित्रकी व्याख्या 'रागह्रेषनिवुत्तिः चारित्रम' है। तथापि सम्पर्णचारित्र 
अर्थात्‌ सम्पर्णतया रागद्ग पनिवृत्ति, प्रारम्भसे ही एक साथ सभी मुमुक्षुओमे नहीं पाई जाती। 
अनन्तानुबन्धीके अभावमे अशत वीतरागभाव तो असयत सम्गन्दृष्टिमे भो है, पर वहाँ बुद्धियर्वक 
सकत्परूपने, पत्चपापोका त्यागरूप चारित्र नहीं है। अत उसे सयमकी सज्ञा प्राप्त न होनेसे वह 
असयमी 'असयत' गृणस्थानवाला कहा जाता है। यहाँ पर वीतराग भावसे तात्यय॑ उसकी विषयो- 
के प्रति उदासीनतास तथा विषश्नोमे हेषपनेकी दृष्टिसे हो है । 

पच्रमगृणस्थानी श्रावक सकल्पपवंक एकदेश पापत्याग करता है, अत उसे अशरूप एकरेश 
चारित्र कहा है। मुनि महात्रती पष्ठमगुगस्थानवर्ती 2, वे सकल्पपूर्वंक पझच महापापोका सवथा 
परित्याग करते है, अव उनका चारित्र, सवदेश चारित्रकी सज्ञाकों प्राप्त होता हे। तथापि 
प्रमादरूपस रागादि उनके विद्यमान है। सप्तमादि दशम गुणस्थान पय॑न्त, ध्यानावस्थित महत्रती 
साथुओके प्रमाद नहीं 6 तथापि कर्मोदयफी स्थितिजन्य, अबुद्धियृवंक शुभरागकी स्थिति वहाँ 
भी पाई जाती 6। जब ता चारिजक साथ अवुद्विवृ्वक शुभगगकों एक कणिक्रा भी पाई जाती 
है, तब तक उसे पूर्ण वीतरागचार्त्रि सज्ञा प्राप्त नहीं है। एकादशम द्वादशम गुणस्थानमे सर्वया 
रागादिक़ा अभाव होनेसे, वहाँ चारित्रकों पूर्ण वीतराग्रचारित्र सज्ञा प्राप्त होती है। इसे ही 
पथाख्यातचारित्र कहते है । 

(८६) प्रइन--इस कथनसे यह रपष्ट हुआ कि सातवें अथवा उससे ऊपरके दश्ममगुणस्थान 
तकके सभी साथ सरागचारित्री है । 

समाधात--प्रद्यपि सातवे गृणस्थानके ऊपर बरुद्धिपृबक राग न हुँनेसे उपयोगको दृष्टिसे 
उनको बीतरागचारित्रि है” ऐसा कहा गया है, तथापि पूर्णवीतरागर्ता राग्ोदयके सर्वथा अभावमे 
ही माता गया 5 । जत्र उपयमज वोतराग्रवारित्री भी, ग्यारहवें गुणस्थानसे गिर जाता है और मुक्ति 
नही पाता, तब जिनके कपायका सम्पुण उपशम नहीं हुआ, आशिक उदय है, उन उठे, सातवें, 
आठवें, तोवें और दसवे गणस्थानवालोका चारित्र तो साक्षात्‌ मोक्षका कारण नहीं है। साक्षात्‌ 
मोक्षका कारण कर्मक्षयज वीतराग चारित्र ही हे । 

(८७) प्रइन--तब तो इन गुणस्थानोका होना निरथंक है । 

समाधान--निरर्थक नही है, क्प्रोकि वीतरागचारित्रको पूर्ण करनेके पूर्व, आशिक बीत राय- 
चारित्र वहाँ होता है । वह पूर्ण वीतरागचारित्रको प्राप्त करनेका साधन बन जाता है। 

(८८) प्रइन-तब सरागचारित्रको ही प्रीतिपूर्वकत धारण करना चाहिए । वीतरागचारित्र तो 
उससे हो ही जायगा । 


समाधान--ऐसा भी नही है, जा साधु सरागचारित्रका पालन करते हुए उसे वीत रागचारित्र 
बनानेका सतत प्रयत्न करते है, वे वोत रागचारित्री बनते है। जो ऐसा नही करते बे लौट-लौटकर 
तब तक ससारी रहते है, जब तक कि वे किसी भवमे वीतरागचारित्री न बनें। 


(८९) प्रइन--तब तो सरागचारित्री वीतराग हो हो जायगा, चिन्ता क्यो ? 


श्र पुत-कलदा 
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समाधाव--यदि उसकी भावना सरागताको छोड पूर्ण वीतराग बननेकी है तो वहू बनेगा । 
यदि प्रमादी है कि हो ही जायगा, तो वोतराग बन नही सकता । छठवें आदि गुणस्थानोमे यथा- 
संभव कषाय निवृ त्तिख्प निब्चय चारित्र भी है और शुभ प्रवृत्तिऱुप व्यवहार चारित्र भी है। 
दोनो साथ-साथ चलते हैं तथापि अन्यत्र आचार्योने पूर्ण वीतरागचारित्र, जो अखण्ड एकरूप है, 
उसे हो निश्चयचारित्र कहा है। उससे पूर्व व्यवहार चारित्र कहा है। यहाँ इस कथनमे व्यवहार- 
चारित्रका अर्थ सात्र बाह्यचारित्र नहों है, किन्तु 'भेदरूपचारिश्र' ऐसा अं है। यहाँ अभेदको 
निश्चय और भेदरूप वर्णनको व्यवहार कहा है। जब तक सरागचारित्र है वहाँ तक सरागता 
बन्धका कारण, और चारित्राश सवर निर्जराका कारण है, अत- सवर निर्जरा भी वहाँ चलती है 
ओर शुभबन्ध भी ।' 

यह सरागता चारित्रांश नहीं है अत यह बधका हेतु है। मोक्षका हेतु तो मात्र वोतरागाश- 
रूप चारित्र ही है। बन्ध तो ससारका हो कारण है। यह तो मात्र उपचार है कि चारित्रके साथ 
होने वाली सरागताकों भी चारित्रके फलका श्रेय दिया जाय। ऐसी उपचारता भी परमार्थंतः 
विछ्द्ध है। यदि इसके विपरीत ऐसा उपचार वर्णन किया जाय कि 'सरागताके साथ होने वाला 
चारित्र भी पुण्यबन्धका कर्ता और बन्धका कारण उपचारसे है! तो सामान्य श्राताकों भी ऐसा 
उपचार गले नही उतरेगा । वह कहेगा कि चारित्ररूप बोतरागभावको आप बन्धका कारण केसे 
लिखते हैं ? उत्तरमे कहा जा सकता हे कि आप सरागभावको मोक्षका कारण कैसे कहते है ? दोनो 
पक्ष समान है । 


तात्पर्य यह हुआ कि न तो सरागभाव मोक्षका हेतु है, और न सरागताके साथ होने वाला 
वीतरागभावहूप चारित्र बन्धका हेतु है। अत सरागता बन्धका कारण हो है, और बीतरागाश 
चारित्र, मोक्षका ही हेतु है। सरागचारित्रीके यदि मोक्षप्राप्ति बही होगी तो वह सरागताके 
कारण । वही तो बाधक कारण है, जिसे परस्परा मोक्ष का साधन उपचारसे कहा जाता है। 
परमार्थ कथन तो ऐसा ही है, उपचार चाहे जैसा करो, पर वह परभार्थ नही है । जा परमार्थ नही 
है उसे अपरमार्थ कहना सर्वथा उपयुक्त है। अत , आगमसे और युक्तिमे यह सिद्ध हुआ कि पाप- 
पुण्य, अशुभ शुभरूप होने पर भी, दोनो बन्धनके कारण है। 

सामाग्य सपारीजन पाफ-पुष्यमे भेद करते है सो ससारके दु ख-सुखरूप फलापेक्षया अवध्य 
उनमे भेद हैँ। पाप छोड़कर पुण्यकी भूमिकामे आना आवश्यक है । इसके बिना पाप नहीं छूटते । 
तथापि पापसे छुड्ाना इतना ही शुभभावोका कार्य है। किन्तु जो शुभभावोमे अटक जाता है, उससे 
भागे बीतराग भावकी भावना जिसे नहीं है, वह ससारी ही रहता है। मुक्त नहीं होता । जब तक 
पाप न छूटे तब तक हो शुभभावोको उपयोगिता है। केवल उतनेमे हो वह चरितार्थ है। पर स्वय 
तो पुष्यरूप बन्धनका हेतु है अत. मोक्षमार्गके विपरोत ही है।* ॥१०२॥ 


१-२ धम्मेण परिणदष्पा अष्पा जदि सुद्धस्पयोगजुदों । 
पावदि णिव्वाणसुह सुहोषजुसो व सर्गसुह ॥ 
असुहोवयेण आदा रुणरो तिरियों भवोयणेरइयों । 
दुख तहस्सेहि सदा अभिधुदों भमदि अच्चत ॥ --प्रवचनसार गाया ११-१२ 
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अल 


सभी कर्म, बन्धके ही कारण हैं, ज्ञान हो मोक्षका हेतु है ऐसा निम्न पद्च द्वारा प्रकट 


करते हैं-- 
कर्म सर्वमपि सर्वविदों यत्‌, 


बन्ध-साधनमुशन्त्यविशेषात्‌ । 
तेन सर्वमपि तत्प्रतिषिद्धम्‌, 
जशञानमेब विहित॑ शिवहेतु: ॥१०३॥ 
अन्वयार्थ--(यत्‌ सर्वधिद ) जिस कारणसे सर्वज्ञदेव (सबंभ अपि कर्म) सभी प्रकारकी 
शुभाशुभरूप क्रियाओफो (अविशेषात्‌) समानरूपसे (बन्धताधनम्‌) बन्धका कारण (उशन्ति) कहते 
हैं। (तेन) इस कारणसे (तत्‌ सर्व अधि) वह सम्पूर्ण कर्म भी (प्रतिषिद्धम्‌) मोक्षके मार्गमे तिषिय 
है। (ज्ञानम एबं) एक मात्र ज्ञान ही (शिवहेतु') मोक्षका कारण (विहितम) कहा गया है ॥१०३॥ 
भावायं--जिस प्रकार बाधनेकी साकल सोनेकी बनी हो, अथवा लोहेकी बनी हो, किसी 
भी साकलसे किसी पशुकों बाँधा जाय, तो उसकी बन्धन सम्बन्धी पराधोनतामे कोई अन्तर 
नही पडता । पशु ऐसा नहीं विचारता कि मैं स्वणं-साकलसे बाँधा गया हूँ अत. भाग्यवान हूँ, 
और मेरे सामते अन्य पशु लोहेकी साकलसे बाधा गया है वह भाग्यहीन है। बन्धतकों ही स्वीकार 
न करने वाला वह पशु भी, स्वर्ण या लोहेको साकलोको तोडकर निर्बंध हो जाना चाहता है। 
मोही मनुष्य इस विषयमे कंथचित्‌ पशुसे भी अधिक अज्ञानी है। वह स्वर्ण श्युखलाके 
बन्धनसे बद्ध होने पर अपनेको भाग्यशाली, तथा सामने वाले अन्य लौह श्रृखलासे बद्ध व्यक्तिको 
भाग्यहीन मानता है। बन्धनकी दृष्टिसि पराधीन दोनो हे, पर स्वर्णी चमक दमकमे बध हुआ 
अपने बन्धनकी ओर नही देखता, स्वर्णकी ओर देखता है, और अपनी उस पराधीनतामे हो सुख 
मानता है। ससारी अनात्मज्ञ पुरुष इसी प्रकार शुभ कर्म तथा तज्जनित पराधीनताको प्रेमसे 
स्वीकार करता हुआ, अपनेको सुखी मानता है तथा अशुभ कर्म व ततृजनित पराधीनताको दु.ख- 
रूप मानकर उसे अस्वीकार करता है । अत बन्धनमे पडा रहता है। मुक्त नही होता । 


भगवात्‌ सर्वज्ञदेव कहते हैं कि भाई, जेसे दोनो श्ुखलाएँ स्वय भले ही स्वर्ण व लौहुकी 
बनी होनेसे भिन्न-भिन्न प्रकारकी हो, पर उनका बस्धनरूप कार्य तो एक ही प्रकारका है। उसमें 
भेद नही है। इसी प्रकार शुभ कर्म प्रकृति तथा उसका फल इन्द्रिय सुखरूप, तथा अशुभ कर्म 
प्रकृति तथा उसका फल दू खर्प, ससारी अज्ञानीको भिन्‍न-भिन्‍नर प्रतोत होता है, तथापि दोनों 
उसे संपारके बन्धनमे जड़े हैं, मोक्षमार्गके लिए अर्गला रूप हैं। इसे देखते हुए उन्हे मुक्लिमार्गमे 
बाधक ही समझो । इस बन्धनपनेके कारण दोनो ससारके हेतु हैं, अत मोक्षमार्गमे दोतोका निषेघ 
है। मोक्षका हेतु तो एक ज्ञानमात्र ही है, अन्य नही । 


(९०) प्रहन--ज्ञान निष्क्रिप है या क्रियारूप है ? यदि निष्क्रिय है, तो वह मोक्षके लिए 
भी कारण कैसे बन सकता है। यदि क्रिय्रारूप है, तो वह क्रिया शुभरूप है ? या अशुभरूप ? दो हो 
रुप क्रियाके होते हैं। यदि अशुभरूप है तो भी, और शुभरूप है तो भी, आपके कथनानुसार वह 
ससारकी ही हेतु होगी, मोक्षमार्गरूप न होगी । अतः ज्ञान मोक्षका हेतु नही बन सकता। 

समाधान--नक्तिया दो प्रकार होतो है-“(१) क्षेत्रान्तर गमनरूप, तथा (२) केवल परि- 
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णमनरूप । यहाँ क्षेत्रान्तर गमनरूप, या हलन चलन या सकप दशारूप, क्रिया इष्ट वहीं, किन्तु 

प्रिणमन रूप क्रिया ही इष्ट है। शुभ परिणमत रूप क्रिया, तथा अशभ परिणमत रूप क्रिया, दोनों 
शुभाधुभ बन्धके लिए कारणभूत हैं। तथा ज्ञानहप परिणमन अर्थात्‌ जीक्‍्का स्वभावरूप परिणमन 
उसकी मुक्त प्राप्तिमि कारण होता है। आचाय॑ उसे क्रिया नही कहते । 'कर्म' शब्दसे वे यहाँ 'भाव- 
कर्म' को ही लेते हैं जो शुभाशुभ रूपसे दो प्रकार ही है । वह मात्र बन्धनका हेतु है, मोक्षका नही । 


(९१) प्रइन--शुभोपयोगी साधुत्रती हो मोक्षमार्गंमे जाता है, अतः शुभोपयोगसे होने वाला 
पुष्यबन्ध मोक्षमार्गंका साधक हुआ । 

सम्माधान--ऐसा नही है। मोक्षमार्ग निश्चय सम्पग्दर्शन-ज्ञान-चारित्र स्वरूप है। भले ही 
भतुर्थादि गुणस्थानोमे शुभोपयोगकी मुख्यता हो, तथापि इन गुणस्थानोमे पाये जानेवाले, पदानुसार 
सम्यर्दर्शन-जञान-चारित्र ही मोक्षमार्ग हैं। उनमे पाया जाने वाला शुभोपयोग, मात्र पृष्यबन्धका 
कारण है, मोक्षमागंका कारण नहीं होता । जिन-जिन वस्तुओसे जीव राग करता है, अथवा द्वेष 
करता है, उन-उन वस्तुओके साथ भी उसका विकल्पात्मक या आकुलतात्मक बन्ध हो जाता है। 
कर्मदन्ध तो होता ही है। मोक्ष का मार्ग तो परसे तथा विकारीभावोसे भिन्‍न, अपने स्वभावमय 
विशुद्ध आत्माके श्रद्धान ज्ञान आचरणसे बनता है। शुभाशभ परिणाम मोक्षमार्गके साधक नहीं, 
बन्धके हो साधक हैं ॥१०२॥ 


सर्वक्रियाओंसे रहित साधुको ज्ञानका आश्रय ही शरणभूत होता है ऐसा प्रतिपादन 
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निषिदे सर्वेस्मिन्‌ सुकृतदुरिते केणि किल, 

प्रव॒त्ते नेष्कस्यें न खलु मुतयः सन्त्यशरणा: । 

तदा ज्ञाने ज्ञान प्रतिचरितमेषां हि शरणम्‌, 

स्वयं विन्दन्त्येते परमम्रमृतं तत्र निरताः ॥१०४॥ 


अन्दयार्थ-- (सर्वस्मिन सुकृतदुरिते कर्मणि निधिड्धे) पुष्य पाप दोनों कर्मोका सर्वथा निषेध 
कर देने पर तथा (नैष्कम्यें किछ प्रदृत्ते) कर्मरहित शुद्धोपयोगमे प्रवृत्ति करने पर (सुनयः) मुनी्वर 
(मशरणाः न खलु संति) निरवलम्ब होकर आश्रयहीन नही है । किन्तु (तदा) उस निष्कर्म अवस्थामे 
(बात ज्ञाने प्रतिचरितम) ज्ञान अपने स्वभावमे छीन हुआ है अतएवं अपना स्वयं स्वभावहूप निरा- 
बुर निविकल्प ज्ञान ही (एवां हि शरणम्‌) इनके लिए परम शरणभूत है। (तत्र निरता एते) उस 


निविकत्प ज्ञानमे तल्लीन साधुजन (स्वयं परम अमृत विदन्त 
करते हैं ॥१०४॥ मृत विदन्ति) स्वयं ही परम सुखका अनुभव 


भावाय॑-- जब शुभाशुभ भाव बन्धन रूप हैं तब वे आकुलता स्वरूप होनेसे शरणभूत 
नही हैं किन्तु दु:खरूप हो हैं। अत शुभाशुभ कर्मके छूट जानेपर मुनि निष्किय होकर क्‍या 
करेंगे ? ऐसा प्रश्न ठीक नही है। वे कर्म रहित होकर निराकुलस्वरूप अपने ज्ञानानन्द स्वभावमे 


लीन हुए, परम शरणभूत निन स्वभावके आश्चयसे अविनाशी, अतीन्द्रिय, ६ 
पान करे हैं । * ये, निराकुल आनन्दका रस- 
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जो परमार्थ स्वरूप ज्ञानभावमे स्थित नहीं हैं, वे मिथ्यादृष्टि बाह्य शुभक्रिया रूप ब्रत 
संयमादिका आचरण करे, किन्तु यथार्थ मोक्षमार्गसे दूर हैं। ये शुभक्रियाएँ संसार-समुद्रसे तारणके 
लिए शरणभूत नही हैं। एकमात्र सर्व कमंसे रहित, विशुद्ध ज्ञानका अवलम्बन हो शरणभूत है, जिसे 
पाकर जीव संसारोत्ीर्ण होते हैं । 
ससारकी विभूतियोमे जिन्हे राग है, प्चेन्द्रियके विषयोकी लालसा है, और उक्त अभिप्राय 
वश, भ्रमवश शुभरागका अवलम्बन कर, अपनेकी सशरण मान बेठे हैं, वे अपने स्वरूपको भूले हुए 
हैं। वह मान्यता ही मिथ्यादर्शन है । 
सम्यग्दशंन इससे विपरीत है । वह अपनी आत्म-सपत्तिके दर्शनसे होता है। जो उसे देखता 
है, जानता है, वही उसके मार्गमे जाकर उसे प्राप्त होता है। वह विशुद्धात्मा ही यथार्थ ज्ञानी" है, 
मुनि है। यहाँ शुद्धात्माको केवली भी कहा है ॥१०४॥ 
ज्ञान ही मुक्तिका हेतु है, इससे भिन्‍न सभी भावकर्म बन्धनके हेतु हैं, ऐसा कहते हैं-- 
यदेतत्‌ ज्ञानात्मा भश्रवमचलमासाति भवन, 
शिवस्थायं हेतुः स्वयर्माप यतस्तच्छिव इति। 
अतोधन्यद्‌ बन्धस्य स्वयमपि यतों बंध इति तत्‌, 


ततो ज्ञानात्मत्व॑ भवनमनुभूतिहिं बिहितम्‌ ॥१०५॥ 

अन्ययार्थ--(यतु एतत्‌ ज्ञानात्मा) यह जो ज्ञानस्वरूप आत्मा है वह (धुवम्‌ अचक्ष मवनस्‌ 
आभाति) ध्रुव और अचल रूपसे परिणत होता हुआ प्रतिभासित होता है (अं) यही (शिवस्प 
हैठुः) मोक्षका मूल कारण है (यत.) क्योकि (स्ववमपि ततु शिव इति) वही शञानस्वरूप आत्मा स्वयं 
शिव है । (अतः अन्यत्‌) उससे भिन्‍न जो अज्ञानात्मा है, वह (अन्धस्थ हेतु.) बन्धका कारण है। 
(यत ) क्योकि (ततु) वह (स्वयमपि बन्धः इति) स्वयं बन्धस्वरूप है। (लत) इसलिए (ज्ञानात्मत्व॑ 
भवन) ज्ञानस्वरूप आत्माकी परिणति है। वह (हि) निश्चयसे (अनुभूतिः) अनुभूति है, (बिहितम) 
ऐसा आगममे कहा गया है ॥१०५॥ 

भावायं--आत्मा ज्ञानानन्द स्वभावी है, नित्य ध्रुव अचलरूप है। निश्चय दृष्टिसे देखा 
जाय तो आत्माका स्वरूप ऐसा है। वह परद्रव्य, शरीर, तथा ज्ञानावरणादि पुद्गल द्रव्यके स्वरूपसे 
सर्ववा भिन्‍न है। उस आत्माकी जो श्रद्धा है, वही अनुभूति है। अनुभूति हो मोक्षके लिए 
कारणभूत है | 

आत्माके लिए अपने ज्ञानात्मक स्वभावके बिना, अन्य जो कुछ भी जढ़रूप या शुभाशुभ 
रागादि विकार हैं, वे बन्धके कारण हैं। अथवा वे स्वय बन्धन हैं, ऐसा जानना चाहिए। यहाँ 
आचार्योने लिखा है कि आत्माकी ज्ञान स्वभावरूप परिणति ही, आत्माकी सच्ची अनुभूति है उससे 
भिन्न सब अनात्मस्वरूप है। आत्मा शिव है, मोक्ष है, स्वयं कल्याणहूप है। अनाश्मा स्वय ससार है, 
बन्धन है और अकल्याणल्‍ूप है । 


१. परमट्ठो खलु समओ सुद्धों जो केवली मुणी णाणी । 
तहिटि्ठदा सहावे मुणिणो पावंति लिव्याण ॥ 
--समयसार गाबा १५१ 
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(९२) प्रइन--ज्ञानानन्द स्वरूप आत्मा तो सिद्ध परमात्मा हैं। वे मोक्ष स्वरूप हैं ऐसा कथन 
तो बन सकता है, पर वे मोक्षके हेतु हैं ऐसा नहीं बनता । 


समाधान--यहाँ शानानन्द स्वरूप आत्मासे तात्पयं मुक्तात्माका नही है। वे तो द्रव्यरूप 
व पर्यायरूप दोनो रूपोसे शुद्ध ही है। यहाँ ससारी आत्मा जो ज्ञानावरणादि कर्म तथा नोकमं 
सयुकत हैं वे पर्यायरूपसे अश॒द्ध हैं। उसकी वर्तमान दशा विकारी दशा है, यत- पर्याय उत्पस्त-ध्वंसी 
है, अतः वह स्वभाव तो नही है। तब स्वभाव कया है? ऐसा प्रष्न होता है। उत्तर यह है कि 
स्वभाव तो सदा ध्रुव और अचल होता है वह कभी मिटता नही है। द्रव्य दुष्टिसि जीवका विचार 
किया जाय तो वह उपयोग लक्षण वाला ऐसा ही है। उपयोग ही उसका स्वरूप है जो सदा काल 
ध्रुव रहुता है। वह आत्माका असाधारण लक्षण है। जिसका कभी पृथक्‍्करण होता ही नही है, 
बही जीवका जीवत्व है। वही पारिणामिकभाव है। अनादि कालसे अनन्त काल तक वहू ससारी 
जीव, ससारी रहे अथवा सिद्ध बन जाय, यह लक्षण उसका सदा उसमे रहेगा। रागादिसे भिन्‍न 
उसी ज्ञानानुभूतिको यहाँ मोक्षका हेतु तथा स्वय शिव रूप कहा हे । 


(९३) प्रइन--द्रव्य और पर्याय भिन्‍न-भिन्‍न नही हैं। द्रव्यमे सदा पर्याय रहुती है तथा पर्याय 
रहित द्रव्य नही होता । तब आत्माको द्रव्यरूपसे यदि शुद्ध माना जाय, तो अशुद्ध पर्याय द्रव्यको 
छोडकर कहाँ रहेगी ? पर्याय सदा द्रव्याश्रित ही होती है, क्योकि यह द्रव्यकी अवस्था विशेष ही है। 
द्रव्यकी सत्तामे ही उसकी सत्ता है, भिन्‍न सत्ता नहीं है। तब पर्यायम अशुद्ध दशा होनेपर, द्रव्यको 
शुद्ध कहना केसे बनता है ? 


सम्ताघान--द्रव्य विकारी होने पर भी अपना स्वभाव नहीं छोडता। यदि द्रव्यका स्वभाव 
मिट जाय तो द्रव्यका नाश हो जाय । यत द्रव्यका कभी नाश नही होता, अत सिद्ध है कि पर्याय 
अशुद्ध होते पर भी उस समय द्रव्य अपने लक्षणसे सम्पन्न है। वही उसका स्वभाव है । उसी लक्षण- 
की ओर आचायं ध्यान दिलाते है। 


यदि ससारी रागी दक्षामे भी स्वभाव विद्यमान न होता तो क्मके दूर होने पर वह प्रकट 
कहाँसे होता ? स्वभाव परसे या अन्यत्रसे नही आता। वह वस्तुमेसे ही प्रकट होता है, भत 
संसारी दक्षामे भो भेदज्ञानी जीव कर्मोदय जन्य राग परिणतिको लक्ष्यसे हटा कर, शुद्धात्म स्वरूप 
आत्माको लक्ष्यमे लेवे तो ले सकता है । ऐसी अवस्थामे जब उसका लक्ष्य आत्म स्वभावकी ओर 
जाता है तो उसे यह प्रतीत होता है कि मेरा आत्मा तो ज्ञानात्मा है, क्रोधादि मेरे स्वभावमे नही 
है। तब ज्ञानस्वरूप आत्माकी ही अनुभूति होती है। उस अनुभूतिम वहू देखता है कि द्वव्यकरमं, 


भावकम, नोकर्म, तथा ससारके समस्त द्रव्य मेरे नही है, भर्थात्‌ मेरे स्वरूपमे नही हैं, मेरा आत्मा 
स्वभावसे सिद्धके समान ही है। कर 


के (९४) प्रतन--यदि मेरा आत्मा ससारी दक्षामे ही सिद्ध या मुक्त है, और साथ लगे कर्म, 

/ भोवकेर्म, जड़ पुदूगल है, तो ससारमे जेसे अनन्त पदार्थ अपने-अपने स्वभावमे वर्तते हैं 

वैसे पुदूगल भी वर्तते है, उनसे हमारी क्या हानि है ? तब आप हमे क्या उपदेश देना चाहते हैं ? 

82 अकरणोय है क्योंकि बन्धन है। तब हमे अब कुछ कर्तव्य शेष नहीं। हम तो सदा 
त 
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समाधान--आचार्य यह उपदेश देना चाहते हैं कि मुक्तात्मामे और तुममे यह मेद है कि 
वे ड्रव्य पर्याय दोनोंमे शुद्ध स्वरूपी हो चुके हैं। तुम स्वरुपसे शुद्ध हो, पर तुम्हारी पर्षाय अशुद्ध 
है। अतः अपने स्वभावकों समझो, उस पर रूक्ष्य रस्तो, तथा प्रयत्त करो कि तुम्हारी पर्याय भी 
शुद्ध हो जाय । तब स्वय पर्यायसे भी सिद्धात्मा बन जाओगे । उसके बिना ससारी रहोगे। 


(९५) प्रइन--पर्याय परनिमित्तक अशुद्ध है, तो पर तो पर है, उससे हम अशुद्ध क्योकर 
हो जायेंगे । 

समाधान --प रको अपनानेसे तुम रागी द्वेषी बनते हो। उससे परिणामोमे विकार होता 
है, वही अशुद्धता है। वह कमंबन्धनका कारण है। जो कार्माण वर्गणाएँ जीवके साथ बद्ध हैं वे 
भी अपने स्वभावरूप वर्त॑ंतमे नही हैं। जीवके रागादि परिणामके निमित्तसे, वे भी कर्म पर्यायरूप 
बन गई हैं और उनके उदयादि अवस्थाके निमित्तसे जीव भी रागादिरूप परिणत हो, बन्ध दक्ाको 
प्राप्त है। फलत- दोनोका इलेषरूप बन्ध हो जाता है। जब तक बन्धन है तब तक संसार है। उसे 
मिटानेके लिए ही यह प्रयत्न है। 

(९६) प्रशन--लोकके सम्पूर्ण द्रव्य जीवित रहे तो क्या हानि है ” उनमेसे किसोको मिटाने- 
का भाव स्वयं हिसाभाव है, और वह पापरूप है, अतः हिसाभावसे मुक्तिकी प्राप्ति कैसे होगी ? 

समाधान--यहाँ किसोकी हिंसाकी बातका उपदेश ही नहीं है। न किसीको मिटानेकी बात 
है। ससारके सभी द्रव्य स्वय जीबित हैं। उनका नाश कमी नहीं हो सकता । कोई उन्हे न पैदा 
करता है, न मिटाता है। केवल आत्मासे अपनी अशुद्ध दशाको मिटाकर शुद्ध अवस्था उत्पन्न करने- 
की बात कही गई है। परका साथ छोडने तथा परका अवलम्बन लेकर अपनेको विकारी न होने 
देनेका अर्थ ही बन्धनको मिटाना है ऐसा समझो । 

आत्मा अपने स्वभावकों समझे, उसका श्रद्धान करे, तो विकार मिटाकर स्वय शुद्ध हो जाता 
है। इस आत्मानुभूतिको ही मुक्तिका कारण कहा गया है ॥१०५॥ 

आत्माकी ज्ञान परिणति ही मोक्षका हेतु है, ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 


वुत्त ज्ञानस्वभावेन शानस्य भवन सदा । 
एकद्रव्यस्वभावत्वान्मोक्षहेतुस्तदेव तत्‌ ॥१०६॥ 


अन्वयायं-- (शानस्य) आत्माका (सवाज्ञात स्वभावेत्र भवन बुत्तम) सदा ज्ञान रूप परिणमन 
हो चारित्र है (ततु एक द्रव्य ल्वभावत्थातू) क्योकि वह एक आत्म द्रव्यका ही स्वभाव है। (तबेब 
मोक्ष हेतु) अतः वही मोक्ष का हेतु है ॥१०६॥ 

भावार्थ --आत्मा ज्ञान स्वभावी है तथापि संसारी दशामे वह ज्ञान विकृत हो गया है| मोह 
रागादि भावरूप परिणतिसे ज्ञान मिथ्या हो रहा है, उसे अज्ञान भी कहते हैं। जब ज्ञान, अज्ञान रूप 
रागादि परिणमनको छोडकर, ज्ञानके रूपमे ही परिणत हो, तो वह मोक्षका हेतु बनता है, उसे ही 
आगम भाषामे चारित्र कहा गया है। 

मोक्ष दन्द्रल्प नही है। द्वन्द्व दशाका परित्याग कर पूर्ण एकत्वको प्राप्त करना ही मोक्ष 
है । आत्मा अपने स्वरूपमे स्वय एक है। उसको संसारोदशा कर्मके साथ सरलेषात्मक सयोग होनेसे 
बनी है। यही दन्द्र दशा है। आत्मा ज्ञानस्वभावी है। #न्द्र दशामें ज्ञान, विक्ृृत होकर अज्ञात भावमे 
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परिणत हो जाता है। ज्ञान एक जीव द्रव्यका ही स्वभाव है, दोका मिलकर नही । अत. एक द्रव्य- 
स्वभाव रूप ज्ञानकां, अपने स्वरूप रूप परिणमन ही, उस आत्माकी एकत्वदशा, मोक्षदशाको प्राप्त 
होनेमे कारण बनता है। मोक्षका अन्य हेतु कोई नही हो सकता । मोक्ष तो परसे छुटनेका नाम है, 
बह परसे केसे होगा ? परका सम्बन्ध स्वय बन्ध रूप है। अत पर सयोगसे, तथा तन्निममित्त जन्य 
विकारोंसे रहित होकर, स्वरूप परिणमन ही मोक्षका हेतु है । 

(९७) प्रश्ब--अनादिसे जीव अज्ञानी है, तो अज्ञान तो स्वभाव हुआ, और ज्ञान कारण पाकर 
हुआ अत' वह स्वभाव नही रहा। 

समाधान-स्वभाव तो आत्माका ज्ञान ही है। तथापि कर्मोपाधि निमित्तसे वह ज्ञान 
विकारी होनेसे अज्ञान कहा गया है। 'अज्ञान' का अर्थ ज्ञानका लोप नही है, क्योंकि स्वभावका 
नाश किसी वस्तुमे नही होता। अत जब ज्ञान अपनी विकारी परिणतिकों छोड स्वय अपने स्वरूप 
परिणमे, तब उसे ज्ञानका होना कहते हैं। अर्थात्‌ कहा जाता है कि 'उसे अब ज्ञान हुआ ।” ऐसा 
नही है कि ज्ञानका अभाव था, अब ज्ञान गुणकी नवीन उत्पत्ति हुई हो । 

जेसे मदिरा पान करनेवाला जब मदसे उन्मत्त होता है उस समय उसका मस्तिष्क बिकृत 
हो जाता है। मस्तिष्कका अभाव नहीं हो जाता। नशा उत्तरनेपर विक्ृति दूर हो जाती है ओर 
वहू सही ढगसे काम करने लगता है। इसी प्रकार रागादि क्रोधादिके नश्षेमे, आत्मा स्वस्थ भावमे 
स्थिर नहीं रहता । उस कषायावेशके नशेके दूर होनेपर, वह स्वस्वभावमे आता है। वही स्वस्थता 
या ज्ञानीका ज्ञानहूप परिणमन, या आत्माका स्वरूपरूप आचरण, या स्वानुभूतिरूप परिणमन है। 
वही मोक्षका हेतु है। अपने स्वरूपमे आना ही परका परित्याग है। वही मोक्षका हेतु है या वह 
स्वय मोक्ष स्वरूप ही है ॥१०६॥ 

जब आत्मा ससारमे ज्ञानहप परिणमन न कर शुभाशुभ कमंरूप परिणमन करता है, तब 
यह बन्धका कारण ही होता है, मुक्ति का कारण नही होता ऐसा कहते है-- 

वृत्त क्मेस्वभावेन ज्ञानस्य भवन नहिं। 
ब्रब्यान्तरस्वभावत्वात्‌ मोक्षहेतुनें कर्म तत्‌ ॥१०७॥ 


अन्वयायं--(कमस्वभावेन वुत्त) कम जो शुभाधशुभ क्रियारूप परिणमन है वह (शञानस्थ 
भवन ते हैं) शञानका होना नही है। क्योकि शुभाशुभरूप क्रियाएँ कमंरूप है ज्ञानरूप नही। कर्म 
तो (डग्यान्तरस्वभावत्वातू) पुदूगलद्रव्यके स्वभावरूप हैं, जो जीवसे भिन्न द्रव्य है। अतः (हु कर्म 
न मोक्षहेतु ) वह द्रव्यान्तर जीवके मोक्षका कारण नहीं हो सकता । कमंधारा रूप ज्ञानका परिणमन 
चारितर नही ६3 भी का अन्यत्र किया गया है॥१०७॥ 

भादाए--अशुभ क्रिया पापहप परिणमत है, जो कुगतियोमे जोबको दुश्वोत्पत्तिका हेतु है। 
शुभक्रिया पुण्यरूप परिणमन है, जो सुगतिमे सासारिक सुखका हंतु है। तथापि इन्द्रियो रण 
सुल, भाकुलताका उत्पादक होनेसे दु.खरूप हो है। 

पापोदयमे गरीबी, अभावरूप आकुलता उत्पन्न करतो है। पुण्योदयकी अमीरी भी साधनो- 
को रक्षाके लिए आकुलता उत्पन्न करती है। पापोदयसे अपभान सक्‍लेशात्मक होनेसे, दुःखका 
हेतु है। परष्पोदयमे सम्मान चिन्ताका कारण है कि मेरे सम्भानको कोई धक्का न लग जावे। 


५ ५२०७:; के अनेडलन जन गलरक न चर, 
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पापोदयसे कोई विकलाग है तो दुःखी है। पृष्योदयवाला सकलागी अपने अगोकी सुरक्षामे 
विकल है। पापोदयमे व्यापारी घाटा उठाता है तो दुखो है। पृष्योदयवाला व्यापारी प्राप्त 
मुनाफाकों बचानेके लिए आकुलित है, उसे मिठाईमे चोटोकी तरह, ठगो और धोखेबाजोसे 
परेद्षानी है। 
फलत. पुण्य पापरूप क्रियाओसे मोक्ष नहों होता, वे कर्मजन्य, कर्मोत्पादक, पौदूगलिक, दोनो 
ही क्रियायें मोक्षमे बाधक हैं। शुभाचरण, क्रियाकाण्ड, देहिक क्रियायें हैं। देह जडस्वरूप हैं । जड़ 
क्रियासे मोक्ष होता नहीं । उन क्रियाओके साथ आत्माके शुभ परिणाम होते हैं, वे भी मोक्षके यथार्थ 
हेतु नही हैं। किन्तु जब आत्मा बाह्य प्रवृत्तको रोककर, आन्तरिक शुभाशुभ क्रियाओकी भी रोक 
कर, ज्ञान रूप परिणमता है, तब रागादि रहित बीतरागी ज्ञानो हो, मोक्ष प्राप्त करता है॥१०ण॥। 
शुभाशुभ कर्म मोक्षप्राप्तिमे बाधक होनेसे मोक्षके कारण नही हैं ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
सोक्ष-हेत-तिरोधानात्‌ बन्धत्वात्‌ स्वयमेद च। 
मोक्ष-हेतु-तिरोधायिभावत्वात्तल्तिषिध्यते.. ॥१०८॥ 


अन्वयाथं--(मोक्ष-हेतु-तिरोघानातू) कर्म, मोक्षके कारणभूत शुद्धोपयोगको रोकने वाला है, 
(थे) तथा (स्वयमेव बन्धत्वातु) स्वय बन्धन स्वरूप है अत', (मोक्ष-हेतु-तिरोधायिभावत्वात्‌) 
मोक्षके कारणोको ढाक देनेका उसका रवभाव होनेसे, (लत) वह शुभाशुभ कर्म (निषिध्यते) निषेध 
किया जाता है ॥१०८।। 

भावार्थ--अशुभ कमं॑ जो पञ्चपापादिरूप क्रियायें, तथा अशुभ परिणाम जो अप्रशस्त 
रागादि क्रोधादि भाव, ये तो पापबन्धके कारण होनेसे मोक्षके व तद्हेतुभोके बाधक ही है। इसी 
प्रकार पञ्चाणुव्रत, पञ्वमह[ब्रत, आदि व्यवहार चारित्ररूप क्रियाएँ, तथा श्रावकके प्रशस्त रागरूप 
देवपूजा, दानादिहूप परिणाम,--ये दोनो भी स्वर्गादि गतियोंके बन्धरूप होनेसे, मोक्षके कारणोके 
विरुद्ध हैं। अत मोक्षमार्गंमे शुभाशुभ क्रियाओं और परिणामोका निषेध है, क्योकि मोक्षका हेतु 
धुद्ध परिणति व शुद्धोपयोग ही है। 

(९८) प्रइन--यदि शुभोपयोग मोक्षके कारणोका बाधक है, तब उसे करना ही नहीं 
चाहिए । ऐसी स्थितिमे श्रावकोकों पञ्चाणुत्रत, तथा देववन्दनादि कार्य, तथा साधुओको भी 
पञ्चमहाव्रत पञ्चसमित्यादिब्रत, तथा षड़ावश्यक क्रियाएँ करनेका उपदेश चरणानुयोगमे क्यों 
वर्णित है ? धर्मका निषेध करना कहाँ तक उचित है ? क्या ऐसा कैंथन चरणानुयोग आगम के 
विरुद्ध नही है ” 

समाधात--तही है । इन शुभोपयोगरूप प्रणस्त क्रियाओंको व्यवहार चारित्र' कहते है। 
निश्चय चारित्र तो स्वात्म स्थितिरूप है, जो शुद्धोपयोगी साधुकों होता है। वही मोक्षका सच्चा 
हेतु है। शुभ क्रियाएँ तो पुण्पबन्ध, और पाप क्रियाएं पापबन्धका कारण है, अतः दोनों बन्धरूप 
होनेसे, मोक्षके हेतुओके विरुद्ध फलको उत्पन्न करनेवाली हैं। मोक्षमार्गमे दोनों प्रकारके कर्म 
निषिद्ध हैं ।' 

१ बअन्धो मोक्षर्य शातग्य समाधषात्मधनकोविदे ॥ 
रागाशैबस्ध एवं स्थास्नो8रागांशे कदाचन ॥ “-पश्चाध्यायी (२) ७७३, 


१२८ अध्यात्म-अमुत-कलद 


(९९) प्रश्न--जब मोक्ष मार्गमे इनका निषेध हे तो शास्त्रोमे ऐसे प्रशस्त रागरूप व्यवहार 
चारित्रका उपदेश क्यों है ? 

समाधान--उनका उपदेश इसलिए है कि जीव पापकी भूमिकासे ऊपर उठे। जो पापकी 
भूमिकासे ऊपर उठेगा, ऐसा शुभाचरणी ही शुद्धोपपोग तथा शुद्ध निश्चय चारित्रके मर्ग पर 
आरूढ हो सकेगा । 

(१००) प्रदन--यदि व्यवहार चारित्री ही निश्चय चारित्रकी भूमिका पर चढ़ सकता है तब 
मोक्षमार्गमे उसकी उपयोगिता स्वय सिद्ध है, तथा उसका निषेध केसे किया जाता है ” 


समाधान--व्यवहार चारित्र तथा शुभोपयोगका यहाँ निषेध नहीं किया गया, किन्तु यह 
बताया गया है कि “उससे मोक्ष नहों होता', स्वर्गादिगति प्रापक पुण्यका ही बन्ध होता है। 

(१०१) प्रइन--जब छुभोपयोगी ही व्यवहार चारित्र पूवक निश्चय पर आरूढ़ होता है, तो 
उसे बन्धका ही कारण क्यों कहा गया ? बन्ध और मोक्ष दोनोका कारण कहना चाहिए । 

समाधान--ऐसा नही है। कोई व्यक्ति मोक्षमार्गकी प्राप्तिके उद्देश्यसे अद्युमोपयोगका 
त्याग कर शुभोपयोगमे आता है, फिर शुभोपयोगको भी बन्धका कारण जान शुद्धोपयोगमे 
प्रयललशील हो उसे प्राप्त करता है। ऐसे पुरुषार्थीका व्यवहार चारित्र, निश्चय चारित्रके लिए 
साधन बन सका। तथापि वह मोक्षका साक्षात्‌ साधन नहीं बन सका । यदि यह पुरुषार्थी अपने 
पुरुषार्थते अपनेको शुद्धोपपोगकी भूमितक न पहुँचाता, तो शुभोपयोगी हो रहता । तब पुण्य बन्ध 
ही करता । यदि शुभोपयोगसे नीचे गिरता तो पाप बन्ध करता। कम निजरा वह न करता । 
अत. व्यवहार चारित्र स्वय तो पुण्य बन्धका हेतु है, मोक्षका नहीं। परम्परा मोक्षका हेतु उसे 
घास्त्रोमे जो कहा गया, वह उपचरित कथन है, परमार्थ नही । दोनो कर्मोका कार्य तो बन्धन रूप 
ही है, अतः वे मोक्षके साधनोंके विरुद्ध होनेसे निषेध किए गए हैं ॥|१०८॥ 


मोक्षमार्गीको अपने स्वभावरूप तिष्कर्म दशा प्राप्त करती चाहिए। ऐसा प्रतिपादन 
करते हैं-- 
सन्यस्तव्यमिद समस्तमपि तत्कमेंब सोक्षाथिना, 
संन्यस्ते सति तत्र का किल कथा पुष्यस्थ पापस्य च। 
सम्यक्त्वादिनिजस्वभावभवनान्मोक्षस्य हेतुभंवन्‌, 
नेष्फम्यंप्रतिबद्ध मुद्धततसं ज्ञानं स्वयं. धावति ॥१०९॥ 
अन्वयाबं--(सोक्षाथिना) मोक्षको जो उपादेय जानता है उसे (सम्रस्तम्‌ अपि) सम्पूर्ण 
प्रकारके (तबिद कर्म एब) शुभाशुभ रूप कर्म ही (सम्यस्तथ्यं) त्याग करना चाहिए। (तन्न सन्यह्ते 
सति) समस्त कर्मोंके त्यागकी बात जहां की गई हो वहाँ (पापस्य पुण्यस्थ वा किल का कथा) पुष्य 
कर्म और पाप कर्मके भेदकी कथाको कोई स्थान रह जाता है क्या २ भर्थात्‌ नही रह जाता। 
ऐसा निश्चय जानो । (ज्ञानम) शुद्धात्माका जो ज्ञान रूप परिणमन है वह (सम्यक्त्थादि निम- 
सस्‍्वभावभवनात्‌) सम्यर्दर्शन, ज्ञान, चारित्र, निज स्वभाव रूप होनेके कारण (मोक्षस्य हेतुभंबन्‌) 


पुष्य-पाप अधिकार १२५ 


मोक्षका हेतु होता हुआ ( नेष्कम्मंप्रतिबद्ध ) कम॑ रहिततासे युवत, अर्थात्‌ शुभाशुभ रूप विकल्पोसे 
मुक्त ( उद्धतरसम्‌ ) अपने उत्कट निजरूपमे ( स्वय ) ज्ञान स्वतः ( भावत्ति ) दौडता है, बर्थात्‌ 
स्वय उत्पन्न होता है, या स्वय शुद्ध होता है ॥१०९॥। 


भावायं--मांक्ष प्राप्तिकी जिसे अभिलाषा है उसे समस्त शुभाशुभ कर्म छोडकर ऊपर उठता 
चाहिए | इमीको कमसंन्याम कहते है | मोक्ष स्वय निष्कमं है। आठो कमसे रहित अवस्थाका नाम 
मोक्ष है। जहाँ भाठों कर्मोका नाश किया जाता है, वहाँ पाप पुण्यके भेदकी कथा करना, अर्थात्‌ 
उनमे भेद डालकर किसीकों ससारका और किसीको मोक्षका हेतु कहना, निष्प्रयोजन है । कर्मोमे 
ही तो पुण्य पाप भेद है, जब कर्ममात्रका अभाव ही दृष्ट है तब पुण्य कर्म स्वय इृष्ट कैसे हो सकता 
है ?" कोई वस्तु किन्ही भी दो विरुद्ध कार्योको उत्पन्त नही कर सकतो । अत मीक्षार्थी सभी कर्मोंको 
परित्याग कर स्वय सम्यग्दशनादि हूप बनें, तथा अपने उत्कट समथ ुद्धात्म ज्ञान रूप अपनी 
परिणतिको बनाव तब हो मोक्षकी प्राप्ति होतो है । 


(१०२) प्रइन--सन्यास तो सललेखनाकों कहते हैं, जो जीवनके अन्त समयमे धारण की 
जाती है। आपने शुभाशुभ कर्मके त्थागको सन्‍्यास कहा, तो दोनोमे क्या सम्बन्ध है बताइए, जिससे 
उनकी यथार्थंता समझी जा सके ? 


समाधान--सल्लेखनाका अथ भी इन्द्रिय विषयो और कषायोकों कृष करना ही है। उन्हे 
कृष करनेवाला अपनी आत्माको सर्वक्रियाओ से मुक्त कर, अपने स्वरूपमे हो लगानेका प्रयत्न 
करता है। ऐसी अवस्थामे हो देहका मोह छूटता है। इसे ही समाधि लेना कहते है। समाधि युक्त 
मरण ही समाधिमरण है। मरण जब हो ही रहा है, उस समय जो समताभावको प्राप्त करना वही 
समाधि सहित मरण है। समताभावकी प्राप्ति सदा आवश्यक है, चाहे जीवनकाल हो या जीवनका 
अन्त समय हो । 


रागह्वेषमे प्रशस्ताप्रशस्त दोनो प्रकारके रागको, तथा जो अप्रशस्तरूप ही होता है ऐसे 
देषको, शामिल किया गया है। उन्हे त्यागकर अपनी आत्मामे अपनी आत्माकों स्थिर करना हो 
करमंसन्यास है। इस प्रकार दोनो का एक हो अर्थ है, भले ही वे क्रियाएँ भिन्न-भिन्न अवसरपर की 
गई हो, और इसलिए उनको नाम भिन्न-भिन्न दिया गया हो, पर आत्माके निब॑न्ध हानेके उपायकी 
दृष्टिसे वे एक ही प्रकार हैँ। अन्तमे शरण तो कम सन्यास ही है। 


सिद्ध है कि आत्माका स्वभाव निष्कर्म है। मनवचनकायकी क्रियाएँ आख्रवके लिए कारण 
हैं। कषाय और योग होनेपर कर्मका बन्ध होता है। अत- जा आद््रव बन्धकी कारण है, ऐसी दोनो 
प्रकारको क्रियाएँ ही कम हैं और मोक्षके लिए दानोका त्याग आवश्यक है ॥१०९॥ 


१. परमट्ठ बाहिरा जे ते अण्णाणेण पुण्णनिच्छति । 
ससार गण हेदु थि मोबख हेठ अजाणंता ॥॥ 
“-समग्रसार गाया १५४ 
१७ 


१३७० अध्यात्म-अमृत-कलश 
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>> ८०७ रे रेड नरलनन मेक >+ पक“ 


सम्यग्दष्टिकी क्रियाएँ भी मोक्षकी साधनभूत नहीं हैं-- 
यावत्पाकमुपेति कर्मविरतिज्ञनिस्थ सम्यड न सा, 
कर्म्ञानसमुच्चयो<पि विहितस्तावन्न काचित्‌ क्षति' । 
किन्त्वश्रापि समुल्लसत्यवश्तों यत्‌ कर्म बधाय तत्‌, 
मोक्षाय स्थितमेकमेव परम ज्ञानं विमुकतं स्वतः ॥११०॥ 
लन्दयार्थ--( याबत्‌ ) जबतक ( झानस्थ ) ज्ञानकी (सा कमंबिरति: ) वह कर्म अर्थात्‌ 
शुभाशुभ क्रियाकी विरति-रहितपना ( सम्यक्‌ पाकम्‌ त उपेति ) परिपृर्णप।कको प्राप्त नही होती 
अर्थात्‌ सम्यग्दक्षनज्ञानके साथ-साथ क्रिया शुभागुभहूप रहती है ( ताबतू ) तबतक सम्यक्‍त्वोजीवमे 
( कमंज्ञानसमुच्चयः ) कम॑ ओर ज्ञान दोनोको सहभावी स्थिति ( अपि विहितः ) भी रहती है, ऐसा 
कहा गया है | तो भी ( न काचितु क्षति ) इसमे कोई हानि नहीं है। ( किन्तु अत्रापि ) तथापि 
इस अवस्थामे भी (अवशत- ) अपना वश न चलनेपर कमंकी परवशज्ञतासे ( यत्‌ कम ) जो क्रिया 
( घमुल्लसति ) होती है ( तत्‌ ) वह ( बंधाय ) कमंबन्धके लिए ही कारण होती है। ( मोक्षाय ) 
मोक्षकी प्राप्तिके लिए तो ( स्वत: ) स्वय ( विमुक्तम्‌ ) पर रागादिक्रियासे रहित ( एकम्‌ ) अकेला 
( परम शञानम्‌ ) उत्कृष्टज्ञान ( एवं स्थितं ) हो है ॥|११०॥ 

भावायं--सम्यर्दुष्टि जीव मिथ्यात्वके परिणामोको नाश कर देनेके कारण सम्यग्शानी है, 
और ज्ञानीके बन्ध नहीं होता यह सुनिश्चित है। तथापि चारित्रमोहके क्षयोपशममे पचम-पष्ठम 
गुणस्थानमे, शुद्धताके साथ ब्रतसयमादि शुभक्रियाएँ भी होती है । शुभक्रियाएँ भुभबन्धनकी कारण 
हैं यह भी सुनिश्चित है। ऐसी अवस्थामे सम्यर्दृष्टिजीवके सम्पूर्ण कर्मकी विरति जबतक नही होती, 
अर्थात्‌ जबतक शुभक्रियाका भी अभाव पूर्ण रीत्या नहीं हो जाता, तबतक वह कमंबन्ध भी करता 
है। तथापि सम्यरदशन व ज्ञानरूप परिणति, बन्धका कारण नही है, बन्धका कारण तो उमके साथ 
पाई जानेवाली शुभक्रिपाएँ ही हैं । 

(१०३) प्रइग-सम्यर्दृष्टिके तो शुभाशुभ बन्ध ही है। जब सम्यक्‌ कर्म विरति हो जायगी 
तब तो मोक्ष ही हो जायगा । बिना योग क्रियाके मिटे, सम्यक कर्म विरति कैसे होगी ? तब तक तो 
बन्धन ही रहेगा । 

समाधान--यहाँ कर्म विरतिका अर्थ है शुभाशुभ क्रियाओका त्याग । सो सम्पूर्ण क्रिया- 
निवृत्ति तो योगके अभावमे ही होगी, यह सत्य है, तथापि उसके पूर्व चतुर्थ गुणस्थानमे जीवको, 
सम्यग्दर्शनकी प्राप्ति होने पर, श्रद्धांके आधा रपर शुद्धात्मानुभूति होती है। वह जीव उस कालसे 
एक देश सवर तथा एक देश कर्मक्षय करता है। वही जीव चारित्र मोहके उदपमे क्रिया करता है, 
उसकी वह क्रिया बन्धका कारण होती है, और उससे वह क्मबन्ध भी करता है। 

(१०४) प्रइ्न-जब सम्यण्जानीके भी बन्ध होता है तब 'ज्ञानी अवन्धक' है ऐसा प्रन्थमे 
जगह-जगह क्यों लिखा है ? 

१. तज्राप्यात्मानुभृति सा विशिष्ट ज्ञानमात्मन । 
सम्यक्तबेन|विनाभूतमन्वयाद्‌ ब्यतिरिकत ॥४०२॥ 


सम्यक्तव स्वानुभूति स्थात्‌ सा चेच्छुद्धनयात्मिका ॥४०३॥--पड्चाष्यायी अध्याय >> 
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समाधान--जब जीव रागादि भावोसे मुक्त हो जाता है तब सम्पूर्ण शुभाशुभ क्रियाओसे 
रहित हुआ, मात्र योग क्रियासे एक साता प्रकृतिका ही बन्ध करता है। वह भी मात्र प्रकृति और 
प्रदेशबन्ध | उसके कममे स्थिति अनुभाग नहीं पडते। नाम मात्रका बन्ध है। किन्तु उसके पूर्व 
जहाँ तक शुभाशुभ क्रियाएँ है, वहाँ तक उसे शुभाणुभ बन्ध भी होता है। बहु भो जितने अंशमे 
शानी बना है, उतने अशमे अबन्धक है, सवर निर्जरा करता है। तथा जितने अश्मे राग है उतने 
अहासे कमंका बन्ध करता है। फिर भी वहु बन्ध, अनस्तानबन्धी व सिश्यात्वके अभावसे, अतस्त 
संसारका कारण नहीं है, इसकी अपेक्षा उसे अबन्धक भी कहा गया है। पृणरीत्या रागादिका जब 
अभाव होता है, तब पर्ण अबन्धक हो जाता है । 

(१०५) प्रइन-क्या शुभाशुभ क्रिया ज्ञानभावके विरुद्ध नहीं हैं? यदि है तो सम्यग्दुष्टिके 
दो विरुद्ध भाव एक साथ केसे रह सकते हैं ? या तो ज्ञानभाव हो रहेगा, या रागादिरूप क्रिया, 
जिसे अज्ञानभाव कहना चाहिए, वह रहेगी। ज्ञानी हो और अज्ञानरूप क्रिया करे, तो वह कैसा 
ज्ञानी है ? 

समाधान--आचार्य भी यहो कहते हैं कि अरे ज्ञानी ! तू अपने ज्ञानभावमे रमण कर | यदि 
ज्ञानभावसे चक कर किसी भो समग्र अज्ञानभावमे, शुभाशुभरूप रागादि विकारीभावमे आयगा तो 
तुझे अवश्य कमबन्ध होगा । 


चूँकि दोनो भावोमे परस्पर विरोध है, अतः उनके कार्य भी भिन्‍न-मिन्‍न हैं। ज्ञानभाव 
अबन्धक है, और रागभाव बन्धक हैं। अत ज्ञानमाव्के साथ-साथ चारित्रमोहके उदयमे परवशतासे 
शुभ भाव या शुभ क्रिपाएँ भी चलती है। उन्हे अज्ञानभाव नही कहते । अत श्रद्धामे उन्हे बन्धका 
हो कारण पानता है और उनका भी अभाव हो ऐसी भावना करता है, तथापि जब तक वे हैं तब 
तक बन्ध तो हाता हो है। वह तब तक पूर्ण ज्ञानी भी नहीं है। तथापि मिथ्यादर्शनके मिटनेसे 
उसका ज्ञान सम्यग्ज्ञान हुआ है, अत वह ज्ञानी सम्यग्ज्ञानी हो है, मिथ्याज्ञानी नहीं है। शुभाशुभ 
राग व क्रोधादिभाव, शुद्ध चेतन्य स्वभाबी आत्माके निजभाव नहीं हैं, विरुद्ध विकारीभाव है, अपना 
निज उपयोग स्वरूप ज्ञान हो निजभाव है। उसे प्राप्त करनेका सम्थरदृष्टिका प्रयत्न है। अतः जब 
तक सम्पूर्ण रागादि परिणतिको दूर नहीं कर सका तब तक वहू अपूर्ण ज्ञानी है। जितने अश ज्ञानी 
है, उतने अश हो अबन्धक है। जितने अश रागादि हैं, उतने अद् वह बन्धक है ।' पचमसे दरवें 
गुणस्थान तक आशिक राग है तो बन्ध भी आशिक होता है और जिंतना-जितना इन गुणस्थानोमे 
बीतरागभाव है उतने अक्षोमे सवर और निर्जरा भी बढ़ती जाती है । 


है येनाशेत सुदृष्टि तेनाशेतास्‍्य बन्धन नास्ति। 
येनाशेन तु रागस्तेनाशेनास्थ बर्घन भवति ॥२१२॥ 
येनाशेन ज्ञान तेनांशनात्य बख्नन नास्ति। 
येनाशेन हु रागस्तेवाशेनास्य बन्धन भवति ॥३१३॥ 
ग्रेनाशेन चरित्र तेताशेवाल्य बख्यनं नास्ति। 
येनाशेन तु रागस्तेनाशेनास्थ बन्धन भवति ॥२१४॥ 
“-आधाय॑ अमृतचन्द्र, पुदषायं सिद्धभुपाय 


३२ अध्यात्म-अमृत-कलश 


अतीक 53 जलन 





की जी जे जज जा च शी न ज चाय आस भजन भ आज आम था या जी पोज जो अर यो सच पा व जा आल 


जब शानांद अधन्धक है तब ज्ञानीको अबन्धक ही कहुना होगा, ओर जब रागांश बन्धक 
है तो उस समय उसे बन्धक ही कहना होगा। इस तरह नय विवक्षासे वस्तु स्वरूपका विचार करने 
पर कोई विरोध नहो आता। 


(१०६) प्रन--मिथ्यादृष्टिकी शुभाशुभ क्रियाएँ अन्धक्का कारण कहो तो सत्य है। पर 
सम्यग्दृष्टि जीवकी व्रत सयमादि शुभ क्रियाएँ तो मोक्षका कारण है ? सभी मोक्षार्थी साधु षष्ठमादि 
गुणस्थानोमे सकलसयम रूप चारित्रको धारण करते है। यदि सयमको बन्धनका कारण भाप 
कहेगे तो वया मोक्षका कारण असयमकों मानेंगे? आपके ऐसे विरुद्ध उपदेशसे ही लोग सयमके 
मार्गको ससार परिभ्रमणका (बन्धका) कारण जानकर छोडते जाते हैं, और मात्र तत्वज्ञानकी 
अँची-ऊँचो चर्चा करके अपनेको भोक्षमार्गी मान, अहकार करते हैं । 


समाधान--सम्यरदुष्टिकी शुभ क्रियाएं भी जब बन्धका कारण हे, तब सम्यकर्दृष्टि ब्रत 
संयम छोडकर असयमी बन जाय, ऐसा कदापि सम्भव नही है। जो तत्वज्ञानकों चर्चा तथा 
स्वाध्याय करनेबाले, उक्त उपदेशको पाकर संयभको छोड़ असयभी बनते हैं, अयबा सयम्र- 
भावको त्याज्य मान कर उसकी निन्‍्दा करके असंयम भावकों धारण करते हैं, वे सम्यग्दृष्टि 
नहीं है। सम्यग्दृष्टि वस्तुको यथाथ जानता हे। उसे सम्यग्ज्ञान हे अत वह तो असयमी दशा 
छोड कर सभी ही बनेगा, और फिर शुभ भाव रूप व्यवहार चारित्रसे ऊपर उठकर निश्चय 
चारित्री बनेगा | असयमी नही बनेगा । उसे यह पूर्ण श्रद्धा है कि शुभाशुभ दोनो क्रियाएँ बन्ध रूप 
हैं। एक पुष्य बन्ध कराती है, दूसरी पाप बन्ध कराती है। जो पुण्यके बन्धनकों भी त्याज्य 
मातता है वह उसके स्थान पर पापके बन्धनकों स्वीकार करे, क्या उसे कोई बुद्धिमान मानेगा ? 
उसे तत्वज्ञानी कहेगा ? रूदापि नही । 


जहाँ आगममे पुष्य बन्ध और उसके कारणोका निषेध है, वहाँ पाप बन्ध और उसके 
कारणोका तो स्वयं निषेध आ ही चुका । वह उपादेय नही है। सम्यस्वृष्टि सथम भाव रूप शुभ 
भावोंको पुष्य बन्धका ही कारण सात, उससे ऊपर निश्चय सयम जो पूर्ण आत्म सयभन रूप है, 
उसकी ओर हो बढ़ता है। वह नीचे नहों गिरता । 


जो तत्त्वज्ञानी शास्त्राभ्यासी हैं, उन्हे ऊपर उठना चाहिए, नोचे नही गिरना चाहिए। 
तत्त्वविचारका फल स्वात्मोपलब्धिकी ओर बढ़ना है। असंयम भाव तो तत्वोपलब्धिके मार्गके 
स्वंधा विपरीत है। अत ज्ञानीको विचारपूर्वंक ही प्रवर्तन करना योग्य है। श्री शुभचन्द्राचार्यने 
तत्त्वज्ञान तरगिणीमे इस कलशका अर्थ इस प्रकार किया है--जब तक ज्ञान सर्व प्रकार कर्मसे 
रहित नही हो जाता, और जब तक ज्ञान क्ंका मिश्रण जीवनमे चलता है, तब तक 'न का्चित्‌ 
क्षति' कमका क्षय नही होता । वहाँ पर कर्मोदयकों परवशतासे कर्म बन्ध हो जाता है। एक मात्र 
कर्म निरपेक्ष जो केवल ज्ञान है वही मोक्षका हेतु है ॥११०॥ 


जो मात्र बाह्य क्रिया काण्डको हो मोक्षका कारण मान बैे हैं, ऐसे शुभयोगियोको मोक्ष 
नही होता, तथा ज॑। तत्त्वज्ञानकी चर्चा कर स्वच्छन्द होकर असयममे बर्तते है उन्हे भी मोक्षको 
प्राष्ति नही होतो । ऐसा आचार्य स्वय निम्त पद्यमे प्रतिपादन करते हैं-- 
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मग्ता: कर्मतयावलरूस्बनपरा ज्ञातं न जानन्ति ये 
मग्ना: शाननयैषिणो5पि यदतिस्वच्छन्दमंदोच्ममाः । 
विश्वस्योपरिते तरन्ति सतत॑ ज्ञानंभवन्तः स्वयं 
ये कुर्वन्ति न कर्म जातु न वहं यान्ति प्रमादस्य व ॥११ौ१॥ 


अन्वयार्थ--(ये कृमंत्यावहस्वन परा ) जो बाह्यक्रियाओका ही आलम्बन लेते है तथा 
(शान न जानन्ति) अपने ज्ञानभावका आलम्बन या अनुभूति नहीं करते वे (मग्ता) ससारमे हो 
मगन है। तथा (ज्ञाननयैधिण ) ज्ञानभावसे ही कल्याण है अतएव मुझे ज्ञान है ऐसे अमसे (यह) 
जो (अति स्वच्छन्दमदोद्यममा ) विषयकषायोमे स्वच्छन्द तथा आत्महित साधक कार्योमे उद्यमहीन 
हैं, वे (अपि) भी (मग्ला ) ससारमे ही डूबे हुए हैं। (विश्वस्थ उपरि) इस ससार समुद्रके ऊपर 
तो (ते तरन्ति) वे तैरते हैं जो (सतत स्वय ज्ञान भवन्‍्त ) निरन्तर अपने ज्ञानस्वरूप परिणमते 
हुए, (ये जातु) जो कदाचित्‌ भी (कर्म न कु्थन्ति) शुभाशुभ कर्म नहीं करते । तथा (प्रमावस्य बश 
न यान्ति) आत्महितम कभी प्रमादके वशीभूत नहीं होते ॥१११॥ 

भावार्थ--इस जगतमे कुछ आत्महितैषी, बाह्मचारित्र ब्रत-तप-दान पूजादि कार्यो ही, 
अपना कल्याण मानते हैं' और अपनी आन्तरिक परिणतिको नही सुधारते, वे मुक्तिके मार्गसे दूर, 
ससारके पात्र ही रहेगे। इसी प्रकार जा 'ज्ञानमात्रसे मुक्ति होतो है, बाह्यक्रिया काण्डसे ससार 
रहता हे, अत सिर्फ शाम्त्राभ्यास करना चाहिए', ऐसा विचारकर स्वच्छन्दतासे सासारिक 
वेषयिक क्रियाओमे लिप्त है, उनसे अपनेको भिन्‍न नहीं कर पाते, और आत्महितमे साधनभूत 
बाह्यचारित्र व क्रियाओको सर्वथा, हेय मानकर छोड देते हैं, न पुष्य कम करते हैं, न ज्ञानस्वरूप 
बनते है, वे भी ससारम डूबे हैं। उनका भी उद्धार नहीं हो सकता। इस ससार सागरसे वे पार 
होते हे, जो विश्वके परिभ्रमणके कारणभूत रागादि विकारी परिणामों से भिन्‍न होकर अपने ज्ञान 
स्वरूप आत्मामे ज्ञान स्वरूपसे परिणमन करके, पुरुषार्थी बनते है । 

(१०७) प्रइम--पहिले आपने कहा था कि बाह्म चारित्र अन्तरग चारित्रका कारण है, तब 
उसे धारण करनेवालेको मुक्ति मार्गसे बाह्य कहना तथा ससारमे डूबने वाला बताना ही प्रमादको 
फेलाना है। ऐसा उपदेश आचाय॑ क्यो देते है ? 

समाधान--जो बाह्य चारित्र अन्तरग चारित्रका कारण बन जाये तो अन्तरग चारित्र 
ही मोक्षका कारण हुआ। आत्मा रागादि विकारोसे दूर होकर, ज्ञान स्वरूप निज स्वभावमे 
परिणमन करे--यही तो आन्तरिक चारित्र है, जो मोक्षका साक्षात्‌ कारण है। मात्र बाह्य चारित्र- 
से मुक्ति नहीं होतो । शुभ कम निष्कर्म दशाका हेतु केसे हो सकता है ” 


१ बंद णियमाणि धरता क्षोछाणि तहा तव शव कुब्बंता । 
परमट्ट बाहिरा जे णिव्वाणं ते ग विदति ॥१५३॥ 
५ र्‌ भर 
वद समिदी गुत्तीओ सीलतव जिणवरेहि पष्णत्त । 
कुब्वतोवि अभव्यो अण्णाणी भिच्छडिट्रीदु ॥२७३॥ . --समयसार 
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(१०८) प्रइन--बिता बाह्य चारित्रके कोई अन्तरग (निश्चय) चारित्र पा सकता है क्‍या ? 

समाधात--नही । जिसे निश्चय चारित्रके प्राप्त करनेकी अभिलाधा है, वह बाह्य चारित्र- 
को साधनभूत बनाकर ही साध्यभूत निश्चय चारित्रको प्राप्त कर सकता है, अत बाह्य चारित्र 
निश्चय चारित्रकी प्राप्तिका अभ्यास स्वरूप है। तथापि जब वह साध्य प्राप्त कर लेता है, तब 
'उसका बाह्य चारित्र साधन रूप बना' यह निर्णय होता है । 


(१०९) प्रइन--तो क्या साध्यकी प्राप्तिके बाद साधन बनता है ? या साधनसे साध्य प्राप्ति 
होती है। सारा ससार साधतको पूर्व मातकर साध्य प्राप्ति पश्चात्‌ होती है, ऐसा मानता है। आप 
उल्टी गगा बहाना चाहते है । 

सम्ाधान--त गगा उलटो बहतो है, ओर न साध्य पूव ओर साधन पीछे होते है। साधन 
तो पूर्व ही होते है, और साध्य पीछे हो होता है। तथापि साधन वही है जिससे साध्यकी प्राप्ति 
हुई हो | यदि साध्यकी प्राप्ति न हो तो वह साधन नही कहलावेगा । 


(११०) प्रइन--तब साधन क्या है जिसे अब सेवन किया जाय, ताकि साध्यकी प्राप्ति हो । 
आपके कथनानुसार तो साध्यकी प्राप्तिके बाद साधनका निर्णय होगा। किन्तु साध्यकी प्राप्तिके 
बाद साधनका क्या उपयोग है ? उप्तकी आवश्यकता तो तब तक हं, जब तक साथध्य प्राप्त नही 
हुआ । तब साध्यकी प्राप्ति क्या बिना साधनके होगी ? 


समाधान--ऐसा नही है। जिनमे साधन बन सकनेकी योग्यता हो उनका अवलम्बन 
करके, कोई पुरुषार्थी प्रध्वत्न करे तो साध्यकों पा सकता है, और तब यह निर्णय होता है कि मैने 
क्षमुक साधनोंसे साध्य प्राप्त किया है, अत वे सच्चे साधन सिद्ध हुए। जो साधन स्व्तप बन 
सकने वाले साधनोका अवलम्बन करने मात्रसे सन्तुष्ट है, आर साध्य प्राप्तिमे मन्दोद्यम है, वे 
साध्यको प्राप्त नही करते, अत उत्के साधन, साधन नही है। अत सिद्ध है कि बाह्य क्रियाकाण्ड 
मात्रमे हो सन्तुष्ट रहने वाले मन्दोद्यमी अपुरुषार्थी, साध्वसे दूर रहते हैं, वे सतारमे डूबते है, 
ऐसा आचार्यका कथन है । 

(१११) प्रशन--यह तो समझमे आया कि बाह्य चारित्र याद अन्तरज्भ चारित्रसे रहित है 
तो मोक्षका सापन नही बनता। पर निश्चय चारित्रके साथ तो वह मोक्षका साधत बनता है तब 
उसका निषेध क्यों ? 

समाधान--उसका निषेध नही करते, किन्तु वह स्वयं सीधा मुक्तिका साधन नही है ऐमा 
कहते है। हस कथनका तात्पयं इतना हो है कि उसे हो सब कुछ मानकर सन्तुष्ट होने वाले, 
निश्चय चारित्रको भो प्राप्त नही कर पाते । तब मुक्तिकी साधना कैसे होगी ? उसे साधन बनाकर 
निदचय चारित्र प्राप्त करो, क्योकि निश्चय चारित्रसे हो मुक्ति होती है। जब कोई निश्चय 
चारित्रसे मुक्ति साधना कर लेता है, तब उसका पूर्वमे रहने वाला व्यवहार चारित्र, उपचारसे 
या परम्परासे मोक्षका साधन बना, यह कहा जाता है। परमाथसे तो निश्चय चारित्र ही मोक्षका 
साधन बता है। 

(११२) प्रईन-निश्चय चारित्र, जो आत्माका विशुद्ध ज्ञान रूप परिणमन है, वही ज्ञान- 


मोक्षका साधन हुआ। बाह्य चारित्र परमार्थ कारण नहीं है। तब अपरमार्थमों छोड देनेपर 
परमार्थ ज्ञानीको भी डबने वाला आपने बताया, जो विचित्र बात है। ऐसा क्यो ? 
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समाधात--परमार्थ ज्ञानी डूबने वाला नहीं है। यहाँ जो ज्ञान नयके पक्ष पातीको डुबने 
वाला बताया सो उसका तात्य॑ यह है कि 'मे ज्ञानी हूँ, मुझे शास्त्र बोध है, आत्मा तो शुद्ध, बुद्ध 
अनाइनन्त है, रागादि भाव जड हैं, आत्म स्वभाव नहीं हैं, उससे सर्वथा भिन्न हैं, ऐसा वस्तु 
स्वभावको मेंने जान लित है। अत मै कर्म बन्धनसे रहित हैँ। ऐसा मानकर जो अशुभ परि- 
णतिके त्याग स्वहप तथा शुभ परिणतिकी प्रवृत्ति रूप, व्यवहार चारित्रसे भी बाह्य हुए, अपनी 
अशुभ परिणतिसे ऊपर नही उठ सके, वे परमार्थमे ज्ञानी नहीं हैं, रागी हैँ। वे भी ससारमे ही 
ड्बेंगे ऐसा आचायंका कथन है। 

(११३) प्रढन--जिसे ज्ञान हो वही ज्ञानी है। तब ज्ञानी केसे डूबेगा ? वह ज्ञानके आधार 
पर ससारसे तरेगा। ज्ञान मात्रसे माक्ष होता है, ऐसा अमृतचन्द्राचार्यने कहा है कि 'ज्ञानमेव विहित॑ 
शिव हेतु. इस वचनसे ज्ञानीको डूबने वाला कहना उचित नही है । 

समाधान--जशञानी नही डुबेगा थह सत्व हैं, वहीं तरेगा। पर शास्त्रज्ञानी मात्रको ज्ञानी 
नहीं कहते । किन्तु 'जो अपनो परिणतिमे रागादि विकारोसे रहित, शान स्वरूप बना हो' उसे 
ज्ञानो कहते हैं। शास्त्रोका जानकार तो 'शास्त्रमे क्या लिखा हे' ऐसा मात्र जानता हे। पर स्वय 
रागादिसे, शुभाशुभसे भिन्न नहीं हो सका। जो उसे शास्त्राधारसे ज्ञान है, वह्‌ ज्ञान उसका 
निजका बन जावे, और विकारों परिणति न हो, तो वह 'ज्ञानमात्र' वस्तु बना । अब उसमे कोई 
विकार नही है, अत ऐसा ज्ञानी ही सच्चा ज्ञानी है। उसी ज्ञानको शिव हेतु कहा है। मात्र हास्त्र 
पढनेवाला प्रमादो, रागो जीव ज्ञानी नहो है। 

उक्त कथनसे यहू निष्कर्ष निकला कि एकान्तत बाह्मचारित्र मात्रसे मोक्ष नहीं होता। 
इसी प्रकार एकान्तत वस्तु स्वभावकों जान लेने मात्रसे मोक्ष नहीं होता | किन्तु जो अज्ञुभ रूप 
परिणतिकों छोड, शुभ परिणतिके आचारणरूप बाह्य क्रियाओके द्वारा, स्वरूप साधनका प्रयत्न 
करते हैं, वे जीव श भाशुभ कर्मसे ऊपर उठकर, स्वय शुद्धोपयोग परिणतिमे छीन होकर, स्वयं 
ज्ञानरूप बननेके उद्यममे सलीन हुए अप्रभादी है। वे : रुषा्ों हो संसारसे तरकर आत्मानद 
स्वरूप मुक्तिको प्राप्त करते हैं ॥१११॥ 

ऐसे पुरुषार्थीको, अपनी परम कलाके साथ क्रीडा करने वाली, पूर्ण ज्ञानज्योति प्रकट होती 
है ऐसा कहते है--- 

भेदोन्माद॑ भ्रमरसभरान्नाटयत्पीतमोहं 
मूलोन्मूल॑ सकलमपि तत्कर्म छृत्वा बलेत। 
हेलोन्मीलत्‌ परमकलया सार्धमारब्धकेलि- 
ज्ञानज्योतिः कबलिततम: प्रोज्जजुम्भे भरेण ॥११२॥ 


अन्यवार्थ--(पीतमोह) पिया है मोह जिसने अत' (भेवोन्मादम) परुण्य-पाप कमंमे भेद है 
अत. भेदके उन्मादसे पुण्यमे ही रम गया है, तथा (ध्रमरसभरात्‌ वाटयत्‌) ऐसे ही भ्रमके रसके 
भारसे नृत्य करता है ऐसे (तल्कर्) उस शुभाशुभ कमंको (बलेत) पुर॒षार्थ पूर्वक (मलोन्मलं 
कृत्वा) जडसे उखाड़ कर, अर्थात्‌ सर्वथा दूर कर, (कबलिततम ) मोहान्धाकारको समाप्त करने- 
वाली तथा (हेलीन्मोरुतु परमकरूथा सार्थम) सहज ही उदय होनेवाली तथा अपनी परम कलाके 
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साथ (आरब्ध केछि ) जिसने क्रीडाकी है ऐसी (झानम्योति ) ज्ञानकी ज्योति (भरेण) पूर्ण रूपते. 
(पोज्जजम्भे) प्रकट होती है ॥११२॥ 


भावार्थ--अनादि कालसे मिथ्यात्वके वश यह जोब पाप भावम लिप्न रहा | आत्महितको 
इसने नहीं पहिचाना तथा कुम्तिका ही पात्र रहा | क्वचित्‌ कदाचित्‌ धर्मका उपदेश सुना तो 
धर्मका फल सुगति मानकर पुष्य कममे तथा उसके फलमे हो मग्न हो गया । कषायकी मन्दतासे 
किये गए पृष्य परिणाम, तथा तीब्रतासे हुए पाप परिणाममे भेद मानकर, पापको त्याग कर, 
पृष्यकों मोक्षमार्ग मानकर, कर्ममे शुभाशुभ भेदकी कल्पना कर, अपनेको मोक्षमार्गी मानकर 
उछलता रहा । 

जैसे कोई मदिरापन करनेवाला उन्मादमे भरा हुआ नृत्य करता है, आनन्दित होता है, 
उन्मादके कारण वह यह नहीं जानता कि यह मदिराकी गहलता मेरे लिए दु खका हेतु है। इसी 
प्रकार शुभाशुभ' कर्ममे भेद रूप भ्रमके कारण, यह मोही ससारी जीव, कुगति सुगतिषछ्ठप भेदभावके 
चक्रमे पडकर ससार प्रिश्रमणका पात्र बना हुआ है। 


जब आत्मामे यथार्थ ज्ञानकी ज्योति प्रकट होतो है, तब वह ज्ञानज्योति इस भ्रमको दूर 
करती है, और तब ज्ञानी संसारकी जड़ स्वरूप, दोनों प्रकारके कमंको, अपने शुद्धोपयोगके 
पुरुषार्थके बलसे, जडमूलसे उखाड़ करके, समस्त मोहान्धकारकी समाप्त करके, अपनी श्रेष्ठतम 
ज्ञानकी कलाओसे, जो सहज आनन्दस्वरूप अतीन्द्रिय आनन्दमय है, क्रीडा करता है । तब अखण्ड 
ज्ञानज्योति पूर्ण उदयको प्राप्त होती है । 

आगममे सामान्यजनोको सवंत्र यह उपदेश दिया है कि पापको छोडो, पुण्य करो । सामान्य- 
जतको पापकी भूमिकासे उठारेके लिए यही उपदेश कार्यकारी है। तथापि इसका फल कुगति और 
दुखस्था दूर होना है, या सुगति व सुखावस्थाको प्राप्ति है ? 

यह सुख ससारिक है, अतोन्द्रिय आात्मोत्य नही है। मोक्षमार्गी ससारकों हेय मानता है, 
अत उसमे पाये जानेवाले सुख-दु ख दोनोको दु खरूप हेयरूप ही मानता ह॑। मोक्षमार्गी चतुर्थादि 
गुणस्थानवर्ती जोव है। चतुर्गुणस्थानी असयत सम्यर्दुष्टि है, वह संयम न पाल सका अत 
असयमी है, पर सयमको उपादेय और असयमकों हेय मानता है--उसको श्रद्धा ऐसी दृढरूप है। 
इस दृष्टिके आ जानेसे ही वह सम्यग्दृष्टि है। पचमगुणस्थानी देशचारित्री व साधु सकलचारित्री 
हैं। थे दानो चारित्र पापके एक देश या सर्वदेश त्यागसे हुए हैं। यह परिणाम निवृत्ति और प्रवृत्ति, 





१ शुभोपयोगका फल देवताओकी सम्पदा है, और मशुभ उपयोगका नरकादिकी आपदा है, परन्तु इन 
दोनोंमे आत्मोक सुख नहीं है, इसलिये इन दोनों स्थानोमे दुख हो है ।' 
'इम्द्रादिक मनोवाछित भोगोसे शारीरादि पोषण ही करते है, सुखी नही है, सुखीसे देखनेमे आते हूँ । 
जैसे जोक विकार वाले लोहफो बडी प्रीतिसे पीती है, और उसी सुल्द मानती है, परन्तु यथाधंमर उसका 
वह पीणा दुल्ध का कारण है। इसी प्रकार वे हद वर्गरह भो तृष्णा्ते सुल मान रहे है ।' 
'पृष्य, देवताओं से लेकर सभी समारी जोदो को तृष्णा उपजाते है, और जहाँ तृष्णा है, वहाँ हो दुख 
है, गरयोंकि तृष्णा के बिना इत्द्रियोंके रूपादि विषयोमे प्रवत्ति ही नही होती ।' 

प्रवचनसार गाथा ७२, ७३ तथा ७४ की भाषा टीकासे भावाय । 
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दोनो रूप हैं, अत प्रवृत्ति रूपसे शुभबन्ध तथा निवृत्तिर्प परिणामसे संवर--निर्जसा होतो है। 
सम्यरदृष्टि इस पुण्य परिणामसे ऊपर उठकर, विशुद्ध परिणामी बनता है। वह प्रयत्नशील है। 
शुभरागरूप या पुण्यरूप चारित्र उस वीतरागचारित्रपर आरूढ होनेकी प्रथम सीढी है। सीढी चढनेके 
लिए है, अत. वह छोडनी पडतो है, पर ऊपर चढनेकों छोडनी पड़े तो लाभदायक है, साधनभूत है। 
यदि उतरनेके लिए छोड दी जाय तो मजिल न मिलेगी, ससार भटकना होगा, क्योकि शुभभाव 
छोडनेपर अशुभभाव हो होंगे, जो नरकादि दुःखके कारण होगे। 

मोक्षमार्गी पृष्यबन्धके कारणभूत शुभभाव भी छोड़कर निबंधदशा पाना चाहता है। 
अत ऐसे जोबको पुष्यपापमें भेद व पुण्य-परिप्रह, तहीं करता चाहिए। उससे ऊपरे उठना 
चाहिए। 

(११४) प्रहन--महात्रती षष्ठम गुणस्थानीय साधुके महाव्रतादिरू्प परिणाम, यदि पुष्यरूप 
चारित्र हैं, तो वह चारित्र मोक्षमार्गका ही कारण माना जायगा। अन्यथा यदि इसे साधु, बन्धका 
कारण जाने, तो क्यों धारण करे ? 

समाधान--साधु माक्षमार्गी है और मोक्षके लिए ही उसकी यह ब्रतधारण रूप यात्रा है, 
तथापि वह इतने मात्रसे सन्तुष्ट नहीं है, इसीसे आगे वीतराग चारित्रका अभिलाषी होकर 
बढ़ता है। 

(११५) प्रइन--यदि प्रशस्तराग भी बंधका कारण है तब भगवान्‌ केवलीके भी राग होना 
चाहिये, अन्यथा उन्हे, तथा उसके पूर्व वीतरागी चारित्रवाले--ग्यारहवों, बारह॒वें गुणस्थानोमे 
सातावेदनीयका बन्ध किस हेतुसे होता है ? 

समाधान--वीतराग चारित्रधारी ग्यारहवें, बारहवें, गुणस्थानोमे तथा केवलीके जो साता 
का बंध होता है, वह योगके कारण होता है, रागके कारण नही । 

(११६) प्रश्न--यदि योगके कारण साताका बध है, तो क्या वहाँ शुभयोग है ? प्रशस्तराग 
( शुभराग ) के अभावमे, वह योग शुभयोग केसे होगा ? तथा शुभयोगके बिना साता रूप पुण्य 
प्रकृतिका बध भी केसे होगा ? 

सम्राधाव--इन तीनो गुणस्थानोमे साता प्रकृतिका मात्र ईर्यापथ आखस्रव ही होता है-- 
रागादिरूप कषायके अभावमे बन्ध नही होता । वहाँ मात्र प्रकृति प्रदेश बध है। यह कथनमात्र बध 
है, उसमे स्थिति व अनुभाग नहीं हैं । 

(११७) प्रइ्न--उक्त समाधानमे आपने परस्पर विरुद्ध बात कही है। पूर्व वाक्यमे यह 
बताया कि मात्र आल्रव है, बन्ध नही होता । बादमे प्रकृति प्रदेश बध भी स्वीकार किया । दोनोमे 
कौन सी बात यथार्थ है । 

समाधान--स्थिति-अनुभाग बधसे रहित जो प्रकृति प्रदेश बध है, वह यथार्थ बध नही है। 
समागत कर्म वर्गणाए आत्माके साथ बधती नहीं हैं, अतः आकरके भी वे कमंवर्गगाएं तत्काल 
निज॑राको प्राप्त हो जाती हैं। 

(११८) प्रइन--मन-वचन-कायकी क्रिया योग है, योगसे हो आद्रव होता है शुभ: पृष्पस्या- 
शुभ: पापस्य' उमास्वामीके इस वचनके अनुसार वहाँ पुष्यात़्वका कारण योग 'शुभयोग' मानना 
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होगा। अन्यथा साता रुप पुष्यका आख्व भी कैसे होगा ? मूल प्रश्नका समाधान नही हुआ । प्रकृति 
प्रदेश कया बंध रूप नहीं हैं ! 

समाधान--केवलीके पाया जानेवाछा योग 'शुभवोग' माना जायगा । शुभयोगके साथ शुभ- 
राग होता ही है, ऐसा एकान्त नियम नही है। केवली भगवाभूके योगो द्वारा होनेवाली दिव्यध्वनि 
आदि काये, प्राणिमात्के हितकारक होनेसे शुभकार्य हैं। इन छुभकायोंमे नि्मित्त होनेके कारण 
उनका योग 'शुभयोग' कहा जाता है | 

शुभकार्य जो साता प्रकृतिका आख्तव, उसके कारण भी उस योगको शुभयोग' कहा जायगा। 
बधका लक्षण जो उमास्वामीने अपने सूत्र ग्रत्यमें किया है, वह है 'सकषायत्वाज्जीव कमंणो 
गोग्यान्‌ पुद्गलानादत्ते स बध.” अर्थात्‌ कपाय संयुक्त जोब, क्मगोग्य पुदूगलोकों ग्रहण करता है 
वहू वध है। इस लक्षणके आधारपर, कंषायरहित होनेसे, स्थितिअनुभागसे रहित, मात्र प्रकृति 
प्रदेशवध, बधके लक्षणमे नहीं आता | अत उन तीनो गुणस्थानोमे बध नही है, मात्र ईर्यापथ आद्रव 
है, ऐसा कहा गया है। 

(११९) प्रन्‍्न--वध शब्द तो उसके साथ भी है। उमास्वामी भगवानूने बधके चार भेद 
बताये हैं। उनमे प्रकृतिबध, प्रदेशबंध, प्रारम्भ हो गिनाये हैं। तब वहाँ बध नहीं हैं, यह कंसे 
माता जा सकता है | 


धमाधान--स्थिति अनुभागबध प्रकृतिप्रदेशपूर्वक ही होते है। अत उनको बंधके कारण 
होनेसे बध भी कहते है। तथापि स्थिति अनुभागके अभावमे, आत्मप्रदेशोका सइ्लेश, जिसे यथार्थ 
बध कहना चाहिये वह पूर्ण वीतराग चारित्रोके, तथा केवलीके नहीं होता । वहाँ बधका तात्पय॑ ही 
समाप्त हो जाता है, अतः वहाँ उपचारसे हो बध कहा गया है। 
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जिस प्रकार किसी नाटककी रगभूमिमे अपना अभिनय प्रदर्शन करनेवाला नंट, अपने वेष' 
की महत्तासे उन्मत्त हुआ विविधरूप नृत्य करता है, इसी प्रकार आद्रवतत्त्व रगरभूमिमे अवतरित 
होता है। 
निम्न पद्ममे इसीका वर्णन है-- 
अथ महामदनिर्भरमन्धरं 
समररद्भपरागतमालवम्‌ । 


अयमुदाराभोरमहोदयों 
जयति दुजंयबोधधनुधेरः ॥११३॥ 

अन्ययार्थ-- (अथ) पुण्यपापाधिका रके बाद आखव तत्त्वका वर्णन करनेवाला अधिकार 
प्रारम्भ किया जाता है। (महामदनिर्भरसन्थरम्‌) जो महान्‌ अहकारसे भरा हुआ है अतएवं जिसकी 
उन्मत्त पुरुषकी तरह अटपटी गति है, तथा (समररथ्भपरागतम) समर अर्थात्‌ युद्धकी रगभूमिमे 
सामने आये योद्धाके समान है ऐसे (आल़बम) आस्रवको, (अयम्‌ उदय रगभोरमहोदयः) यह उदात्त- 
गुणको धारण करने वाला, अत्यन्त गरभीर महान्‌ शक्तिशाली, दुजय (बोधघनुर्धर ) ज्ञानरूप धनुष- 
धारी अजेय वीर (जयति) जीतता है ॥११३॥ 

भावाथ--जेसे अपने अहकारके वश हुआ कोई योद्धा, उन्मत्त पुरुषकी तरह अपनेमे ही 
चूर होकर, बड़े गर्वंकी गतिसे पेर बढ़ाता हुआ आवे और यदि उसे कोई अन्य बलवान, धीर-बीर 
धनुषधारी युद्धभूमिमे परास्त करके निर्मद कर देवे, तव वहु समरभूमि छोड़कर भाग जाता है। 
इसी प्रकार जीवोकों ससारकी रगभूमिमे, अपने वश कर लेनेके अहकारसे भदमत्त आज्रवभावको, 
सम्यग्ज्ञानरूपी अन्य योद्धा परास्त कर देता है। अर्थात्‌ ज्ञानभावके उदयमे आख्रवभाव स्वय 
समाप्त हो जाता है। अनादिसे हो यह्‌ जीव कमंबद्ध है। कर्मोदयमे शुभाशुभ कर्म किया करता 
है। कर्म रहित अवस्था इसकी एक क्षणके लिए भी नहीं हुई। अपनी इन शुभाशुभ क्रियाओके व 
तज्जन्य परिणामोके निमित्तसे यह ज्ञानावरणादि दुभाशुभ जडकमं प्रकृतियोंसे बँधता है । 

ये बद्ध कर्म प्रकृतियाँ अपने उदय कालभे जीवकी शुभाशुभ परिणतिमे निर्मित्त कारण बन 
जाती हैं, और जोव पुन नवीन प्रकृतियोसे अपनेको बाँध लेता है। यद्यपि वस्तुत. नवीन कर्म 
प्रकृतियाँ पुष बद्ध कार्माण बर्गणाओसे हो बँधती हैं जोवके साथ नहीं, तथापि जीवके साथ उनका 
एक क्षेत्रावगाह रलेष सम्बन्ध होनेसे 'जीवने बन्ध किये' ऐसा कहा जाता है ।' 


१. पृढ़वीपिड्समाणा पृव्यणिदद्धां दू पष्चया तस्स। 
कप्मशरीरेभ दु ते बढ़ा सब्देपषि गाणिस्स ॥ --समयत्तार गाया १६९ 
५ > ५ 
एवमस्पात्मस स्वयमन्नानात्कतृंकमंभावेन क्रोधादिषु वर्तमानस्थ तमेव क्रोधादिवृतश्तिर्प परि- 
णाम निममित्तमात्रोकृत्य स्वयमेव परिणममान परोदुगलिक कं संचयमुपयाति। एवं जोवपुद्गलयो: 
परत्परागगाहुलक्षण सम्बन्धात्मा बंध सिदुष्येत।# . --समयसार गाया ६९,७० भात्मस्पाति टीका 


१४० अध्यात्म-अमृ त-करलंद 


कर्म प्रकृतियों तथा जीवकी परिणतियोमे इस प्रकार परस्पर निमित्त नेमिशिकताके रुपमे 
कार्य-कारणपता चला आ रहा है। इनमे जीवके जो विकारी भाव है वे 'भावाल्व' सज्ञाको प्राप्त 
होते हैं। क्योकि उनके कारण ही नवीन प्रकृतियाँ बंधती हैं। बन्ध-प्राप्त कम प्रकृतियाँ जब 
उदयावस्थाको प्राप्त होती हैं तब उनके उदयमे जीवके भावास्तवरूप परिणाम होते हैं, तब नवीन 
आगत कम प्रकृतियोके आनेको द्रव्याख्न॒व कहा गया है। 

(१२०) प्रघन--जब तक बन्धके निमित्तभूत भावास्रव, तथा भावासत्रव के भी निमित्तभूत 
द्रव्यप्रत्यय है, तब तक जोवके बन्ध रुक नही सकता । अतः यह उपदेश देना व्यर्थ है कि जीवको 
रागादिभावको दूर कर अपने भाव सम्भालना चाहिए। रागादिक्री उत्पत्तिमे निरमित्त कारण जो 
जढ़ कर्म प्रकृतियोका उदय है--प्रथम उन्हे तोड़ना चाहिए। वे टूठेंगी तो भावास्रवकी उत्पत्ति 
हकेगी, ओर उस भावाल्नवरूप रागादिके इकने पर बन्ध रुकेगा । 

समाधान--ऐसी प्रक्रिया नहीं है। जडकमं प्रकृतियोका आगमन आमद्रव, ही पुरुषार्थपूर्वक 
रोका जाता है, उदयागत कर्म तो उदयमे आकर स्वय नष्ट होने वाला है, उसका क्या नाश करना 
है? वह तो मिटनेसे अब बच हो नही सकता । उसके उदय होने पर, यदि एक मात्र असाधारण 
शक्तिरूप अपने ज्ञान स्वभावका जीव आलम्बन करे, तो सत्तास्थित कर्ममे परिवर्तन होता है, 
का धारा भी बदलती है, तब बन्धमे भी अन्तर पढ़ता है। यही प्रक्रिया कर्मबन्धको 

है। 

(१२१) प्रइ्न--जब मोह करके उदयमे ही जीव विकारी बनता है, उसके बिना विकारी 
बनता ही नही, तब मोह कर्मोदयके रहते हुए विकार रहित कैसे बन सकता है ? यदि बन सकता 
है तो सकर्मा जीव भी निविकारी हो मुक्त हो जायगा ? 

समाधात--सकसो जीव जब राग, हेष, मोहरूप न परिणमे तभी निष्कर्मा बनता है, तभी 
मुक्त होता है। तथापि निष्कर्मा बननेकी प्रक्रिया ही ऐसी है। स्वभाव का आलम्बन करनेवाला जीव, 
पहिले बाँधे हुए सत्ता मे स्थित क्मोंकी स्थिति-अनुभाग मे, उत्कषण और अपकर्षण करके, अन्तर 
पाड सकता है| सक्रमण द्वारा उन्हे पलट भी सकता है। उपश्मन और क्षपण-विधि द्वारा उनका 

उपक्षम और क्षय भी कर सकता है। अप्रमत्त दशामे मुनि जब श्रेणी-आरूढ होते है, तब शेष 
रागादि और वेदादि का जहाँ उनके उदय होता है, वहाँ भी उदयसे राम-द्वेष रूप परिणमन न 
करते हुये, निज स्वभावके अवलम्बनसे, कर्मोका उपशम या क्षय हो करते हैं। यदि कर्मोदयमे 
एकान्तसे जोव रागी बने, ओर रागी बन्ध करे ही करे । पुन. बद्ध प्रकृतियाँ उदयमे आकर रागी 
बनावें ही बनावें और पुन रागो बन्ध करे हो करे, तब यह परम्परा, जो अब तक अनादिसे चली 
आई है, कभी हूटेगी नहीं, तथा न टूटनेपर जीव सदा ससारी ही रहेगा, भुक्त नहीं होगा।' निवि- 


१ द्रग्यमोहोदये४पि सति यदि छुद्धास्मभावनाबछेन भावमोहेन न परिणमति तदा बर्यो न भवतति | यवि 
पुन्त कर्मोदयमात्रेण बन्धो भवति तहिं ससारिणा सर्वेदेव कर्मोदयस्थ विध्यमानल्वात्‌ सबंदेव बस्च एवं न 
मोक्ष इत्यभिप्राय ॥४५॥ “-अवचनसार गाया ४५ (हाटपय वृत्ति टीका) 

५ ञ्र १९ 
तथापि स तु (ज्ञानी) निराक्षव एवं कर्मोंदयकाय॑स्थ रागद्रेबमोहरूपस्याल्वभावस्यथाभावे द्रध्य- 
प्रत्ययानामबन्धहेतुलातू । --समयसार गाया १७६ आत्मश्याति टीका, 





3. 


नीति 
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कल्प ध्यानसे क्षपक श्रेणीके आठवें, नवमे, दसवे गुणस्थानोमे क्रमशः मोह कर्मका उदय, उत्तरोत्तर 
क्षीण होता है। अतः उसी प्रकार वहाँ बन्ध भी क्षीण होता जाता है। बारहवें गुणस्थानमे मोहका 
अभाव हो जाता है और इसीलिये कम बन्ध भो, केवल एक साता प्रकृतिका, योग निमित्तक-- 
प्रकृति-प्रदेश मात्र शेष रह जाता है । 


(१२२) प्रन्‍्ष--तब आज़व भावको रोकनेका क्या उपाय है? जिससे नवीन बन्धका अभाव 
हो और जीव मुक्त हो | 


पमाधान--आत्नवभाव अर्थात्‌ परपदार्थमे राग-्रेष आदि परिणाम--जीवके अज्ञान जतित 
भाव हैं। ज्ञानी जीव इन भावोसे बचता है। जो सम्पर्दुष्टि हैं, भेद ज्ञानी हैं, वे अपने शानभाव 
और रागादि भज्ञानभावमे भेद करके, ज्ञानभावको स्वीकार करते हैं, तद्रप हो परिणत होते हैं। 
रागादि अज्ञात भावरूप परिणत नही होते । यह ज्ञानरूप परिणमत हो निश्चय चारित्र है, जिससे 
यह जीव अबन्ध दक्शाको प्राप्त होता है, नवीन कम बन्धका अभाव करता है, तथा पुरातन बद्ध कर्म 
उदयावस्थाको प्राप्त होते है--वे स्वय झर जाते हैं। उदयके बाद कोई जीव यदि उनको स्थिर 
रखना भी चाहे तो रखा नहीं जा सकता, उनका निममसे क्षय हो जाता है। इस प्रकार जीव 
निष्कर्मा बन जाता है, वही मुक्त है। 


(१२३) प्रइन--अशुभ कर्मके तीब्ोदयमे जीवको पीडारूप परिणाम होते हैं, तथा शुभ कर्मके 
उदयमे सुखरूप परिणाम होते है । उस समय गगादि कर्मके उदयकी स्थितिमे, ज्ञानभावका 
उदय हो नहां होता, तब केसे नया बन्ध रुकेगा ? और केसे जोव मुक्त होगा ? 

सम्ताधान--जिस पुरुषा्थंसे जीव मुक्त होता है वह पुरुषार्थ यही है कि ॥रव्यकर्मके उदयमे 
भी जीव अपने स्वकृप की सम्हाल करे । ऐसा नहीं है कि नि्मित्तपनेकी योग्यता रखनेवाला नि्मित्त 
बने हो बने । यदि उसे निमित्त बनाया जाय तो वह निमित्त है, न बनाया जाय तो योग्यता रखते 
हुए भी वह निमित्त नहीं बन पाता । 


कर्मोदयकी स्थितिमे सम्यदुष्टि जीव अपने ज्ञानभाव, जिसे वह अपनी भेद ज्ञानकी दृष्टिसे 
अपना स्वभाव जान चुका है, उस पर अवलबित हो जावे, अपने स्वरूप, और कमंके स्वरूपका विचार 
कर स्वभावमे रहे, विकारी भावरूप परिणति न करे तो उसे कमंबन्ध नही होता। यह स्थिति श्रेणी 
पर आरूढ़, वीतरागी सम्यग्दृष्टि जोवकी ही होती है अत. सम्यग्दृष्टि शब्दसे उसीका यहाँ ग्रहण 
करना चाहिये । चतुरथ-पञचम तथा छठे गुणस्थानोमे गुणस्थानके अनुसार, अप्रत्याख्यान-रत्याध्यान 
आदि कषायोक तीव्र उदयकी स्थितिमे रागादि भाव जीवमे नियमसे होते है। तथापि स्वभाव-स्पर्शी 
जीव, उनका क्षयोपशम करता हुआ, आगे बढता है। 


अतः यह सिद्ध हुआ कि, इस कलश्मे कथित प्रकरणक अनुसार, समस्त ससारी भज्ञानी 
प्राणियोको अपने व्षम करने वाला, आस्रवभाव, अपनी इन कृतियोके गव॑से उन्मत्त होकर जब 
झूमता हुआ सामने आता है, तब आत्मबोधकी ज्योति उसके गबंको खष्हित करती है। 

यहाँ नाटककी रंगभूमिमे आने वाले पात्रको जब दर्शक भेद दृष्टिसे पहिचान लेते हैं, तब वह 
लज्जित होकर रगभूमिसे भाग जाता है । इसी प्रकार आज्वभावक रूपको भेदज्ञानी जब जान लेता 
है तब बहू भी, इस जोवर्क ससारभावकी रगभूमिसे हट जाता है ॥११३॥ 


है४र अध्यात्म-अमृत-करूश 





ज्ञानभाव क्या है और वह कैसे आस्रवको रोकता है, इसका निरूपण करते हैं-- 


भावों रागह्रेषभोहेधिना यो 


जीबस्य स्थात्‌ शाननिर्वृत्त एवं । 
रत्धन्‌ सर्वात्‌ द्र्यकर्मालबोधान्‌ 
एषोध्मावः सर्वभावाश्षवाणाम्‌ ॥११४॥ 

अन्ययाय--( राग-देष-मोहै बिना ) राग-दरेष तथा मोहरूप विकारी भावोसे रहित 

(यो भाव. ) जो भाव ( जोबस्य स्थातृ ) जीवके होता है ( शाननिबुंत्त एव ) वह भाव ज्ञानचेतना 

स्वरूप ज्ञानसे रचित भाव ही है। ( एप. ) यह भाव ही ( सर्वान्‌ ) सम्पूर्ण ( ब्रध्यकर्मालबोधान्‌ ) 

द्रव्यास्रवको ( रन्धन्‌ ) रोकता हुआ ( सर्वभावास्रवाणाम्‌ अभाव ) सम्पूर्ण भावाद्ववोके अभाव- 
रूप है ॥११४॥ 

भावायं--किसी भी पदार्थकों इष्ट मानकर प्रीति करना, उसके सयोगकी वाछा करना 

अथवा उसका सयोग बना रहे कदाचित्‌ भी वियोग न होवे, ऐसा विकल्प करना 'राग' कहलाता 

है, इसी प्रकार किसी भो पदार्थमे, जो अपनेको इष्ट नहीं है, उसका वियोग हो जावे, कभी सयोग 

न हो, वह विनष्ट हो जावे, ऐसे विकल्पोका नाम ्वेष' हे। तथा अन्य किसी भी परपदार्थमे 

तथा देहादिमे स्वत्व बुद्धि करना, अपने स्वरूपकी अजानकारीसे 'पर' ही मे हूं, मे हो पर हूँ, 

न भेद न जानकर, परमे निजका सकल्प कर, परमे होने वाली गहलता हो 'मोह 
” है। 

इस प्रकार मोहरूप सकल्प तथा राग-द्वेषछप विकल्प ये सब जीवके अज्ञानभाव है । यह 

जीव अपनी इस भूलके कारण ही कर्मबन्ध करता है, यदि वह अपने स्वरूपका सही बोध कर 

ले और किसी भी पदार्थमे मोह रग-द्वेष भावना न को तो, अज्ञान चेतनारहित, ज्ञानचेतना-सहित, 

वह ज्ञानो है। उस समय उसकी यह परिणति ज्ञानमय परिणति है। इस ज्ञानमय परिणतिके 

होनेपर जीव दोनो प्रकारके आस्रवोका अभाव कर, निण्स्रव दशाको प्राप्त करता है, ऐसा 


जानना चाहिए | 

(१२४) प्रश्न--रागके अभावरूप भावकों वीतरागभाव' कहेंगे तथा बेरके अभावरूप 
भावको निर्बेर' कहेंगे । इसी प्रकार मोह रहित भावको “निर्मोह' कह सकते हैं। पर राग-द्वेष 
मोहके अभावात्मक भावको 'ज्ञानभाव' केस कहेगे ? ज्ञानके अभावको 'अज्ञान” तथा 'भज्ञान' के 
अभावको ज्ञानभाव' कहना चाहिए, अत उम्रत व्याख्या सत्य प्रतोत नही होतो । 

समाधान--यह सही व्याख्या है कि ज्ञाकेक अभावकों हो अज्ञानभाव कहेंगे, पर विचार 
करें कि अज्ञानभाव” का अथ॑ कया है । वह किस वस्तुका अज्ञान है? तो प्रतीत होगा कि आत्म- 
स्वर्पके ज्ञानके अभावको हो अज्ञानभाव कहा है। मोह-राग-द्रेष भावके समय ही जीव अपने 
अल है, अत. ये हो जा है । रागदेष-मोहसे रचित भाव होने पर, ज्ञानभावकों 

न । अत. 

शुड पर है न्‍ त्‌ भाव अज्ञात परिणति स्वरुप हैं। फछत. ये ही भाव 

जिसे आत्मबोध होता है वह अपने स्वभावकी प्राप्तिके प्रति ही रुचि-प्रीति-प्रतीति करता 
हैं। अन्य पदार्थोको अपनेसे भिन्‍न मानकर, उसके सयोग-वियोगकी चिन्ता नहीं करता । ऐसा 
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मेदज्ञानी सम्यग्दुष्टि जीव, दोनो प्रकारका कर्माखरव नहीं करता | अतः आख़वके अभावके कारण 
निराख्रव होता है, ऐसा उतत कलशका भावार्थ है ॥११४॥ 


ज्ञानी निराख्रव है ? यह बताते हैं-- 
भावास्रवाभावमय प्रपसनो 
द्रव्धास्वेम्य: स्वत एवं भिन्‍नः । 
ज्ञानी सदा ज्ञानमयकर्ावों 
निरालवों ज्ञायक एक एव ॥११५॥ 


अन्वयार्थ--( अय॑ ) यह ज्ञानी जीव ( भावाखवाभावम्‌ प्रपन्‍न ) जब रागादिभावोंसे स्वयं 
अभावरूपताको प्राप्त हुआ, तब ( बरव्याखवेम्य ) द्रव्याख़रवरूप पुदूगलकर्म पिडसे तो ( स्वत एवं 
भिन्‍न ) स्वय ही पृथक है। अत (ज्ञानी ) ज्ञानी पुरुष (सदा ) सदा काल हो ( ज्ञानमय एक 
भाव ) ज्ञानमय एक ही भावका स्वामी हुआ अत ( ज्ञायक एक- ) यह केवल ज्ञायक भात्मा 
( निराखब एवं ) आखवसे रहित ही है ॥११५॥ 


भावार्थ--मोह, रागादिरूप परिणति आत्मामे अनादिसे थी। जीव अपनी इस अज्ञानमय 
परिणतिसे कर्मात्रव करता था तथा उन कर्मोंसे बन्धकों प्राप्त होता था। जब काललब्ध्यादि 
कारणोको पाकर रल्नत्रयको प्राप्त हुआ, तब मोह--रागादिभाव रूप विकारी परिणतिसे भिन्‍न 
होकर, स्वय ज्ञानरूप परिणत हुआ । उस समय जो पुरातन कर्म आत्माके प्रदेशोसे बद्ध थे, उन 
द्रव्यप्रत्ययोसे भी स्वय पृथक्‌ हुआ । वह इस प्रकार कि ज्ञानी उदयागत कर्मको व उनके फलको 
जानते हुए भी उनका ज्ञायक मात्र है। उनके उदयमे अपनी ज्ञान परिणतिकों छोड़कर, उनके 
उदयानुकूल परिणति नहीं करता, अत- आखवभावके अभावमे वह निर्बध ही रहता है। वास्तवमे 
भावास्रव ही आखव है, क्योकि वह जीवका परिणाम है। जीव अपने परिणाम हो सुधार सकता है। 
ज्ञानी जीव भावाखबसे रहित हुआ यहो उसकी निराखवता है। द्रव्यास्नव भूत कर्म, द्रव्यान्तर 
स्वभाव हैं, अत. वे आत्मासे सर्वथा पृथक ही है ! भावाख्रव आत्माके विकारी परिणाम हैं। आत्म- 
सत्तामे उदीयमान है। उन्हे दूर करनेसे ज्ञानी निराज्रव हो हैं यह तात्पर्य है ॥११५॥ 


ज्ञानी भावासवके अभावको कैसे प्राप्त करता है उसका स्पष्टीकरण करते हैं-- 
सन्‍्न्यस्यन्‌ निजबुद्धिपूर्वमनिश रागं समग्र स्वयं 
बारंबारमबद्धिपृ्वंभपि त॑ जेतु स्वशक्ि स्पृशन्‌। 
उच्छिन्दन्‌ परवृत्तिमेब सकलां ज्ञानस्य पूर्णो भवन्‌ 
आस्मा नित्यनिरात्रवों भवति हि ज्ञानी यदा स्थात्तदा ॥११६॥ 


अन्यवार्थ--( अनिश् ) निरन्तर ( निजबुद्धिपर्व ) अपने ज्ञातभावसे होने वाले ( समग्रं राग ) 
सम्पूर्ण रागादिभावोको ( स्वयं ) अपने बलते ( संम्मस्थत्‌ ) दूर करके, तथा ( अब्ुुद्धिपृवं तमपि ) 
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अज्ञातभावसे होने वाले रागादिको भी ( जेतु ) जीतनेके लिए ( बार बारं ) बार बार ( स्वशक्ति 
स्पृशनन ) अपनी आत्मशक्तिको अवलम्बन करके तथा ( सकला एव परिवुत्तिम्‌ उच्छिन्दन्‌ ) समस्त 
परनिमित्तजन्य ओपाधिक वृत्तिको ही नष्ट करके अर्थात्‌ शुभाशुभ प्रवृत्तिकों छोडकर ( ज्ञानस्य 
पर्जो भवन्‌ ) ज्ञानमात्र स्थितिकों पृण प्राप्त करने वाला (आत्मा) आत्मा (यदा जानी 
स्यात्‌ ) जब ज्ञानी बनता है. (तदा) तब ही ( नित्य-निराच्बथः: भवति ) सदा आखवोसे रहित 
होता है ॥११६॥ 


भावार्थ--भावास्रव अपने मोह रागादि विकारी परिणामोको कहते हैं, क्योकि ज्ञानावरणादि 
कमंबन्धके वे हो कारण हैं। बन्धके कारणको ही आज्नव कहते हैं। इस तथ्यको सम्यग्दृष्टि जानता 
है, क्योकि उसे रागादि विकारी चेतन्यमे, तथा अपने निज स्वभावरूप चेतन्पमे भेदज्ञान हो चुका 
है। उसमे जो रागादिभाद उसकी जानकारी पूर्वक, बुद्धि पुवंक, उत्पन्न होते हैं--उन्हें स्वयं अपने 
पुरुषा्थसे दूर करता है, तथा सावधानीकी स्थितिमे भी पूर्वबद्ध कर्मोदयसे जो रागादि परिणति 
सुक्ष्मरूप होती है, जो उसकी जानकारीमे नहीं आ पाती, उससे बचनेके लिए बार-बार अपने स्वरूपमे 
ही अपना उपयोग लगाता है, इस प्रयत्नसे भबृद्विपुर्वक रागादि भी दूर होते हैं। इस तरह समस्त पर 
वृत्तिको दूर कर ज्ञानी बनता है। 


(१२५) प्रश्न--अबुद्धिपूर्वक जो रागादि कर्मोदयसे होते हैं वे तब दूर हो सकते हैं, जब 
कर्मोदय न हो । उस कर्मोदयको ज्ञानी केसे दूर करता है ? 


समाधान-अपनी निजज्ञान शक्तिका आलम्बन कर, अर्थात्‌ अपने स्वभावमे हो अपने 
उपयोगको लानेसे पुरातनबद्ध कर्मपिण्डमे स्थिति अनुभाग खण्डन हो जाता है, जिससे कि 
उदयकी धारामे परिवतंत हो जाता है। इस परिवर्तनसे ही अबुद्धिपु्वक रागादि विलीयमान 
होते हैं । 

इस प्रकार ज्ञात अज्ञात भांवजन्य रागादिपर विजय प्राप्त करते पर रागादि औपाधिक- 
भावके निर्मित्तसे जीवकी जो पखवृत्ति थी, उसका उन्छेद हो जाता है। ज्ञान अपने स्वरूपकी परि- 
पूर्णताको प्राप्त हो जाता है, तब रागादि अज्ञान भावसे सर्वथा भिन्‍न, अपनेमे पूर्णज्ञान परिणत 
ज्ञानी जीव, आस्रवभावसे रहित हो जाता है। अत- कर्मंबन्ध नहीं करता ! 


(१२६) प्रइन--यह स्थिति किस गुणस्थानमे जीवको प्राप्त होती है? क्या सामान्य सभी 
सम्यर्दुष्टि जीव इसी प्रकारके ज्ञानी और निराख्रव है ? 


समाधान--नही | चतुर्थादि गुणस्थानवर्ती जीव अपने-अपने गुणस्थानके अनुसार मिथ्यात् 
अनन्तानुबन्धी आदि कपायजनित रागसे रहित हैं। पचमगुणस्थानवर्ती अप्रत्याख्यान कषायजनित 
रागसे भी रहित है। पष्ठादि गुणस्थानवर्ती प्रत्यास्थान कपषायजनित रागसे भी रहित हैं। मात्र 
सज्वलन कषाययुकत होनेसे वे अन्य सम्पूर्ण कषायजनित रागादिसे दूर होते है। जिस गुणस्थानमे 
जितना जितना रागादि विकारी भावोंका अभाव हे वहा जीव उतने अंज्षमे ज्ञानमे बढ़ते हैं । 
जो जितने-जितने अशमे ज्ञानी हैं--उतते-उतने अश्मे हो निराजरव हैं। जो रागादि भावसे सर्वथा 
रहित हुए, ऐसे ग्यारहव बारहवें भादि गुणस्थानवर्ती जीव हैं वे पूर्णटया ज्ञान भावरूप परिणमे 
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हैं--बुद्धि या अबुद्धिपर्वक रागादि भाव उनसे सर्वथा दूर हो गये हैं, अतः बे पूर्णतया निरा- 
स्व हैं।" 

(१२७) प्रशमन--क्या दसवें गुणस्थानसे आगे गुणस्थानोमे कर्मास्नवका सर्वथा अभाव है? 
उनमे स्थित जीव पूर्ण निरास्रव हैं? 

ससाधान--वहाँ योगमात्र परिणाम हो कर्माल्नव का हेतु है। तथापि कषाय भावके अभावमे 
मात्र प्रकृति प्रदेशरू्प बध है। स्थिति अनुभागबन्ध वहा नहीं होते। अत मुख्यबन्धके अभावमे 
जीवको निराज्व कहा गया है। योगमात्रस होने वाला आख्रव समयस्थितिक है, अर्थात्‌ कर्म 
वर्गणायें आती हैं पर स्थिति बन्धरूप न होनेसे आत्मासे बद्ध नहो होती, अत. आत्मा अबद्ध हो 
कहलाता है । 

(१२८) प्रश्न--ज्ञानके द्वारा ही पदार्थ जाने जाते हैं तथा जानकारी होनेपर ही उनमे 
रागद्वेष होता है। अत: रागद्वेषका मूल कारण तो ज्ञानभाव है, उसे ही मेटना चाहिए । 

समाधान--ज्ञान द्वारा पदार्थ जाने जाँय इसमे बाधा नहीं है। ज्ञान ब्लेयका परस्पर 
जाननेका तथा जाने जानेका सम्बन्ध, सदासे है और सदा काल रहेगा । रागादिकी धाराके साथ 
ज्ञान विकारी हो जाता है। उस स्थितिमे हो कर्मबन्ध होता है सो वहाँ जितना रागाश है वह 
बन्धक है, न कि ज्ञानभाव । 

मोहके सयोगकी स्थितिमे विकारी ज्ञान, 'अज्ञान' सज्ञाको प्राप्त होनेसे बन्धक है। उसके 
अभावमे वही ज्ञान सम्यग्शान' है, अत वह बन्धक नहीं है, ऐसा जानना चाहिए। ज्ञानकी 
हीनता रागादिके साथ रहती है। क्रम क्रमसे रागादिके अभावमे जब ज्ञान अपनी पूर्ण शक्तिसे 
प्रकट होता है, तब तदनुसार समस्त ज्ञेगयोको जानता हुआ भी उत्तसे अलिप्त रहनेके कारण 
निराखव होता है ॥११६॥ 

कक कं द्रव्यकर्म जो बद्ध हैं उतके रहते हुए ज्ञानी निराखव केसे हैं, ऐसा प्रश्न उपस्थित 

करते हैं-- 


सर्वस्यामेव जीवत्यां व्रव्यप्रत्ययसन्ततों । 
कुतों निराखवों ज्ञानी नित्यमेवेति चेन्मतिः ॥११७॥ 


अन्वयायं-- (द्रस्यप्रत्यसन्ततो) द्रव्याल़वकी सतति जो कारणस्वरूप हैं उनका प्रवाह (सब॑- 
स्‍्याम्‌ एवं जोचत्यां) सबका सब ही जब जीवित है, विद्यमान है, तब (पानी नित्यमेव) ज्ञानी 


१ जीवगत रागादि भाव प्रत्ययानामाभावे सति द्रव्य प्रत्ययेष्युदयागतेष्वपि बोतराग परम साम्राथिक भावना 
परिणत अग्रेदरत्नत्रय लक्षणमेद श्ञानस्य सदभावे स्ति कमंगा जीवा ने वध्यंते यत कारणादिति। 
तत स्थित नवतर द्रव्यकर्माल्षवस्योदयागत द्रब्यप्रत्यया कारण, तेवा वर जीवगता रागादि भाव प्रत्यया 
कारणमिति कारण कारण व्याक््यानं ज्ातव्यम्‌ । 

“-समयसार गाथा १७७-१७८ तातपय॑ वृत्ति टीका 
ज्ञान दशेन गुण रागाद्यशानमाव परिणत॑ कृत्वा नवतर कर्म कुर्वति । तेन कारणेन भेदज्ञानी बन्धकों न 
क्षवति । कि तु ज्ञानवर्शत रजकल्वेन प्रत्यया एवं बरख्धका इति शञानिनों निराखवत्व सिद्ध । 
“-समयस्तार गाथा-१७०, तात्ययेवृत्ति टीका, 
१९, 
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सदा हो (निराल़ब ) भासव रहित है (कुत ) यह बात कैसे बन सकती है (इति मति सचेत) ऐसा 
किसीका प्रश्न है ॥११७॥ 

भावाय्--कर्मोदयमे होनेवाले जीवके रागाद भावोको भावास्रव, तथा आगत कर्मोंको 
द्रव्याल़्व कहा था। सो ज्ञानी सम्यक्त्वी जीवके ज्ञानावरणादि सभी कर्मपिण्ड आत्मामे हैं, तथा उन 
कर्मौंका उदय भी निरन्तर विद्यमान है, तब ज्ञानी निराख्रव केसे कहा जाता है ? ॥११७॥ 

समाधान निम्न कलशमे आचार्य स्वय करते हैं-- 


विजहृति न हिं सत्तां प्रत्यया' पूर्वबद्धाः 
समयमनुसरन्तोी... यद्यपि द्रव्यरूपा:। 
तदपि सकल-राग-ब्ेष-मोह-व्युदासात्‌ 
अवतरति न जातु ज्ञानितः कर्मबन्धः ॥११८॥ 


अन्वयार्थ --(यश्वपि पृर्वबद्धा व्रब्यरुपा: ब्रध्यप्रत्यथा) यद्यपि पूर्वमे बाँधे द्रव्यरूप कर्म 
(सम्रयमनुसरन्तः) समय समय पर उदयको प्राप्स है, (सत्तां न हि विजहति) सत्तासे अलग नहीं 
हुए भर्थात्‌ सत्ता रूममे जीवके साथ हैं (तबषि) तो भी (सकलमोहरागव्युदासात्‌) सम्पूर्ण मोहका 
तथा रागद्वेंष रूप परिणामोका अभाव होनेसे (ज्ञानिन न जातु कर्मंबन्ध अवतरतति) ज्ञानी अर्थात्‌ 
वीतरागी सम्यर्दृष्टि जीवके कदाचिद्‌ भी कमंबन्धका अवतार नही होता है ॥११८॥ 

भावार्थ--सम्यर्दुष्टि ज्ञानी हैं। उसने पूर्व दशामे अज्ञानवश नानाप्रकारके कर्मोका बन्धन 
कर रखा है। अभी जिनका अभाव नहीं हुआ, आत्मासे सम्बद्ध है, वे यद्यपि उदयको प्राप्त होते 
हैं, प्रति समय आते हैं तथापि उस अवस्थामे भी जीव, मोह, रागद्वेष रूप विकारी परिणामोके 
अमावसे, करमंबन्धको कदाचित्‌ भी प्राप्त नही होता । 

(१२९) प्रहन--क्या सम्यरदृष्टि जाव ज्ञान मात्रसे अबन्धक हो गया है ? 

पमाधान--ऐसा नहीं है, ज्ञान मात्रते कम नहीं रुकता। 'ज्ञान भाव' से रुकता है। इस 
प्रकारके प्रश्नका समाधान पृर्वमे कर आये हैं। 

(१३०) प्रइन--क्या चतुर्थ गुणस्थानसे लेकर चौदहवें तक सभो सम्पर्दृष्टि समग्रभावसे 
शानी और निराखव हैं ? 

धरमाधान--नही, गुणस्थान प्रक्रियाके अनुसार कुछ विशेषताएँ हैं, वह इस प्रकार हैं-- 

बन्त्र योग्य प्रकृतियाँ १२० होती हैं। चतुर्थ गृणस्थान वाले ज्ञानी सम्यग्दृष्टि जीवको उनमे 
से ४१ कम प्रकृतियोका सवर हो जाता है, उनसे वह निराखव हैं । 

पंचमगणस्थानी सम्यर्दृष्टि श्रावकके ५१ प्रकृतियोका सवर है। पष्ठमगुणस्थानवर्ती मुनिके 
५५ प्रकृतियोका संवर है। सप्तम गृणस्थानमे उसो मुनिके ६१ प्रकृतियोका संवर है। अष्टम 
गुणस्थानमे ६२ प्रकृतियोका सवर है। नवम गुणस्थानमे ९८ प्रकृतियोका सवर है। दशवें गुगस्थान 
में १०३ प्रकृतियोका सवर है। ग्यारह॒वें बारह॒वें और तेरहवें गुणस्थानवर्ती जोव केवल एक प्रकृति 
के बधक हैं, शेषका सवर है। ओर चोदहवें गृणस्थानमे पूर्ण मिराखव हैं। इस तरह जेसे-जंसे 
गुणत्थान बढ़ता है, निराल्वता बढ़ती जाती है | 
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(१३१) प्रइन--बारहवें गुणस्थान तक ज्ञानावरणादि सातों कर्म प्रकृति उदयमे रहती 
हैं। वहाँ तो सभी सातो कम प्रकृतियोका बंध होता होगा। तेरहवेंमे घातियाके अभावसे चार 
अघातियोका बध होना चाहिए। अत उक्त अबधकपनेका क्या हेतु है ? 

समाधान--बंधके लिए हेतुभूत प्रत्यय, मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय और योग ये 
पाँच हैं। इनका क्रमश- चतुर्थ, षष्ठ, सप्तम, एकादसम तथा चतुदंशम गुणस्थानमे अभाव हो 
जाता है। अत वहाँ वहाँ तस्निमित्त जन्य भ्रकृतियोका बंध रक जाता है। गुणस्थान प्रक्रियासे 
कितनी कितनी प्रकृतियाँ कहाँ बधसे रहित हो जाती है, यह ऊपरके समाधान मे बताया जा चुका 
है। उक्त पाँचो प्रकारके भाव प्रत्यय भावास्रव हैं, और उन भावोके होनेपर हो द्रव्य प्रत्यय, द्रव्या- 
ख्रवके कारण होते है । 

राग द्वेष मोह भाव हो बधक हैं-- 

रागहेषविमोहानां शानिनो यदसम्भवः । 
तत एव न बन्धोषस्य ते हि बन्धस्य कारणम्‌ ॥११९७॥ 


अन्वयार्थ-- ( यत्‌ ज्ञानिन-) क्योकि ज्ञानो पुरुषके (रागद्रेषविमोहानाम्‌) रागद्रेष तथा मोह 
परिणामोकों (असभव.) असभवता है. (तत एवं अस्य बर्ध न) इसी कारणसे उसे कर्म बन्धन नही 
है। (ते हि बन्धस्य कारणम्‌) बन्धके कारण तो वे रागादि भाव ही हैं ॥११९॥ 

भावार्थ--बन्धका कारण जोवका मोह अर्थात्‌ मिथ्यात्व भाव तथा रागद्वेष अर्थात्‌ कषाय 
भाव हैं। ज्ञानी पुरुषके इन तोनोका अभाव है, अत- उसे कम बन्ध नहीं होता। वह भावात्षव 
रूप परिणामोके अभावमे अबन्ध रूप है। 

(१३२) प्रइन--पिछले कलशके प्रइनके समाधानमे गुणस्थान प्रक्रिथासे कुछ-कुछ कम प्रकृतियो 
का क्रम-क्रमसे सवर लिखा है, तब यहाँ ज्ञानी शब्दसे कौन गुणस्थान वाला जीव लिया जायगा 
जिसे सर्वथा कर्मबन्ध न हो? उक्त व्याख्यासे तो चौदहवें गुणस्थानमे हो जीव ज्ञानी हैं। शेष 
अज्ञानी है। भगवान्‌ केवली तेरहवें गुणस्थानमें भो क्या अनज्ञानी है ? क्योंकि एक प्रकृतिका बन्ध 
तो वहाँ भी होता है, अत. वे भी स्वंथा अबन्धक नहीं हैं। इस कथनमे आगमभके अन्य ग्रन्थोंसे 
बहुत बडा विरोध आता है। 

समाधान--कोई विरोध नहीं है। ग्रन्थकारोकी वर्णन करनेकी प्रक्रिया विशेष प्रकारकी 
होती है, उनकी विवक्षाकों समझ लेने पर कोई विरोध नही होता । सम्यग्दृष्टि चतुर्थ गुणस्थानी 
भी ज्ञानी है, अज्ञानी नही । तब तेरहवें गुणस्थानंवाले अहंन्त सर्वज्ञके पूर्ण ज्ञानित्वमे ऐसा प्रइन ही 
उत्पन्न नही होता । मोहका अभाव ही अज्ञानका नाश है। पर्चात्‌ जो जितने अश रागद्वेषात्मक 
कषाय भावसे दूर है, वह उतना ही विशिष्ट ज्ञानी है। जितना-जितना वीतराग भाव ज्ञानी जीव 
को बढ़ता जाता है, उतना-उतना कर्म बन्धका अभाव होता जाता है। मोह रागद्वेषका पूर्ण अमाव 
ग्यारहवे गृणस्थानमे व आगे गुणस्थानोमे है, अतः वे पूर्ण अबन्धक हैं। ग्यारहवें वारहवें गुणस्थान 
वाले जोव केवलो नहीं हैं, पर सम्पूर्ण रागह्रेष अभावसे पूर्ण बीतशागी हैं। अतः इतके केवलीको 
तरह, मात्र एक साता वेदनीय कर्मका हो बन्ध होता है। यह बन्ध भी प्रकृति प्रदेश मात्र बन्ध है। 
स्थिति अनुभागके अभावसे वह बन्ध, बन्ध रूप नही है। यह पहिले भी कहा जा चुका है । 





१४८ अध्यात्म अमृत-कलंश 


(१३३) प्रन्‍_्ष-मया रहवें गुणस्थानके पूर्व तो रागद्वेष हैं ? उन्हे तो चारो प्रकारका बन्ध 
होता है। तब वे अबन्धक कैसे ? 

समाधान--मोहके उदयमे अनन्तानुबन्धी कषायका भी उदय होता है, जिससे जोब अनन्त 
ससार परिश्रमणके योग्य कमंबन्धन करता है। मोह (भिथ्यात्व) के उदयके अभावमे होनेवाले, 
मप्रत्यास्थानादि कषाय रूप रागद्वेष, अनन्त ससारका मूल नही है, अत- उसे अबन्धक कहा है । 
कलश ११० के प्रश्न-समाधानमे भी यह बात बता चुके है। 

(१३४) प्रदन--बन्धक होने पर भी अबन्धक कहा ऐसी विवक्षा क्यों ? 

समाधात-- ईवदर्थ नमन प्रयोगात्‌' इस न्यायसे अल्पताके' अथंमे भी निषेधका प्रयोग होता 
है। जैसे कोई पुरुष बाजारमे स्वर्ण खरीदनेकी इच्छा करता है। पर पासमे १०-५ रुपया हो है । 
तब विचार करता है कि रुपया है नही, केसे खरीदूँ” यहाँ पर थोडा रुपया है तो भी स्वर्ण मुद्रा 
खरीदने योग्य रुपया न होनेसे यह माना कि मेरे पास रुपया नहीं है। इसी प्रकार अनन्त ससारके 
कारणभूत रागद्वेषके अभावसे, अल्य बन्धकको अबन्धक' ही माना है। आगे जब इसे अल्प बन्धक 
परिणामका भी अभाव हो जाता है तब यही ज्ञाती पूर्ण ज्ञानी बन जाता है और सर्वथा बन्धका 


अभाव करता है। 
निरास्रवी जीवोकी स्थितिका वर्णन-- 


अध्यास्य.. शुद्धनयमुद्धतबोधचिह्नम्‌ 
ऐकाग्रयमेव कलयन्ति सर्देव ये ते। 


रागाविमुक्तमनस: सतत भवस्तः 


पश्यन्ति बन्धविधुरं समयस्य सारम्‌ ॥१२०॥ 


अन्ययायं--(ये) जो ज्ञानी पुरुष (उद्धतबोधचिन्लम्‌) नित्य हो प्रकाशमान ऐसा ज्ञान हो है 
चिन्ह जिसका, ऐसे (शुद्धनयम्‌) शुद्ध नयके विषयभूत शुद्धात्माको (अध्यास्थ) स्वीकार करके, 
(सदेव) सदा हो (एकाग्रपम एवं कछपन्ति) एकाग्र होकर अभ्यास करते हैं--ध्यान करते हैं (ते) 
वे जोव (सतत) निरन्तर (रागादिमुक्ततनस भवन्त.) रागादि परिणामोसे रहित, निविकल्प 
विशुद्ध परिणामी स्वय बनते हुए, (बन्धविधुरं) अवन्ध स्वरूप (सम्रयध््य सारं) विशुद्धात्माको 
(पश्यन्ति) देखते है, प्रकटरूपमे पात्ते है ॥१२०॥ 

भावार्थ--जो मुनिजन अप्रमादी होकर, शुद्ध नयका अवलम्बन कर, बोधात्मक अपने 
आत्मद्रव्यको एकाग्रचित्त होकर ध्यान करते हैं, वे रागादि विकारी भावोसे रहित होकर, अन्त- 
मुंह॒त्त मात्रमे अपनी आत्माको केवलज्ञानादि गुणोसे विभूषित देखते हैं। अर्थात्‌ केवली बनते हैं। 
वे ही अबन्ध रूप विशुद्ध समयसार हैं । 

(१३५) प्रश्न--शुद्धनयका अवलम्बन करना एकान्त पक्ष है। इसका तो शास्त्रोमे निषेध है, 
फिर यहाँ शुद्धनयावलम्बोको ही समयस।रका ज्ञाता क्यो कहा ? 


सम्ताधान--तयो द्वारा वस्तुका विवेचन होता है। जीव भी वस्तु है। उसका वर्णन शुद्धा- 
शुद्धनयसे किया जा सकता है यहाँ शुद्धनयसे जीवका जो स्वरूप है बह उपादेय है--अतः शुद़्नय 


आख़व-अधिकार १४९ 


के अवलम्बनकों बात है। अशुद्धनयसे भी जीवका थर्णन असत्य नहीं है, पर वह संसारी जोवका 
वर्णन है। जीवको अपनो अशुद्धावस्था, जो ससारावस्था है, उसमे परिवर्तन लाना है, अत- वह हेय 
है। यही कारण है कि शुद्धनयसे आत्माका जो स्वरूप है, उसके अवलम्बनका उपदेश दिया गया है। 
समयसारका अर्थ ही शुद्धात्मा है, अत शुद्धनयावरूम्बी ही शुद्धात्माको पाता है ऐसा कथन सर्वथा 
उपयुक्त है ।' 

(१३६) प्रइन--सत्य ही तो उपादेय है, और सत्य अनेकान्त तत्त्व है, एकान्त नही। उभ्य- 
नयात्मक वस्तु ही सत्य है, एकनयात्मक नहीं। तब एकको हो उपादेय क्यों कहते हैं ? 

समाधान--इस प्रइनका समाधान कर चुके हैं, तथापि पुतः कहते हैं--वस्तु स्वरूपका 
विवेचन करें तो जीव तो द्रव्यदृष्टिसे शुद्ध हो है। पर्याय दृष्टिसे बर्तमानमे ससारी वक्षामे अशुद् 
है। दोनो अपने-अपने नयसे सत्य हैं। वस्तुका स्वरूप ऐसा ही जानना सत्य है। अत. शेयके 
जानकी दृष्टिसे दोनो नय उपादेय हैं--दोनोका विषय जानने योग्य है । 

तथापि आत्मा यदि अशुद्ध ससारीदशासे, जो सत्य है, मुक्त होना चाहतो है, तो उसे उस 
नयका आलुम्बन करना चाहिए जो उसके शुद्ध स्वरूपका प्रह्पक हो। इस दृष्टि से जिस दशाकों 
जोब स्वयं छोडना चाहता है, वह अशुद्धावस्था हेय हो जाती है तथा उत्तसे भिन्‍न शुद्धवज्षा स्वयं 
उपावेय हो जाती है। अत. उसे विषय करने वाला नय ह्वी उपादेय कहा जाता है। जैसे कोई 
व्यक्ति रोगी है, उसका रोगीपना सत्य है। तथापि बहू रोगी नहीं रहना चाहता, तब नीरोगी 
अवस्थाका ही विचार करता है, और उसे ही उपादेय मानता है। रोगीपनेकी दशाको हेय मानता 
है। जा वह अवस्था जीवकी है, इसकी सत्यतामे संदेह नहीं है, तथापि बहू जीवको इष्ट न होनेसे 
अनुपादेय है। 


सभी सत्य, वस्तुकी विविध दशाओकी अपेक्षा, ज्ञेयदशामे जानने मात्रको उपादेय है । तथापि 
सभी सत्य हिंतरूप उपादेय नही होते । एक दूसरा दृष्टान्त लोजिए--यदि किसीके धरमे धन है और 
वहाँ सप भी है, दोनोका अस्तित्व सत्य है। शेय दोनो हैं, दोनों जानने योग्य हैं । तथापि हिताहितको 
दृष्टिसि दोनों समान उपादेय नही होते । ऐसे ही जीवकी अशुद्धदशा, सत्य होत हुए भी, रोगकी 
तरह या सर्पकी तरह अनिष्ट होनेसे 'हेय' है। निरोगी दशाकी तरह वह धन की तरह, अपनी 
शुद्धात्मदशा दृष्ट होनेसे 'उपादेय' है । हेथ उपादेय यहाँ सत्यासत्यकी दृष्टिसे नही है, किन्तु इष्टा- 
निष्टकी अपेक्षा है, ऐसा जानना चाहिए । 


१ सुद्ध तु विजाणतों सुद्ध चेवप्पयं छहदि जीयो। 


जाणंतों दु अपुदं असुद्धमेव्पण जहुइ ॥ “>समयमार गाथा-१८६ 
९ २ 
ण जहूदि जो दु मम अह ममेद॑ ति देहदविणेसु । 
सो सामण्ण बत्ता पशिवण्णो होदि उस्मस्गं॥ 
णाह होमि परेसि ण में परे संति णाण सहमेककों । 
इृदि जो जायदि झाणे तो अप्पाण ह॒वदि झादा ॥ 
--अवचनसार अध्याय २, गांधा ९८, ९९ 


१५० अध्यात्म-अमृत-कलश 


(१३७) प्रइन--यह कार्य तो कोई भी विवेकी कर सकेगा। वह शुद्धनयका अवलम्बन कर 
शुद्धात्माको जान लेगा । तब मुनिजनको ही वाक्यमे कर्ता क्यो बनाया गया है। मूल कलशमे ये' 
एब्द सामाल्य जनवाचक हैं! वहाँ तो मुनि लिखा नही है। 

समाधान--ये' और ते' तो सर्वनाम पद है हो। परन्तु इस प्रकरणमे शुद्धभयका अब- 
हम्बन लेने वाले, बोधात्मक, अपने आत्मद्रव्यका एकाग्रचित्त होकर ध्यान करनेवाले तथा रागादि 
विकारोसे रहित, अन्तरमुहूर्तमे केवल ज्ञान पानेवाले, ज्ञानीका जो वर्णन है, वह ज्ञानी तो निवि- 
कल्प, विशुद्ध-परिणामी, दिगम्बर साधु हो हो सकता है। इसोलिए यहाँ आचार्यका अभिप्राय 
ऐसे ही ज्ञानी सयमी पुरुषोसे है। वे हो समयसारको प्राप्त करते हैं। शेष ज्ञानी, सम्यग्दृष्टि जन 
श्रद्धा करनेवाले हैं, शुद्धात्माको उपादेय जानते हैं. तथा भेद-ज्ञान के बलपर रागादिविमुकत आत्मा 
की अनुभूति करते हैं परन्तु रागादिसे पूर्ण रहित हो नही पाते, अतः वे सामान्य सम्यर्दुष्टि जन, 
सयमी साधुकी भाँति अपने भीतर विशुद्ध समयसा रको प्रकट नही देखते ॥१२०॥ 

जो जीव अपनेको रागादि मुक्त नहीं बता सकते वे कर्मान्नव करते है ऐसा अभिप्राय निम्न 
कन्दसे आचाय॑ प्रकट करते है-- 

प्रच्युत्य शुद्धनयतः पुमरेव ये तु 
रागादियोगमुषयान्ति विमुक्तबोधा: । 
ते कर्मंबन्धमिह्‌ बिश्वति पूर्वबद्ध- 
ब्रव्यात्रवे: कृतविचित्रविकल्पजालम्‌ ॥१२१॥ 


अन्वयार्थ--(थे तु पुन.) तथा जो जीव (शुद्धनयत, प्रच्युत्य) शुद्धतयके विषयभूत शुद्धात्मा 
का आलम्बन छोड़कर, (विमुक्तबोधा) शानभावसे रहित होकर, (रागावियोगम्‌ उपयान्ति) 
रागादि परिणामरूप परिणमते हैं (ते। वे (पवंबद्ध व्रब्याल्वे ) पुर्वमे बन्धको प्राप्त हुए जो द्रव्या- 
सवभूत कर्म, उनके द्वारा (कृतविचित्रविकल्पजालम्‌) फेलाया हुआ जो ताता प्रकारका विकल्प- 
है| ततृस्वरूप (कर्मबन्धम्‌) करके नवीन बन्धनको (इहू विश्नति) यहाँ फिर धारण कर लेते 

॥१३२१॥ 

भावा्थ-शुद्धनयके द्वारा शुद्धात्माका अवलम्बन कर, जीव एकाग्र होकर निबंन्ध होता है 
ऐसा पिछले कलक्षमे बताया था । यदि उस शुद्धात्माका आलम्बन, उसका ध्यान, व उसकी एका ग्रता- 
से भ्रष्ट होकर, पुन पूव॑बद्ध द्रव्या्ञवरूप कर्मके उदयमे नाना प्रकार विकल्प जालसे संयुक्त, रागादि 
विकारी परिणमन यह जीव करता है, तो नियमसे नवीन कर्मका बन्धन करता है। 

(१३८) प्रधन--जीव पहिले ज्ञानी था फिर उससे च्युत होकर रागी बना है, ऐसा तो है 
नही। अनादिसे अज्ञानी ही था। जब कर्मका उपशमादि हुआ तब ज्ञानी हुआ, अत. कर्मोदयरूप 
हैतुसे अज्ञानी, तथा तदुपशमादिरूप हेतुसे ज्ञानी बना, ऐसा कारणकार्यभाव है। सो ऐसा न 
मानकर आप विपरीत कारण-कार्यभाव बता रहे है। जोब ज्ञानसे छूटे तो कर्मोदयरूप परिणमा 
अशोनी हुआ ऐसा आप कहते हैं। ज्ञानी तो स्वभाव दृष्टिसे कहा जाता था, किन्तु जीव ज्ञानभावमे 


तो अनादिसे हो नही था। कर्मकी बलवत्तासे अज्ञानी ही था। अतः हे 
चाहिए था। ही सही कार्य-कारणभाव कहना 
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समाधान--कर्मका उदय पूर्वमे हो, अज्ञानी पश्चात्‌ हो, ऐसा नही है। जिस कालमे कर्मोदय 
उसी कालमे अज्ञानी । तथा जिस कालमे अज्ञानी उसी काल कर्मोदय, ऐसा सहमावित्व है। दोनो 
परिणमन अपने-अपने हैं, पर वे एक कालमे होते हैं। उनमे निममित्त नेमित्तिकपना होते हुए भो कर्तृ- 
कर्म भाव नही है! यही कारण है कि इस स्थितिमे जब परापेक्षया वर्णन करते हैं तब व्यवहा रनयका 
बर्णन कहलाता है, अत व्यवहारनयसे, कर्मोदय्से अज्ञानी होता है, ऐसा ही कहा जायगा । किन्तु 
कर्ममे कर्तृत्व नही है । व्यवहा रका दूसरा नाम उपचार भी है। 


वस्तुत अज्ञानरूप परिणमन जीवद्रव्यका, अपनी भुलके कारण है। पुद्गलके कारण नही । 
अपनी-अपनी पर्थायके परिणमनका मुख्य हेतु स्वोपादान है। निमित्त मुख्य हेतु नहीं कहा जाता। 
निरचयसे स्थिति ऐसो हो है। अत- कमंके और जीवके परिणमनोंमे तिमिल-नेमितलिकपना होनेसे, 
उपचारसे कार्यकारणभाव कहा जाता है! परमायंसे कार्यकारणभाव किसो भी पर्याय का स्वत्रव्य 
जो उपादानरुप है, उसीते है, अन्य पदार्थते नहीं है। ऐसा जानना चाहिए । 

(१३९) प्रहन--जीव रागादिरूप परिणमन करे, तो नवीन कर्म ज्ञानावरणादिरूप केसे 
परिणमता है ? 

समाधान--जेसे ग्रहण किया भोजन, उदरमे प्राप्त होनेपर, नाना प्रकार रस, रक्त, 
मज्जादि रूप स्वयं बन जाता है। तथा जेसे वृक्षमे सीचा जल, निब, आम्र, आदि वृक्षोको प्राप्त 
हो कटुक व मिथ्ट आदि नाना रस, रूप, स्वय परिणम जाता है, इसी प्रकार गृहीत कार्माग बर्गणा 
कर्मोदयकी स्थितिमे, नाता विकल्प रूप जीव परिणामोके निमित्तसे, ज्ञानावरणादिसू्प, विविध 
परिणमन करती हैं। 

(१४०) प्रइन--तो जीवके विविध परिणाम ही विविध कम बनाते है ? 

समराधात--तही, वे तहीं बनाते। वे तिमित्तमात्र हैं। जब जीवके रागादि परिणाम होते 
हैं, तब कार्मण वर्गणाएँ स्वयं स्वोपादान योग्यताके कारण, ज्ञानावरणादि समस्त भेद रूप परिण- 
मती है। जीव नही परिणमाता | न कर्मोद्य जीवको अज्ञानहप बनाता, और न जोवका अज्ञान 
भाव कार्माग वर्गगाओकों ज्ञानावरणादि रुप बनाता है। दोनों द्रव्य अपनी-अपनी योग्यताओंसे 
विविध परिणास रूप परिणमसते हैं। तथापि उतसे निमित्तपता एक दुसरेके लिए अवह्य है, 
इसका निषेध नही है। वह अवश्य है ओर सामान्य जन इस अन्वय व्यतिरेकपे, निप्ित्तके साथ कार्य 
कारणपनेका सम्बन्ध जोड लेते हैं, क्योकि परमार्थसे कार्यकारणपनेका बोध उन्हे नहीं है। जिन्हें है, 
वे उसे उपचरित कारण हो मानते हैं, पारमाथिक कारण नही मानते । 

अत जो जीव नाना प्रकार कम बन्धको प्राप्त हैं, वे शुद्ध नयके विषयभूत शुद्धात्मा स्वभावसे 
च्यूत होनेके कारण हो बन्धको प्राप्त हैं ऐसा तातपय॑ ग्रन्थकारका है। उसे ही हृदयगम करना 
चाहिए। 

(१४९) प्रदम--इस कलशमे पूर्वबद्धको द्रव्या्नव लिखा गया है, यह तो सर्वथा विरुद्ध है। 
उसे द्रव्य-प्रत्यय कहा गया था, वहू ठीक था। उस द्रव्यप्रत्ययके उदयमे जीवमे उत्पन्न बिका रीभाव 
'आवप्रत्यय' हैं, तथा आगत नवीनकमंको द्रव्यास्रव” कहना चाहिए, न कि पूर्वबढ्धको । 

ससाधात--जो कर्म, बन्धको प्राप्त होता है बहू द्रव्यात्रवपूर्वक हो हांता है। आद्नवपुर्वक 
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बन्ध होता है यह नियम है। जो कम बन्धदक्षाको प्राप्त होकर जीवके साथ हैं वे ही तो उस समय 
दब्यात्रवरूप थे अत. पृर्वबद्ध द्रव्पात्रव' शब्दके प्रयोगमे कोई बाधा नही है । 


(१४२) प्रश्न--ऐसा प्रयोग भ्रम पेदा करता है। यह स्पष्ट नही हो पाता कि पूर्वबद्धकर्म 
द्रव्यात्नतहूप है ? या नवीन आगत कम द्रव्यास्रवरूप हैं ? 





द्रव्यसग्रहमे श्रीनेमिचन्द्राचार्यने द्रव्यास्रव भावास्रवका लक्षण लिखा है कि-- 
आसवदि जेण कस्मं परिणामेणप्पणों स विण्णेयों । 
भावासवों जिणुत्तो--कम्मासवर्ण परो होदि ॥२९॥ 


बर्थात्‌--आत्माके जिस परिणामसे कर्म आते हैं, उस परिणामकों भावासत्रव, तथा कर्मके उस 
आख्रवणको द्रव्यास्रव कहते हैं। अतः पुव॑बढ़को द्रव्यासव कहना यथार्थ नही है । 


समाधान--जोवके विकारीभाव 'भावास्रव' हैं यह तो निसनन्‍्देह है। उनके होनेपर हो 
द्रध्यप्रत्यय 'द्रव्यप्रत्यय' की सज्ञाकों प्राप्त हैं। और तभी नवीन कर्मका आखव होता है, अन्यथा 
नही । जो द्रव्यप्रत्यय हैं वे ही द्रव्यरूप हैं। आये थे तब द्रव्यात्रवरूपसे ही आए थे | कर्मवगंणाओकी 
द्रव्यरूपता तब भी थी और बद्धदक्षामे भी है। इस अपेक्षा उन्हे द्रव्यास्रव कहनेमे आपत्ति नहीं है । 
आगमन तो एक कियामात्र है। पर जिनमे क्रिया हो रही है, वे द्रव्यरूप हैं। उन्हे विवक्षावशात्‌ 
द्रव्यास्रत कहनेमें आता है । 


(१४३) प्रश्न-शुद्ध नयसे च्यूत होता तब कहा जायगा जब पहिले शुद्ध नय पर आरूढ हुआ 
हो, जब अनादिसे अज्ञानी था तब 'च्युत होकर' शब्द प्रयोग केसे ? 

समाधान--कथन ठीक है--इस कलशमे ज्ञानीकी चर्चा है। अनादि अज्ञानियोकी नही । जो 
शानीजन-मुनिजन-शुद्वनयके अवलम्बनसे शुद्धात्माका एकाग्र होकर ध्यान करते हे--वे यदि उससे 
च्यूत होते हैं--तो पुन बन्ध कर छेते हूँ । ऐसा भर्थ ही ग्रहूण करना उपयुक्त है। कलश १२० और 
१२१ को सामने रखें तो उक्त अधथ॑ प्रस्फुटित होगा । 

(१४४) प्रइन--तो अनादि अज्ञानीकी बात यहाँ नहीं है ? वह तो च्युत नही हुआ, क्योकि 
उसने अवलम्बन ही नही किया । अतः च्यूत शब्दका व्यवहार उसके लिए नहीं किया गया | अत 
कर्म बन्धनके इस अपराधसे वह तो दूर हो रहेगा । 


समाधान--रागादि भाव तो अज्ञानी भी अनादिसे कर रहा है, तो वह्‌ अबन्धक केसे रहेगा ? 
रागादिकी भूमिका हो बन्ध कराती है, चाहे अनादिसे कर रहा हो, या कोई ज्ञानभावसे च्युत होकर 
पुन' करे, इससे कोई अन्तर नही पडता । 

(१४५) प्रइन--जो चढेगा वह गिरेगा । जो चढा नहीं है वह क्या गिरेगा ? 

समाधान--जो गिरेगा वह नीचे गुणस्थानोंकी भूमिका पर आयगा, जो नही चढा है वह भो 
तो नीचेके गुणस्थानोमे है। अत उस गुणस्थानके योग्य कर्म प्रकृतियोके बन्धक दोनो ही होगे | 

विशेषार्भ--समयसारकी मूलगाथाओम॑ तथा अमृतचन्द्राचायंकी टीकामे और कलकश्षोमे 
अध्यात्मका वर्णन है। यह वर्णन उन्होने ज्ञानी तथा अज्ञानी जीव, अथवा सस्यर्दुष्टि और मिथ्या- 
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दृष्टि इन दोनोको विवक्षासे किया है। उन्होने सभी सम्यग्दुष्टि जीवोको ज्ञानी सबोधन दिया है 
परन्तु प्रायः सभी जगह मुख्य रूपसे वीतराग सम्यग्दृष्टि साधकोका ग्रहण किया है" ॥१२१॥ 
उक्त कथनका क्या तात्पयं है यह निम्न कलक्षमे प्रतिपादन करते हैं-- 


इदमेवात्र तात्पयं हेयः शुद्धनयों न हि। 
नास्ति बन्धस्तदत्यागात्‌ तश्यागात्‌ बन्ध एबं हि ॥१२२॥ 


अस्थयाथं--(अन्र इवस एव तात्पर्य) ऊपरके उक्त कथनका यही ताल है कि (झुद्धनयः ने 
हि हैय ) शुद्धनयका अवलम्बन नहीं छोडना चाहिए। (तदत्यागरात) यदि उसका अवलम्बन नहीं 
छूटता तो (तास्ति बन्ध ) कर्मबन्ध भी नहीं होता किन्तु (ततृत्यागात्‌) शुद्धनयका अवलम्बन छूटने- 
पर (बन्ध एवं हैं) निरचयसे बन्ध होता ही है ॥१२२॥ 

भावाथं--शुद्धनय आत्मद्रव्यके पर-विरहित शुद्धस्वभावका दर्शन कराता है। यह दर्शन 
हो सम्यग्दर्शन है' । इसके होनेपर बन्धका अभाव होता है। यदि उस्तका त्याग हो जाये, और 
अशुद्धनयके अवलम्बनसे अशुद्धस्वरूप आत्माका अपनेमे अनुभव करे, तो अशुद्धपनेकी प्राप्त होकर 
जीव कर्मबन्धनको प्राप्त होता है। यह ऊपरके कथनका साराश है? । 

(१४६) प्रन्‍्न--आचायं अमृतचन्द्रजीने इसी ग्रन्थमे कलश ६९ में नयपक्षातिक्रान्तकों हो 
समयसा रका ज्ञाता कहा है। “यस्तस्‍्ववेदी च्युतपक्षपात:। आदि कलश्ोमे तथा “उदयति न नयश्री' 
आदि कलशोमे नयका ही निषेध किया है, फिर वे ही आचार्य यहाँ शुद्धनयावलबनका उपदेश क्यों 
देते हैं ? क्‍या ये दोनो कथन परस्पर विरुद्ध नहो हैं ? ऐसी परस्पर विरुद्ध कथनी तो प्रमाण कोटि- 
में आने योग्य नही है, न आदरने योग्य है ? 

समाधान--इसके रहस्यको समझनेका प्रयत्त कीजिए | निविकल्प आत्मध्यानमे परसयोग- 
से तथा परनिमित्त जन्य विकारसे रहित, आत्माका ही ध्यान होता है। यद्यपि उस ध्यान काछमे 
किसी तयंका विकल्प नहो होता, क्योकि ध्यान निविकल्प, स्वयं विकल्प रहित है। विकल्प आवें तो 
बह उत्तमध्यान ही नही रह जाता, इससे आचार्योने च्युतपक्षपात ', 'नयपक्षातिक्रान्त' उदयति ते 
नयक्ली' आदि शब्दोसे उसकी वास्तविक स्थिति दिखाई है। तथापि दूसरा तटस्थ व्यक्ति यदि 
विचार करे कि यह निविकल्पध्यानी जिस आत्मका ध्यान करता है, वह आत्मा 'शुद्धात्मा' हैया 
अशुद्धात्मा' है ? ऐसा प्रइन होनेपर भाचाय॑ कहते है कि वह 'शुद्धात्मा' है। 

फिर प्रइन होता है कि शुद्धात्मा किस नयसे जाना जाता है ? तो उत्तर होगा-वह शुद्ध 
निशचयनयका विषय है। इस प्रकार शुद्ध नयका विषयभूत आत्मा ही ध्येय है। उस समय ध्यानम 
१ अत्र तु ग्रस्थे पच्रम गुणस्थानादुपरितन गुणस्थान वर्तिना वोतराग सम्यग्दुष्टिना मुख्यवृत्या ग्रहण, सराग 

सम्यरदृष्टोना गौण वृत्येति व्याक्यान॑ सम्यरदृष्टि व्यास्यान काले सबंत्र तात्पयेंग झञातव्यं । 
--समयसार गाथा २०१-२०३, तात्यं वृत्ति टीका, 
२. इसी भ्रन्थमं कलश ६ की टीका देखिये । 
३. सुद्ध तु वियाणतों सुद्ध ब्ेवष्प्ं छहृदि जीवो । 
जाणतो दु असुद्ध' असुद्धमेवष्पयं छहुइ ॥ 
“-प्रवचनसार गाथा ९८६९ 
२० 


एड अध्यात्म-अमृत-कलद 


ला आम या की आय 


यद्यपि यह विकल्प नही है कि में शुद्गग्बकक अवलबन करके ध्यान करता हूँ ।! तथापि जिसका 
वह ध्यान करता है वह आत्मा, अन्य तटस्थ व्यक्ति द्वारा विचार किया जाय तो, शुद्धनयका ही 
विषयभूत द्रव्य है । 

(१४७) प्रधन--जब नयोकी चचसि ऊपर ही समयसारका दर्शन है, तब शुद्धनथ भो छोडना 
पड़ेगा | नही छोडने पर समयसारकी प्राप्ति कैसी होगी ? है 

सम्राधान--जो उस अवस्थाको प्राप्त नही हुए, वे शुद्धौयका अवलबन यदि छोड दें तो 
अशुद्ध नयका अवलबन कर लेते है। अत नीचेकी भूमिकामे रागादि परिणास होनेसे कर्मंबंध 
होता है--इस तत्त्वको सामने रखनेके हेतु हो उक्त कथन हैं। जा निविकल्प ध्यानी नयपक्षसे ऊपर 
उठ गए है उन्हे नयका विकल्प नही है, तो भी उनकी ध्येथ वस्तु निश्वयनयकी विषयभूत शुद्वात्मा 
ही है। शुद्ध नप छोड़ता 'बधक' है। नयसे ऊपर उठना 'अबधक' है। 

(१४८) प्रइन--केवल आत्मा शुद्ध है ऐसा मान लेनेसे या अपनेको शुद्ध समझ लेनेसे, आत्मा 
निबंध केसे हो जायेगा ? यदि ऐसा है तो हम सब ससारो निर्बध ही हैं? 


समाधान--जो आत्माका शुद्ध रूपसे ध्यान करता है, उस समय उसकी परविरह्ित दृष्टि 
होतो है, तब वह रागादि भावोसे रहित होता है। रागादि परिणाम हो बधके हेतु हैं अत वह 
ध्याता अबंधक है। साधारण ससारी अपनेको शुद्ध मानकर भी, रागादिपरिणत होता है, अतः 
निर्बन्ध नहीं है । शञानो जन भी स्वभाव दृष्टिसे च्युत हो, परसयोगजन्य नैमित्तिक भावरूप जब 
परिणत होता है, तब रागादिका योग ही उसे बधदज्ञामे ला देता है। द्रव्यदृष्टि या स्वभाव 
दृष्टिसि ससारी जीव, कमंसे अबद्ध तो सदासे है ही, तथापि उनकी वर्तमान पर्याय अशुद्ध है। उसे 
मिटाकर स्वरूप रूप परिणमन करना ही मुक्ति प्राप्त करना है॥१२२॥ 

शुद्वात्म ज्ञान ही ऐसा प्रबल हेनु है जो आत्माको निष्कर्मा बना देता है भ्रत' उसे प्राप्त 
फरना ही श्रेयस्कर है, ऐसा निम्न कलश्ञमे प्रतिपादन करते हैं-- 


धोरोदारमहिस्न्यनादिनिधने बोधे निबध्तन्‌ धूति। 
त्याज्य: शुद्धनयों न जातु कृतिभिः सर्वकृष: क्ंणाम्‌ ॥ 
तत्रस्था: स्वमरोचिचक्रसचिरात्‌ सहृत्य नियंद्‌ बहिः । 
पूर्णतानधनोधमेकमचल  पहयान्त . शास्तं सह: ॥१२३॥ 


अन्वयार्थ-(धीरोदारमहिस्नि) क्षोभरहित उत्कट है महिमा जिसकी, ऐसे (अनाविनिधने 
बोधे) परमपारिणामिक भाव स्वरूप अनादि-अनन्त अपने चैतन्य स्वरूपमे (धृतिम्‌ निबध्नन) 
स्थिरताक़ो प्राप्त करानेवाला, तथा (कर्मणाम्‌ सर्वकष ) रागादि समस्त कर्मोका विनाह्क, ऐसा 
(शुद्धनय ) शुद्धभपका विषयभूत शद्धात्मा, (कृतिभि ) कृत्याकृत्यके जानकार सम्यग्दृष्टिको ( 
ने ह्याज्य:) कभी क्षणभरकों भी छोडना नहीं चाहिए। क्योकि (तत्रस्था:) उस शुद्धात्मबोधमे स्थित 
जन ही (बहि नियत्‌) स्वात्मभूमिकासे बाहिर जानेवाली स्वमरीचिचक्रम) अपनी ज्ञानको प्रवृत्ति 
समूहको (अबिरात्‌ संहृत्य) शीक्ष समेट कर, (पुर्णशानघनोधम्‌) पूर्ण केवलज्ञान स्वरूप (एक 
अचल) एक अविनाशो (शान्तम्‌ महः) परमशान्त तेजको, (पशथन्ति) अपनेमे देखते है, अर्थात्‌ उसे 
भ्ाप्त करते हैँ॥।१२३॥ 


>> 


आख्व-अधिकार १५५ 
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भावार्ष--जिन भव्य जीवोंने शुद्धात्म दर्श नस्वरूप सम्यर्दर्शनकों अपनेमे प्रकट किया है, 
तथा जो परमपारिणामिक भाव स्वरूप अपने अनाद्यतन्त चेतन्यस्वरूपमे स्थिर हुए हैं, अपने उस 
शुद्धनयके विषयभूत निजस्वरूपमे अविचल रूपसे वर्तमान रहते है। कदाचित्‌ भी किसी मी क्षण 
उससे भिन्न नही होते। ऐसे भव्य ही केवलज्ञान स्वरूप परमशान्तिके स्थान, अपने पूर्ण तेजको 
प्राप्त करते हैं अर्थात्‌ भरहन्त दक्ाको प्रकट कर केवली बनते हैं। इसके विपरीत जो क्षणभरकों 
भी उस शुद्धात्माका आलबन छोड अशुद्ध रूप परिणत हुए, वे कमंबध कर ससारमे ही भटके है। 


शुद्वात्माके ध्यानी अपनी स्थितिको अन्य समस्त पर द्रव्योसे मोडकर पूरी-पूरी ज्ञान शक्ति- 
को स्वात्मावबोधमे ही लगाते है। अपनी ज्ञानकी किरणोका बहिगंमन बन्द कर, उसे अपनेमे 
केन्द्रित करते हैं, जिससे कर्म स्वय दग्ध हो जाते हैं व आत्मा विशुद्ध होती है। जेसे एक विशिष्ट 
काँच जिसे आतिशी शोशा कहते हैं, सुर्थंकी क्रिरणोको अपनेमे केन्द्रित करता है, तो उसके नीचे 
रखे वस्त्रमे स्वयं आग लग जातो है, और वह जल जाता है। इसी प्रकार ज्ञानी अपनी शक्ष्तियों- 
को अपनेमे समेट कर केन्द्रित कर, अनाविके बंधे क्मजाल़कों दरधकर, कंवल्य प्रकट कर लेता 
है ॥१२३॥ 


यह स्थिति केसे प्रगट होती है उसका वर्णन निम्न पद्यमे करते हैं-- 


रागादोनां झग्रिति विगमात्‌, सर्वतोष्प्पाल्रवाणां, 
नित्योद्योतं किमपि परस, वस्तु संपश्यतोइन्तः । 
स्फारस्फारं: स्वससविसरे: प्लावयत्‌ सर्वभावान्‌, 
आलोकान्तादबलमतुल ज्ञानमुन्मग्नमेतत्‌ ॥१२४॥ 


अन्वयार्थ--(स्बंत अपि रागादीनाम्‌ आख्रवाणाम्‌) सब प्रकारसे हो रागादि भावास्रवोके 
(झरगिति विगमातृ, शीघ्र हो दूर हो जानेसे इस आत्मामे (नित्योश्योतम्‌) नित्य सदाकाल प्रकाशमान 
(किसपि) किसी आइचर्यकारक (परमम्‌ वस्तु अन्त सपष्ठयत ) श्रेष्ठतम वस्तुको अपने भीतर-भीतर 
देखता हुआ तथा (स्वरसबिसरे.) अपने स्वरसके विस्तारसे, (स्फारस्फारे) अधिकाधिक रूपमे 
(सर्वभावान्‌ प्लावयतू) जगत्‌ के समस्त पदार्थोंकी अपनेमे डुब।ता हुआ (आलोकान्तात) छोकालोकके 
अन्न तक फ्रेलता हुआ, (अचल) अविनश्वर (अतुलूम) अतुलनीय (एतत्‌ ज्ञानम्‌ उन्मग्नम्‌) ऐसा 
जशञान उदयको प्राप्त हुआ है ॥!२४॥ 


भावार्थ--जब यह जीव अपने स्वरूप बोधके द्वारा रागद्वेषादि विकारोका सवंधा अभाव 
कर देता है तब द्रव्याख्वका भो अभाव होता है। आख्रवभावके अभावमे बन्धका भी अभाव हो 
जाता है, तथा निबंधदशामे पूर्वबद्ध कम॑, सोपक्रम या अनुपक्रम रूप से, निर्जराको प्राप्त हो जाते 
हैं अतः उसे ज्ञानावरणादिके क्षयसे, अनन्त ज्ञेयोको अपनेमे प्रतिबिबित करनेकी सामर्थ्य रखने- 
वाला केवल्य प्रगट होता है। 


धम्परदृष्टिजो बसें जो आत्मदृष्टि प्रकट होती है वह दृष्टि हो मुक्ति का बोज है। उसके! 
कारण ही जीव मिथ्याज्ञानसे विमुक्‍त हो सम्यस्ज्ञानो बतता है, तथा अपनी अनादिकालीन भ्रमपूर्ण 


१९६ अध्याह्म-अमृत-कलश 


सासारिक प्रवृत्तिये को मिटाकर, आत्मानुकूल प्रवृत्तियों द्वारा, अपनेको निर्बन्ध बनानेमे सफल 
होकर, केवलज्ञानको प्रकटकर अहंन्त दशा प्राप्त करता है । 

ससारके दुखोका समूल नाश इसी आत्मदशंन, आत्मबोध और आत्मध्यानसे होता है। 
इनका नाम ही सम्यग्दर्शन, सम्य'ज्ञान और संम्यकचारित्र है। अत आत्मज्ञानकी आराधना 
सदा करनी चाहिए। इसके बिता नवीन आज्नव भाव नहीं रूकता। आख्तवके ते रुकने पर बंध 
होगा, तब मृक्तिके अनुकूल यह भूमिका न बनेगी । 

श्री शुभचद्धाचार्यने अध्यात्म तरगिणी! में ऐसा भाव प्रगट किया है कि--निगोद 
अवस्थामे जीवमे, अक्षरके अनन्तवें भाग प्रकाशित ज्ञान भी, निरावरण और नित्योद्योत है। उसी 
निद्योद्योत ज्ञान स्वरूपी आत्माको अपने भीतर देखने वाले मुनि, रागादि आस्रव भावका जब 
धरभाव करते हैं, तब देखते हैं कि वही ज्ञान, अपने स्वर्ससे विकसित होता हुआ, छोकालोकको 
अपने मीतर समाये हुये, केवल ज्ञान' के रूपमे निरावरण, नित्योद्योत, उदयको प्राप्त हुआ है। 
साराश यह कि ज्ञान भावका आलबनकर सदाकाल रागादि विकारोसे आत्माकों छुडाना हो, सब 
दुसोसे पार, मुक्तिका स्वरुप है। 


#$ इति आम्रव अधिकार के 





संवर अधिकार । 


दि के व 


सवर तत्त्वका स्वरूप ज्ञान ज्योतिसे ही प्रकट होता है ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
आसंसार-विरोधिसव रजयेकान्तावलिप्ताल्र व- 
न्यक्कारात्‌ प्रतिलब्धनित्यविजयं संपादयत्संचरम्‌ । 
व्यावृत्तं पररूपतो नियमितं सम्यक स्वरूपे स्फुरत- 
ज्योतिश्चिन्मयमुज्ज्वलं॑ निजरसप्राग्भारमुज्जम्भते ॥१२५॥। 


अन्वयार्थ--( चिन्मयम्‌) चेतन्य स्वरूप, (निज्ररसप्राग्भाश्म) अपने हो रसके भारसे भरी 
हुई, (उम्ज्बलम्‌) प्रकाशमान (ज्योतिः) शञानज्योति, (अआससारविरोषिसंवरलयेकान्तावलिप्तासव 
न्यवकारात्‌) अनादि कालसे ही अपने विरोधी सवर तत्त्वके विजय प्राप्त करनेसे अतिशय मदोन्मत्त 
जो आख्रव भाव, उस आख्रव भाव का तिरस्कार करनेके कारण (प्रतिछब्ध नित्यविजयम्‌) जिसे 
सदा ही विजय प्राप्त हुई है, अतएवं (सबरं सपादवत्‌) संवरको उत्पन्न करते हुए, (पररुपत 
व्यावसं) परज्षेय द्रव्यो तथा परद्रव्यके निमित्त जन्य विभाव परिणतियोंसे दूर, (सम्यक स्वरूपे 
नियमितं) तथा अपने यथार्थ स्वरूपमे ही निष्ठ, ऐसी ज्ञानज्योति (उज्जम्भते) अब उदयको प्राप्त 
हो रही है ॥१२५॥ 

भावार्थ--यह जीव अनादि कालसे ही अपनी अज्लानावस्थाके कारण अपनेको भूला तथा 
पर द्रव्य शरीरादि या राग्रादि भावोमे निजत्वकी कल्पना करता था। इसी भूलमे पर द्रव्योका 
संयोग करता था, तथा, उन पर द्रव्योके सयोगके निमित्तसे उत्पन्त रागादि विभाव भावस्वरूप 
परिणत होता था। उसकी इस परिणतिसे कर्मंधाराका प्रवाह अखण्ड रीतिसे आ रहा था, यही 
आख्व भाव था। इस आख्रवभावने सवर भावपर विजय प्राप्त कर ली थो, अर्थात्‌ सवरभावका 
अमाव हो रहा था। सदा सवंत्र आख्रवका प्रसार था, उसकी विजयका डका बजता था। अतः 
जैसे किसीको जीतने वाला राजा मदोन्मत्त हो जाता है, उसी प्रकार सवर॒पर विजय प्राप्त करनेके 
कारंण आख्रव भी मदोन्मत्त होकर सर्वत्र फेला था। 

आत्मामे सम्यग्दर्शनकी जब उत्पत्ति हुई, तब सम्यस्शान स्वरूप चेतन्यकी समुज्ज्यल 
निष्कलंक ज्योति प्रकट हुई, यह ज्योति चेतन्‍्य रूपी अपने निजरसके भारसे समुन्नत है। इस 
आत्मज्योतिने आस्रवका मंद चूर्ण किया। इस कारण संवर सन्‍्नद्ध हो गया। सबरके आनेसे 
भआास़व भाव रका । आख्रव भावके रुकनेसे यह जोब परभावोंसे भिन्‍न हुआ। अपने निज स्वरूपमें 
ही निष्ठ हुआ, यही सवर तत्त्व है। ज्ञानज्योति हो इस सवर तत्त्वको प्रकट करती है। 

जबतक कर्माश्नव है तब तक जीवको कर्मका बंधन ६ । अज्ञान भावमे कर्मास्रव सतत होता 
रहता है। आत्मामे काललब्धिके वश, सम्यग्गुरुपदेशके निभित्तसे, मिथ्यात्वादि प्रकृतियोंके उपशम 
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क्षय या क्षयोपशमसे, जब सम्यग्दर्शनकी उत्पत्ति हुई तभी स्वपर भेदविज्ञान होनेसे आत्माने अपने 
स्वरूपको पहिचाना । यही ज्ञानज्योति या चेतन्यज्योति है। 
इसके उत्पन्न होते ही अनेक कर्म प्रकृतियोका, जिनके उदयकी प्रबलतामे जीव अनन्त 
ससारमे परिभ्रमण करता था, उनका प्रवाह रुक गया। इसके रुकनेका ही अथं है 'सवर तत्त्व” । 
इस अवस्थामे आत्मा अपने स्वरूपसे अपनेको क्रमश गुणस्थान क्रमसे नियमित करता हुआ 
कर्मास्नवको रोकते हुए आगे बढता है, और पूर्ण ज्ञानज्योतिके प्रकाशमान होनेपर, सर्वथा भाद्रव- 
भावसे रहित होकर पूर्ण सबरभावको प्राप्त होता है। 
सम्यग्ज्ञान ज्योतिकी यह महिमा है। वह ज्योति अपनेमे, अपने हो पुरुषार्थंसे प्रकट होती 
है यही उसका विजयपना है ॥१ २५॥ 
आचार्य कहते है कि भव्य जीवो ! भेदज्ञानकी उत्पत्ति हो रहो है अतः प्रमुदित हो जाओ-- 
चेद्रप्प जडरूपतां च दधतो: कृत्वा विभाग द्यो- 
रन्तर्वास्णदारणेन परितों' ज्ञानस्थ रागस्य च। 
भेदशानमुदेति निर्मेलमिद मोदध्वमध्यासिता:ः 
शुद्धनानधनोधमेकमधुना सन्‍्तो द्वितीयच्युता: ॥१२६॥ 
अन्ययाय--(चेद्रप्यं-ड जडरूपता दघतो.) चेतन्यस्वरूप तथा जडरूपता, अर्थात्‌ अचेतत- 
पना ऐसे भिन्‍न-भिन्‍न लक्षणकी धारण करने वाले (ज्ञानस्यथ रागस्प व) ज्ञान और रागादि विकार 
इन (हुयो ) दोनोको (अन्तर्वास्णदारणेन) अपनी अन्तदृष्टि रूपी तीक्ष्ण आरेके द्वारा (परित-) 
पूर्णरूपसे (विभाग कृत्वा) पृथक्‌ू-पुथक करके, (निर्मेलमिदं) यह समुज्ज्वल (मेदज्ञानम्‌) भेदज्ञान 
जो कि (एक शुद्धज्ञानधनोधम्‌) रागादि रहित केवल अपने शुद्ध चेतन्यका ही अखण्ड पिण्ड है, 
(उददेति) उदयको प्राप्त हो रहा है। अत (द्वितीयच्युता सन्त-) परके सयोगसे रहित, शुद्ध सम्य- 
रदृष्टि ज्ञानी जीव, (अध्यासिता:) अपने निजस्वरूपमे छीन हुए (मोदध्वम्‌) आनन्दको प्राप्त होओ- 
प्रमुदित होओ--स्वरूपछीनताके अनुपम सुखको प्राप्त करो ॥१२६॥ 
भावाथं--भेदविज्ञान एक करोंतकी तीक्षण धारा वत्‌ है। जैसे करोतसे काठ कटकर 
भिन्‍न-भिन्‍न टुकडोमे अलग-अलग हो जाता है, इसी प्रकार ज्ञानभाव, आत्मस्वभाव है, तथा रागादि 
विकारीभाव, अन्नानभाव है। दोनो स्वरूपसे पृथक-पृथक्‌ हैं। तथापि अपने अज्ञानभावके कारण 
यह जीव इन दोनोमे भेद नहीं जानता था। रागादि बिका रोको ही अपना निज स्वभाव जानकर, 
स्वच्छन्दतासे उनमे विचरता था। भेद विज्ञानने करौंतकी तरह अपनी तीक्ष्ण अन्तदृ ौष्टिसे, दोनों 
का लक्षणमेद जब आत्मामे प्रकट किया, तब वह ज्ञानस्वभावकों निजभाव जानकर, उसे ग्रहण 
करता है, उसमे स्थिर होता है, तथा रागादि विकारोको अनात्मीय जानकर उन्हें छोड देता है । 
इस प्रकार स्वरूपकी प्राप्ति तथा अन्यका परिहार होता है । 
यह 'मेदज्ञान' आत्माके भीतर पुर्वावस्थामे रागादिके साथ जो घुलन था--ऐक्यपना हो 
रहा था-उसे दूर करता है। राग और ज्ञानके भीतर कहाँ सधि है, यह जानना बडा कठिन था। 


९, परत इति पाठन्तरम्‌ । --आत्मक््याति टीका 
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मोहकी गहलतामे भेद दिखाई नहीं देता था । सदगुरुओंके उपदेशसे विकारो-परजन्य भावोकी जडता, 
तथा अपने ज्ञान स्वभावकी सचेतनताको भिन्‍न-भिन्‍न जाना--यही हुआ '“मेदविज्ञान', जिससे सन्धि 
टूटी ।' इसीका माहात्म्य है जो जीवकी अनादिकालीन भूल तथा दुष्प्रवृत्ति मिटी और उसे स्वरूपकी 
पकड़ आई | आचार्य कहते हैं हे भव्य जीव ! अब तेरे ज्ञानका पुल्न अर्थात्‌ परविरहित शुद्ध ज्ञानका 
उदय हो रहा है, अत' अपने आत्मस्वरूपमे स्थिर होकर उसे देख, तथा स्वात्मोत्थ अनन्त अविचल 
अविनाशी सुखका अनुभव कर | 

अपनी भूली निधिकों प्राप्त कर जेसे कोई दरिद्र प्रसन्‍न हो जाता है, तथा अपने पुरातन 
अभावावस्थाके महान्‌ कष्टोको भूलकर, अपनी भावी सुखकी योजना बनाकर, स्वय उत्साहित 
हो जाता है| इसी प्रकार तू भी अपनी मिथ्यात्वकी गहलतामे परको निज मानकर जो भूल हुई-- 
और जो अनादिसे कष्ट उठाए, उन्हे अब भूल ज! । आने निजस्वरूपमे स्थिर हो अपनी विभूति- 
को, जो भूली थी पहिचान ले, तथा आगामी निर्वाणके परमसुखकी प्राप्तिकी योजना बनाकर, 
प्रमुदित हो ॥ (२६॥ 


यदि तू अपने सतत प्रय॒त्नसे भेदज्ञानकों स्थिर रख सका तो तुझे आत्मसिद्धि होगी-- 
यदि कथमप धाराबाहिता बोधनेन 
ध्रुवमुपलभमानः शुद्धमात्मानमास्ते। 
तदयमुदयदात्माराममात्मानमात्मा 
परपरिणतिरोधाच्छुद्धमेवाभ्युपेति ॥१२७॥ 


अन्यया्थ--( यदि कथमपि ) यदि किसी भो उपायसे आत्मा ( घारावाहिना बोधनेन ) अपने 
सतत चलने वाले भेदविज्ञानसे, ( ध्रवम शुद्धम आत्मानम्‌ ) अपने ध्रुवस्वरूप--कर्म कालिमासे 
भिन्‍न अपनी शुद्ध आत्माकों ( उपछभमान' ) अनुभव करता हुआ ( आस्ते ) प्रवत्तता है, तो ( तदयम्‌ 
आह्सा ) वह जीव ( उदयत्‌ आत्मारामम्‌ आत्मानम्‌ ) प्रकाशमान अपने आत्माको अथवा निजक्रीडा 
स्थल आत्माको, ( परपरिणतिरोषाद ) परद्रव्यसंयोग जनित विकारों परिणतिको, स्वय दूरकर 
( शुद्धमेष अभ्युपेति ) शुद्धछपमे स्वय प्राप्त कर लेता है ॥१२७॥ 


भावाथं--जो भेद विज्ञान सम्यग्दृष्टि जीवको प्राप्त हुआ है, यदि वहु जीव उसका सतत 
अभ्यास करे--उसकी धारा न टूटे, तो उस भेदज्ञान द्वारा प्राप्त वह अपने परमपारिणामिक भाव 
स्वरूप, निमंल, शुद्ध, भुव, अखण्ड चेतन्य प्रकाशमान अपने निज खूपकी प्राप्त होता है तथा परसग- 
से छट जाता है। 

जिसकी भूल दूर होगी वही अपने स्वरूपको पायगा। भेदविज्ञानी भी अपनी भूलकों मेटकर 
अपने निर्मल स्वभावका मनन करता हुआ, परसे भिन्‍न हो अपनी शुद्धात्माको भेदविज्ञानके बलपर 
प्राप्त कर लेता है ॥२७॥ 


शक जज 





१ फ्सस्‍्यैव यधोदितं भेद विज्ञानमस्ति स एवं तत्सदूभावाज ज्ञानी सन्‍नेव जानाति। 
“-समयसार गाया १८४-१८५ ब्रात्मश्माति टीका 
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शी आल की आओ 


जिन्हे शुद्धात्म तत्त्वकी प्राप्ति हुई है उनको ही मोक्ष होता है ऐसा आचार्य प्रतिपादन 
करते हैं-- 
निजमहिमरतानां भेदविज्ञानशक्त्या 
भवति नियतमेषा शुद्धतत्वोपलम्भः । 
अचलितमलिलान्यद्रव्यदूरेस्थितानां 
भवति सति चर तस्सिन्‌ अक्षय: कर्ममोक्ष: ॥१२८॥ 


अन्वयाथ--( अखिलास्यद्रव्यद्रे स्थितानाम्‌ ) सम्पूर्ण परद्रव्योसे भिन्‍न स्थित तथा 
( निजमहिमरतानाम्‌ ) अपनी निजात्माकी महिमाको जानकर उसमे लीन रहने वाले ( एबा ) इन 
सम्यग्दृष्टि पुरषोको ( भेवविज्ञानशक्त्या ) भेदविज्ञानके बसे ( शुद्धतत्वोपलम्भ” भवति ) अपनी 
शद्धात्माकी प्राप्ति होती है । ( इति नियतम्‌ ) यह बात सुनिश्चित है। तथा (सति च तस्सिन्‌ ) 
और उस शुद्ध तत्त्वकी उपलब्धिके होनेपर ( कर्ममोक्ष ) सम्पूर्ण कर्मोसे मुक्ति ( अक्षय ) अविनाक्ी 
अनन्त रूपसे ( भवति ) होती है यह बात भो ( मचनछितम्‌ ) सुनिश्चित है ॥१२८॥ 
भावार्थ--अपनी भेदविज्ञानको शक्तिसे जो पद्धव्योसे तथा तन्निभित्त जन्य नेमित्तिक 
विकारी भावोंसे अपनेको दूर करके, अपनी शुद्धात्माकी महिमाका बोधकर, उसमे लीन होते हैं, 
उन्हे अवश्य ही शुद्धात्माकी प्राप्ति हो जाती है। जिन्हे शुद्धात्माकी प्राप्ति होती है वे शुद्धोपयोगी 
जीव, अपने समस्त द्रव्य-माव कम, व नोकमंका नाशकर, अविनाशी मुवितकी प्राप्ति करते है यह 
सुनिश्चित है ॥(२८॥ 
सबर केसे होता है इसका उत्त र कहते हैं-- 
संपद्यते संवर एव साक्षात्‌ शुद्धात्मतत्त्वस्य किलोपलस्भात्‌ । 
स भेवविज्ञानत एवं तस्मात्‌ तदभेदविज्ञानमतोव भाव्यम्‌ ॥१२९॥ 


अन्वयायं--( शुद्धात्मतत्त्वस्थ उपलूम्भात्‌ ) अपनी शुद्धात्माकी प्राप्ति हानेपर ( एवं सबर.) 
यह सवर ( साक्षात्‌ ) प्रत्यक्षीभूत ( किल सपद्चते। निश्चयपे प्राप्त हता है, तथा (स) शुद्धात्माकी 
उपलब्धि ( भेद विज्ञानत एव) भेद विज्ञानसे होती है ! तस्मात्‌ ) इसलिए ( तत्‌ ) उस भेदविज्ञानका 
( अतीब भाव्यम्‌ ) सदाकाल अति अनुभवन करना चाहिए ॥१२९॥ 

भावाथं--आत्मा, कर्म नोकरम भावकर्मसे स्वया भिन्‍न है, ये तीनों ससारी वर्ञामे जोवके 
साथ हैं, पर ये न जीव हैं--त जीवके स्थरूपमें हैं। जोवका स्वरूप तो एकमात्र अखण्ड चेतन्य 
ही है। इस प्रकार दोनोको पृथक्‌-पृथक्‌ जानकरके श॒द्धात्माका अनुमव करना ही भेदविज्ञान है। 
जो भेदविज्ञानी ऐसा मेद कर, निज तत्त्वकी उपादेयता तथा परकी अनुपादेयताका श्रद्धान करता 
है, वही परको छोड शुद्धात्माको प्राप्त कर सकता है | शुद्धात्माको उपलब्धि अर्थात्‌ साक्षात्कार 
होनेपर, रागादिका स्वय अभाव होता है । यही संवर भाव है जा स्पष्ट झुपमे प्रकाशित हो जाता 
है। इस कार्य-कारण भावको विधिवत्‌ यथाय॑ समझकर भेदविज्ञानकी सदेव भावना करनी चाहिए! 
प्रति समय आत्मस्वभावकी, तथा कर्म व कमजन्य का्योंकी, सीमाका-भिन्‍न-भिन्‍न बोध 


१. भेद विज्ञानादेव शुद्धात्मोपलंम्. । “-प्रमयतार गाथा (८५ आत्मह्याति टीका? 
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करते-करते अपने शुद्धारमाकी साक्षात्‌ प्राप्ति हो जाती है । ऐसा होनेपर कर्मका आगमन स्वय सके 
जानेसे संवर तत्वको प्राप्ति होती है। 

ह [४९ ) प्रशन--भेदविज्ञान से' आत्मा शुद्ध केसे हो जाता है। गृहस्थ भी क्या मुक्त हो 
सकता 


समाधान--मेदविज्ञानमे तो आत्माकी उपादेयता तथा रागादिकी हेयताका बोध होता 
है। इस बोधके होते हो जो अपनेको ही पकड़ता है, अर्थात्‌ आत्म-स्वभावका आलबन लेता है, 
ओर जिन्हें हैय” समझा उनका आलम्बन छोडता है, उसे शुद्धात्माकी प्राप्ति हुई ऐसा समझना 
चाहिए । जानने मात्रसे “प्राप्ति हुई' ऐसा मान छेना सहो नहीं है। जेसा जाना तवनुकूछ परिणमत 
करे तो संबर होता है। वह परिणसन हो स्वय चारित्र है। अतः परका त्याग, व्यवहार चारित्र' 
ओर निजका ग्रहण अर्थात्‌ स्वरुपमे स्थिरता हो निशजयचारित्र है, यहो सवरका हेतु है।इस 
स्थितिमे गृहस्थको पूर्ण शुद्धात्म-प्राप्ति, तया पूर्ण संबरकी बात स्वय नहों टिकतो है। गृहस्थ तो 
रागादिमे लीन है। श्रद्धामे हेय मानकर भी उन्हें छोड नही सका । जब तक छोड नहीं सका तभी 
तक गृहस्थ है, और तब तक कर्मका बधक भी है पूर्ण निरात्नरव नही है। अत. गृहस्थको मोक्ष हो 
जायगा ऐसा प्रदन खडा तही रहता है । फलत. भेदविज्ञानका बारम्बार अभ्यास करना यही चारित्र 
है, उसीसे शुद्धात्मतत्त्वकी प्राप्ति होती है, पूर्ण आस्रवभाव रुकता है, तथा उसीको मोक्ष होता है। 


( १५० ) प्रइन--आत्मासे आल्वभाव भिन्‍न है, यह तो जान लिया । पर उनसे दूर होनेकी 
क्या पद्धति ? कृपया खुलासा करें । 


सप्ताधान--जब-जब क्रोधादिका प्रसंग आवे--अथवा पव्रेन्द्रियके बिषयोका राग आये, तब 
ही विचार करे कि “में उपयोगमयी शुद्धात्ता हूँ। राग भाव, क्रोध भाव विकार हैं, अनात्मीय हैं, 
में उन्हे क्यो स्वीकार करूँ ? अर्थात्‌ क्यो तद्रप परिणमत करूं ? वे तत्त्व मुझसे भिन्‍न ही रहना 
चाहिए ।' ऐसा समझकर जब बार-बारके अभ्याससे क्रोध तथा रागसे भिन्न हुआ, तब वह स्वयं 


पे होता बना, और तब ही सबर हुआ। रागादिके नाशसे तथा शरोरके नाशसे आत्माका नाश 
नही होता । 


इसे दृष्टान्तसे समझें-- 

जेसे किसी झोपडीमे आग छग जाये, तो झोपडो जलती है, आकाद नही जलता । वहू 
अपने स्वरूपमे तब भी था--अब भी है। झोपडी मूत्त पदार्थ है, बह अग्निका सयोग पाकर जल 
सकती है, पर अमूत्त आकाश नहीं जलता । इसी प्रकार छशरीरादि वस्तुएँ कर्मके फलस्वरूप, कर्म 
जातिकी होनेसे पौदूगलिक हैं, उनके विनाश्षमे अमूर्तात्माका विनाश नही होता । 

दूसरा दुष्टान्त--सुवर्ण अग्निमे तप्तायमान हो, तो भी स्वर्णपनेका त्याग नहीं करता | 
जब उसे देखो तब आगके स्वरूपसे सर्वथा भिन्‍न--अपने निज स्वरूपमे ही रहता है। इसी प्रकार 
आस्मा कर्मोदयसे तप्त होनेपर भी अपने निज स्वभावका परित्याग नहीं करता। वह तो साक्षात्‌ 
शानी है, तीब्र कर्मोदयके समय पीडित होनेपर भी अपने स्वभावका आलबन कर ज्ञानी ही रहे, 
तो आत्मा शुद्ध होता है,' इसे हो शुद्धात्माकी प्राप्ति हुई ऐसा कहा जाता है। जैसे अपने घरका 


१. 'स्वाश्रितों निश्चय , ; पराश्ितों व्यवहार ““-इति वचनात्‌। 


२ प्रचंडकमेविपाकोपष्टापमपि शा न ज्ञातत्वसपोहृति, कारणसहस्तेणापि स्वभावस्थापोदुप्रशबधत्वात्‌ । 
“सममसार गाया-१८४ आत्मश्याति ठोका 


२१ 


श्र अध्यात्म-अमृत-कछश 


ह्वार बंदकर घरमे रहनेवाला बाहिरी उपद्रवोसे पोडित नहीं होता, ऐसे ही निज स्वरूपमे स्थित 
ज्ञानीके स्वरूपमे कमंका प्रवेश नही होता, यही सवर है ॥१२९॥ 
इस भेदविज्ञान की कब तक भावना करती चाहिए ? 
भावयेद्‌ भेदेविशञानमिदमस्छिन्नधारया । 


तावत यावत, पराच्च्युत्वा ज्ञानं ज्ञाने प्रतिष्ठते ॥१३०॥ 
अन्ययाय--(हुदं भेदविशानम्‌) इस भेदविज्ञानकी (तावतू) तबतक (अच्छिल्नघारया) लगा- 
तार धारा प्रवाह रूपसे (आवयेत्‌) भावना करे (यावत्‌) जबतक (ज्ञान) स्वय अपना ज्ञान (पराव) 
रागादि विकारी भावोसे (ब्युत्वा) भिन्‍न होकर, (लाने प्रतिष्ठते) अपने स्वरूपमे प्रतिष्ठित हो 
जाता ॥१३०॥ 
भावार्थ--जिस भेदविज्ञानका स्वरूप पहिले प्रतिपादित किया है, उसकी बार-बार भावना 
करनी चाहिए। अर्थात्‌-मेरा आत्मा रागादि विकारी भावोसे सर्वथा भिन्‍न है। रागादि मेरे 
स्वरूपमे नही है, वे अनादिकालसे कमंके निमित्तसे उत्पन्न, मेरे वेभाविकभाव है, स्वभाव नही। 
ज्ञान मेरा स्वभाव है । वह स्वभाव अनादनन्त है। नित्य है। भविनाशी है। वह जब रागादिकी 
भूमिकामे उतरता है तब विकारी होता है। सो वस्तुतः वह स्वय राग स्वरूप नही है। ज्ञानसे 
भिन्‍न स्वभाव होनेसे, रागादि चेतन्यभावसे भिन्‍न है, ऐसा बार-आर चिन्तत करनेसे अपनी 
शुद्धात्माका बोध होता है। रागादिसे भिन्‍न आत्माका स्वाद अनुभवमे लाना चाहिए। ऐसा करते- 
करते आत्मा अपने ज्ञान स्वभावमे रम जायगी। तथा विकार नष्ट हो जायगा | यहो शुद्धांत्माकी 
उपलब्धि है, अर्थात्‌ पूर्ण शुद्धात्म परिणति है । 
(१५१) प्रशन--वया भेद विज्ञान भी छोडने लायक है, जो उसकी भावना सात बताई गई है ? 
उत्तर--अवश्य । वह भी एक विकल्प है, जो आत्माकी निविकल्पदशामे स्वयं छूट जाता 
है | जब तक ऐसी दशा न हो तब तक उसकी भावना करनी चाहिए | 
(१५२) प्रश्न--जो छोडना पड़ेगा उसे धारण ही क्यो करना चाहिए ? 
सम्ाधान-भेदविज्ञान उपायभूत है, आत्मा उपेय है। उपेयकी प्राप्ति पर उपाय स्वय 
अनावश्यक होनेसे छूट जाता है। किन्तु जो उपायको पकड़ेगा हो नही, वह उपेयको कैसे प्राप्त कर 
सकेगा ? वह तो सदा ससारी ही रहेगा ॥१३०॥ 
बन्ध और मोक्षका हैतु क्या है इसका विवरण-- 
भेदविज्ञानतः पिद्धाः सिद्धा ये किलर केचन। 
अस्येवाभावतों बढ़ा बढ़ा ये किल केचन ॥१३१॥ 
अल्दयार्थ--(ये केशन किक सिढ्धा ) जो अभी तक सिद्धावस्थाको प्राप्त हुए हैं, वे (भेव- 
विज्ञानत: सिद्धा.) परदव्यों से भिन्‍न आत्मशञानसे सिद्ध हुए हैं, तथा (पे केचन किक बढ़ा) जो 
अभी तक ससारमे बढ्ध हैं, संसारमे हैं, वे (अस्थ अभावत ) इस भेदविज्ञानके अभावसे (एवं) ही 
(बद्धा:) बंधे हैं. ॥१२१॥ 
भावाथं--अनादि कालसे ही ससारी प्राणी पर्धव्यके साथ, तथा परनिमित्तजन्य विकारी 
भावोंके साथ, अपनी एकताक़े भ्रमके कारण, ज्ञानावरणादि द्रव्थकर्म तथा रागादि भावकर्म, और 
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शरीरादि नोकमंसे बन्धनको प्राप्त है। अनादि कालसे आजतक जो जीव ससार बन्धनसे छूटे 
हैं, और सिद्धावस्थाको प्राप्त हुए हैं, वे इसो भेदविज्ञानके बलपर अपने उक्त प्रकारके अमको 
तोड़कर, उन बन्धनोसे छूट कर मुक्त हुए हैं। अतः अनादि कालीन दृढ़तम बन्धनोकों तोड़कर 
मुक्त टानेमे, सबसे प्रधान और मुख्य अथवा एक मात्र कारण, देह भादि के राग भोर भात्मामे 
भेदविज्ञान ही है ॥१३९१॥ 
यह भेदविज्ञान आत्माका स्वरूप है अत. स्वरूपबोध ही आत्माकी मुक्तिका हेतु है-- 
भेदज्ञानोच्छलनकलताच्छुद् तत्वोपलम्भा- 
द्रागग्रामप्रलयकरणात्कमंणां.. सबरेण । 
बिश्नत्तोषं परमससलालोफमस्लानमेक 
ज्ञानं ज्ञाने नियतमुदितं शाइवतोधोतमेतत्‌ ॥१३२॥ 


अन्वधायं-- (भेदशानोब्छलनकलतनात्‌) भेद ज्ञानके उछालके अभ्याससे (शुद्धतत्त्वोपलम्भात) 
जब शुद्ध तत्त्वज्ञानकी प्राप्ति हुई, तब तत्त्वाभ्यासमे (रागग्रामप्रलयकरणात्‌) रागादि विकारोका 
अभाव हुआ, और रागादिके अभावसे (कर्ंणां सवरेण) नवीन कर्मोंक़ आगमनका अभाव हुब्ा, 
उस सवरके कारण, (तोष विश्वत्‌) सन्‍्तोष या आनन्दकों धारण करने वाला, (परममु) श्रेष्ठतम 
(अम्लानम्‌) स्वच्छ (अमलालोकम्‌) निर्मल प्रकाश स्वरूप, (एक) रागादि रहित शुद्ध स्वरूप, 
(शाने नियतम्‌ ) अपने स्वरूपमे ही नियत, (क्षाइबतोच्योतम्‌) निरन्तर जिसका प्रकाद रहेगा, ऐसा 
(एततु ज्ञान उदितम) यह शुद्ध चेतन्यका अनुभव प्रकट हुआ ॥१३२॥ 

भावार्थ--पेदविज्ञान अनादि कालीन मूर्छाको दूर करता है, परमे निजत्वके भ्रमकों दुर 
करता है। निजके स्वरूपका बोध कराता है। जिन जीवोने प्रयत्न पुवंक भेदविज्ञान प्राप्त कर 
बार-बार उसका अभ्यास किया है, उन्हें सदा काल स्थिर रहने वाले अपने शुद्ध आत्म तत्त्व की 
उपलब्धि होती है। अपने स्वरूपका बोध होते पर, अपनेसे भिन्‍न स्वरूप जो रागादि उनका स्वयं 
प्रलय, भर्थात्‌ नाश हो जाता है। तात्पर्य यह कि आत्मा अपने ज्ञान स्वरूपमे जब प्रवेश करता है, 
तब रागादिकी उत्पत्ति हो नहीं होती । 

रागादि भावोके अभावमे नवीन कर्मोका बन्ध भो एकता है,' तथा उदयागत कर्म भी 
विफल होते हैं। वे नवीन कर्मोंके आद्रवमे कारणभूत नहीं होते। फलतः कर्मोंका सवर होता है। 
सवर होनेसे आत्मज्ञानका उदय होता है। भर्थात्‌ अपना ज्ञान शुद्ध होकर निर्मल आत्मप्रकाश 
फेलता हुआ अपनेमे रहता है, फिर अन्यत्र गमन नहीं ऋरता, न विकारी होता है। ऐसा ज्ञान ही 
केवलज्ञान स्वरूप बनता है, और यही मुक्तिका हेतु है। सारांशमें यह सब सहिसा भेदविशञानको 
है, अत उसे प्राप्त कर उसका निरन्तर अभ्यास करना बाहिए। 

(१५३) प्रइन--जब आत्मा सदा ज्ञानस्वभावी है, और रहेगा, तब उसकी प्राप्ति तो उसे 
है ही। भेदज्ञान हो या न हो, उसका स्वरूप तो उसके पास ही है, अतः उपलब्धि स्वयं है ही, तब 
भेदज्ञान से उपलब्धि होती है, इसका क्या अर्थ है 


१ रागादिरूप भावालवेण बिना अस्तित्वमात्रेण, उदयमात्रेण वा, द्रव्यप्रत्यया सम्य्दृष्टेबंबहेतवों न भवान्ति 
--प्रमयसार गाथा १७७-१७८ तालयंबूलि टीका. 
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समाधान--है तो ऐसे ही, तथापि समीप होने पर भी उसका भान नहीं था । परमें तिज- 
को दूढ़ता था। इसी ध्रमके कारण सर्वत्र भूला-भूला भटकता था। जब भेदविज्ञानने उसे दरशाया 
कि कहाँ भटकता है ? तेरा स्वात्मा तेरे भीतर है, तब अपने स्वरूपको पाकर भटकना छूट गया । 
यही स्वास्मोपलब्धि है तथा यही संसारसे मुक्ति है। 

जैसे कोई मनुष्य अपने वस्त्रको जिसमे उसके रत्न बँधे थे, कन्धे पर टांग कर उसे भूल 
गया, और सवंत्र अपना वह वस्त्र ढूढ़ता फिरा। पडोसमे भी सबसे पृछा पर किसीने भी उसके 
वस्त्र पर ध्यान नहीं दिया । अत. उसका भ्रम दूर न हो सका। वह सर्वत्र रोता चिल्लाता दुखी 
हुआ फिरता रहा । किसी विवेकीने पूछा कि भाई क्यों रो रहा है ? तब उसने कहा कि मेरा वस्त्र 
खो गया । उसमे मेरे रत्न बँधे थे | तुम उसे ढूँढ़ दो, तुम्हारा बडा उपकार होगा। 

विवेकीने कन्धे पर टेंगे वस्त्रकी ओर उसे सकेत किया। उसने कन्घे पर वस्त्र देखकर 
अपनी निधि पा ली और बहुत प्रसन्‍न हुआ । उस विवेकीके चरणोमे पड़ गया ओर कहने लगा 
कि नुम परम उपकारी हो । मेरी गई हुई सम्पत्ति बता दी अन्यथा वह तो चछी गई थी। तब 
विवेकीने कहा कि भाई ! वह तो तुम्हारे पास थी, तुम्हे खो जानेका अम था, इससे भटके-भटके 
फिरते थे । इससे उसे समाधान होता है। फिर वह सदाके लिए अपनी निधिकी रक्षामे सावधान 
ही जाता है । 

इसी प्रकार अपना स्वरूप अपनेमे है, अनादि काल से जीव उसे भूला है, और सबंत्र अपनापन 
खोजता फिरता है। परपदार्थोमे अपनापन मान कर भी वें कभी अपने नही बने, इसीसे दुली था । 
विवेकी गुरुने जब आत्माका परसे भेदविज्ञान कराया, तब उसे निज-परका भेदविज्ञान उत्पन्न 
हुआ । गुरुके चरणोमे नत होकर बोला कि--आपने मेरी निधि दरशायी। तब सदगुरु कहते हैं 
कि भाई, सेरा उपकार मानना तो सात्र व्यवहार है। परमार्थमे तो तेरी निधि तेरे पास थी। तू 
ऋमक्कानसे उसे नहों देख पा रहा भा। अब मुझे भेदज्ञान हुआ, निज-परकी परख आई, तो 
निज निधिका, जो तेरे हो पास थी, दशन हुआ, उसकी प्राप्ति हुई | यही निज तत्त्वकी प्राप्ति है। 


(१५४) प्रश्ब--यदि उदयागत कम, जीवके द्वारा ज्ञानमावका आलम्बन करने पर, विफ- 
लताको प्राप्त हो जावें तो इसका इतना ही अथं है कि वे फल न दे सके। पर नवीन कर्मका 
आगमन केसे रुकेगा ? वह तो ससारीके प्रतिशमय होता ही है । 

समाधान--अवश्य होता है, पर होता है जीवके विभावभाव रूप परिणमनके कारण । 
यदि जीव अपने स्वभावमे रहे, विभाव रूप न परिणमे, तो ऐसे शानी जीवके बन्धके कारणोका 
अभाव होनेसे, नवीन कर्मका उसे बन्धन नहीं होता ।" ये निर्जरा और सवर ही ससार दशासे 
ऊपर उठाते हैं। कर्मोका आगमत न होनेसे और पुरातन कर्मोके विफल हो कर निर्जराको प्राप्त 
होनेसे, आत्मामे स्वय सन्‍्तोष या सुखकी उत्पत्ति होती है। यह्‌ समता भाव ही केवलझ्ञानक उदय- 
का कारण होता है, जो सदा काल द्ाववत प्रद्योतमान है ॥१३२॥ 

के इति सवराधिकारः के 
छ 


१ समयसार गाया १७७-१७८ की तात्पयंदत्ति टोका देखिये । 
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निरावरण ज्ञानज्योति रागादि विकारों भावोसे काच्छादित नही होती-- 
रागाशाल्रवरोधतो निजधुरां धुत्वा परः संवरः 
कर्सागासि समस्तमेव भरतो दूरान्निरुत्थन्‌ स्थित: । 
प्राग्यद्ध तु तदेव दरणमधुना व्याजम्भवे निजेरा 
शानज्योतिरपावुतं न हि यतो रागादिभिम्‌ सछति ॥१३३॥ 
अन्वयायं--(परः सवर.) पूर्वप्रकरणमे कथित उत्कृष्ट संवरमाव, (रागाद्याल़बरोधत/) 
रागादि आखवभावका प्रतिपक्षी होनेसे, उसे रोकता है तथा (निञधुरां भृत्वा) अपनी धुराको आगे 
धारण करके (आगामि समस्तमेव कम) आगामी आनेवाले सभो कर्मोंको, (दूरात्‌ भरतः निरुन्थन्‌ 
स्थित.) दूर से ही अत्यन्त रूपसे रोकता हुआ खड़ा है। ऐसी स्थितिमें (मिश्रा) निर्जराभाव, 
(प्राग्बद्ध तु तदेव) पूर्व समयमे बाँधे उन कर्मोको (दश्घु) नष्ट करनेके लिए, (अधुता) इस समय 
(व्याजुम्भते) प्रकट हो रहा है। (पत्र ) क्योकि (अपाबुर्स ज्ञानज्योतिः) निरावरण ज्ञानज्योति, अर्थात्‌ 
रागादि कमंके सम्पर्कसे रहित आत्मस्वरूप, (रागाविधिन मृक्छंति) फिर रागादि विकारी भावोंके 
द्वारा मूच्छित नही होता ॥१३३॥ 
भावार्थ--सवरका अर्थ हो यह है कि रागादि आस्रवभावका अभाव हो । जब आखब- 
भावका अभाव होता है तो आगामी बधयोग्य कम दूरसे ही रुक जाते हैं। बिना रागादिभावके वे 
आत्माके समोप ही नही आ सकते । सवरकी ऐसी उत्कृष्ट स्थिति होनेपर, निर्जरामाव पुरातन 
बंधे हुए कर्मोंको नष्ट करनेके लिए स्वय प्रकट होते हैं। कर्थात्‌ संब॑रके होनेपर पुरातन कर्म जो 
उदयमे भाते हैं, वे निष्फल होकर झर जाते हैं। सवरभावके व निर्जराभावके कारण आत्मा का 
आवरण रहित निर्मलज्ञान, फिर रागादिभावासते मूर्च्छाको प्राप्त नही होता, भर्थात्‌ इस स्थितिमे 
आत्मा अपने स्वभावकों भूलकर विभावरूप परिणत नहीं होता ॥१३३॥ 
कर्मोदयका भोगनेवाला ज्ञानी, बन्धको प्राप्त नही होता यह दिखाते हैं-- 


तज्लानस्पेत्र सामर्य्यं विरागस्पेव वा किल। 
यत्कोईपि कर्मलि: कर्म भुठजानोईपि न अध्यते ॥१३४॥॥ 
अल्ययार्थ--(यतु क अपि)जो कोई भी भव्यप्राणों श्रम्यस्दृष्टिजीव (कर्म भुझ्जानः अपि) 
कर्मके उदयका फलोपयोग भोगता है, तथापि (क्रम न बध्यतें) वह कर्मके बन्धनको प्राप्त नही 
होता, (तत्‌ शानस्य एवं सामस्यंत) वह आत्मज्ञानकी ही सामर्थ्यके कारण है। (बा) अथवा (बिरा- 
गस्य एवं ) वोतरागभावकी हो (किक सामब्यंम्‌) निश्चयसे सामर्थ्य है ॥१३४॥ 
भावषार्थ--सम्यर्दृष्टि जीवोके भी, समय-समय कर्मका उदय आता है, और मिथ्यादुष्टि जोवो 
के भी समय-समय कर्मका उदय आता है । ऐसी समानता होनेपर तत्काल सुख-दुःख आदि फलोकों 
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भी दोनो भोगते हैँ, तथापि मिथ्यादृष्टि जीव, सुख-दु.खादि फलोपभोगके समय, रागद्वेषादि परि- 
णामोके कारण, पुनः नवीन-नवीन कर्मके बन्धन बाँधता है। किन्तु सम्यग्दृष्टिजोव सुख-दुखरूप 
फलोपभोग, कर्मके उदयमे भोगता है, पर उनमे राग-द्वेषादिरूप सबलेश परिणाम नहीं करता, अतः 
कर्मके बन्धनको प्राप्त नही करता। अतः सदा तत्त्वज्ञान तथा वेराग्यकी भावना रखनी चाहिए । 
ऐसा करनेपर नवोन कर्मंबन्ध तो नही होगा तथा पुरातन जो उदयमें आयेंगे वे कटेंगे हो, अतः 
संबर पूर्वक निर्जरा होगी । 

(११५) प्रइन--ऐसा सुना जाता है कि “सम्यक्त्वीके भोग निर्जरा के हेतु हैं”। क्या यही 
बात आप यहाँ कहना चाहते हैं? तब तो सम्यक्त्वीजीवको विषयकी विरक्ति होकर साधु बनने, 
अथवा चारित्र पालनेकी कुछ भी जरूरत नहीं है। क्योकि इसके विषयभोग, उसे बन्धके कारण न 
होकर सवर निर्जराके कारण हैं। अतः विषयभोगसे हो नि्ंराकर बिता चारित्रके भी उसे मुक्ति 
प्राप्त हो जायगी । 


समाधान--ऐसा नही है। सम्यर्दृष्टि सुखरूप कर्मोदयको कर्मफल मानकर उसे उपादेय 
नहों मानता, अत" उसे विषयजन्य सुख भी विषतुल्य प्रतीत होते हैं। उसको यह विषय विरक्ति हो 
उसे कमंका संवर कराती है। भोग संवर निर्जरात्वरूप नहीं है, किन्तु भोगोंके प्रति अद्षिभाव 
संबर निर्णशराका कारण है। 

(१५६) प्रइ्म--इस प्रकरणमें भोगका अथ क्या पचेन्द्रियके विषयोका भोगोपभोग नहीं है ? 
यदि नहीं है तो क्या अथ॑ है ? 


समाधान--“भोग' का अर्थ इस प्रकरणमे कर्मंदष्डका भोगना है। वह सातारूप पुष्यकर्मो- 
दयजन्य भी होता है, और असातारूप पापोदयजन्य भी होता है। सम्यग्दृष्टिकी दृष्टिमे दोनों दण्ड 
स्वरूप हैं, अतः वह दोनोको स्वीकार नही करता। मिथ्यादृष्टि जीव पुण्यजन्य दण्डकों दण्ड न 
मानकर, उससे अपना लाम मानकर, प्रसन्‍त होता है, और पापजन्य स्थितिको अनिष्ट मानकर 
दु खी होता है। 

(१५७) प्रश्न--तो क्या पृष्यपापके उदयमे साता-असातारूप, भर्थात्‌ सुख-दु खरूप, परिणाम 
सम्यक्थीके नही होता ? पुण्यपापका फल सुख-दुख है ऐसा क्षास्त्रोका कथन है। क्या सम्यरदृष्टि 
उस कथनको विपरीत बना सकता है ” 

समाधान--कथन आगमका सत्य है, अत पुण्यपापके उदयमे सुख-दु ख, सम्यग्दृष्टि व 
मिथ्यादृष्टि दोनोको समानरूपसे होते हुए भी, सम्यग्दृष्टि दोनों स्थितियोंमे समभावो है, राग- 
देव नहों करता, अतः समताभावके कारण अबन्धक है। इसके विपरीत मिथ्यादृष्टि विषमभावके 
कारण हा बनकर कर्मबन्ध करता है। सम्यरदृष्टि उदयागत करमजन्य सुख<ुःखका मात्र 
ज्ञायक है। 

दृष्टान्त द्वारा इसे स्पष्ट करते हैं-- 

जेसे कोई अपने पडोसमे रहनेवाले व्यक्तिकी सभी गतिविधियोको जानता है। उसे प्रतीत 
है कि पड़ोसी जुआ खेलता है, सेकडो रुपया प्राप्त करता है पर भयभीत रहता है, तथा दूसरा 
पड़ोसी सज्जन है, व्यतनी नही है अर्थाभावमे है, तथापि प्रसन्‍त रहता है। दोंनोकी स्थितियोका बहू 
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जानकार है, तथापि उत्ते न एकके लामका ह॒र्ष है, न दूसरे पड़ोसीके क्षर्थाभावके कष्टका वह अनु- 
भव करता है ! अपने-अपने कर्मका फल सब भोगते हैं, और भोगेंगे, ऐसा वह जानता है। जुआको 
वह हानिकर मानता है, तथा दूसरे पडोसीकी सज्जनताका समर्थक है। तथापि दोनोके प्रति समभाव 
है। जेसा सुख दु ख प्रसन्‍नता अप्रसन्‍्नताका अनुभव, दोनो पडोसी करते हैं, वेसा वह नहीं करता । 
तथापि ज्ञायक मात्र है| इसी प्रकार अपनी हो सुख दु.ख अवस्थामे ज्ञानी हर्ष विषाद न कर, सम- 
भावी रहता है--अत अबन्धक है। 

(१५८) प्रइन-ऐसा तो ससारमे देखा हो नही जाता कि अपनो सूख दुःख अवस्थामे कोई 
समता भाव रख सकता है। दृष्टान्त आपका ठीक नही है। वह तो पोसीकी बात है। उन पर 
बीततोी है, अपने पर नहीं । पर ये कर्मोदय जन्य सुख दू ख तो स्वयं उस एक व्यक्ति पर बोतते हैं, 
तब वह समता भावी कैसे रह सकता है ? 

समाधान--सुख दुःख कर्मोदय जन्य अवस्थाएँ हैं--ये विकारी अवस्थाएँ हैं, नाशवान हैं, 
अतः सम्यक्त्वी इन बदलती हुई अवस्थामें आसक्त नही होता । वह पर्यावदृष्टिको ओझल कर, अपने 
अखण्ड आनन्द तथा चेतन्य स्वरूप आत्मा पर दृष्टि रखता है, अतः दुःखी सुखी नहीं होता । 

(१५०९) प्रइंन--एक हो व्यक्ति पर बीतने वाली विविध धटनाओमे समता भावका दुष्टान्त 
बताइए ? 

समाधान--बहुरूपिया नाना वेष स्वयं धरता है। नोटकका पात्र कभी राजा और कभी 
रकका वेष रख कर रगमच पर आता है। जब जो वेष रखता है, तब उस वेषकी पुरी भूमिका 
निभाता है, तथापि 'में कौन हूँ उसे नही भूलता । इसोसे राजाके वेषमें, यथार्थ रूपमे, उन्मत्त नहीं 
होता, और रकके वेषमे, यथार्थ खपसे, रोता नही है, क्योकि में क्या हैँ इसका बोध होनेसे वह दोनो 
भवस्थाओमे समभावी है । 

इसी प्रकार सम्यग्दृष्टि ज्ञानी जीव, संसारकी विविध दक्षाओकों, कर्मोदयकी स्थितिमे 
होनेवाले विविध वेष ही मानता है। द्रव्यदुष्टिसि आत्माका स्वयका क्‍या स्वरूप है इसका उसे 
बोध है । अत. अपने आत्मानुभवनके कारण वहू समभावी रहता है, तथ। उन कर्मोदयजन्य स्थितियों- 
में दोनोसे विरागी रहता है।' यह “आत्मज्ञान” तथा कर्मजन्य स्थितियोमें “विराग” ये दोनो 
ही ससारसे छुडाने वाले हैं, अतः वह अबन्धक हैं। उसका यह कर्मंदण्डका भोग, निर्जराका ही 
कारण है। 

(१६०) प्रइन-सुख दु.ख हो रहे हैं, और वे मेरे. नही हैं ऐसा मानना क्या सच है? यदि 
नही, तो साम्यरदृष्टि सत्य छोकमे नहीं है, काल्पनिक जगत्‌मे है। सत्यसे इनकार करनेवाला 
सम्यग्दुष्टि केसे हो सकता है ? 

समाधान--सम्यर्दृष्टि सत्य को ही स्वीकार करता है। सुख दू ख मुझमें ही हैं ऐसा जानता 
है, तथापि वह उनमे भूलता नही । मिथ्यादृष्टि ही पर निर्मित्त जन्य अवस्थाओको अनुभव कर, 
उन्हे हो आत्मस्वरूप मान, हर्ष विषाद करता है। बहू पर्याय विमूढ़ है, अनात्मज्ञ है, अतः दु.खी है। 
ज्ञानी आत्मज्ञ है, अतः पर्यायको स्वीकार करके भी उसमे मोहित नहीं होता । 


१ आगे कछक् १३६ में इसकी स्पष्ट व्याक्षया है। 








१६८ अध्यात्म-अमृत-कलश 


के की कस के पी भय जी की भीख 


(१६१) भअ्रशन--सम्यक्त्वी जीव रागादिभाव नहीं करता, अत. अबन्धक होनेसे संवरको 
प्राप्त है, यह तो बात समझमे आई, पर वह पुरातन कर्मकी निर्जरा करने वाला है यह केसे 
सिद्ध है ? 


समाधान--पूव॑बद्ध कर्म समय-समय पर उदयमें आते हैं और मिथ्यादुष्टि जीव उनके उदयमे 
रागी द्वेषी विकारी होता है--यह प्रक्रिया सदासे आ रही है । उदयागत कर्म जोवके रागी बननेका 
निमित्त है। यदि उस निमित्तको अवलम्बन कर जीव रागी बना तो उदयकी सफलता है। उदवागत 
कर्म फलदानमे निमित्त बनकर स्वय आत्मासे पृथक हो जाता है, अथवा कर्मरूप पर्याय त्याग अकमं- 
रूप पर्यायको प्राप्त करता है। इसे ही निर्जरा कहते हैं। सविपाक निर्जरा ओर अविपाक निर्जरा ऐसे 
दो भेद निर्जराके हैं। स्थिति पूर्ण होने पर उदयकालको प्राप्त कर्म जब निर्जरित होता है उसे 
सविपाक निज॑रा कहते हैं तथा जो कर्म उदयावस्थाके कालको प्राप्त नही हैं, वे तप आदिके कारण 
असमयमे भी निर्जीणं होते हैं इसे उदीरणा कहते हैं । यही अविपाक निर्जरा है। 

सम्यक्त्वी जीव उदयागत कर्मको आर्थात्‌ उसके सुख दु.ख रूप फलको भोगता है तत्ति- 
मित्तभूत पचेन्द्रयोके शुभाशुभहूप फलोको भोगता है। तथापि भोगते हुए भो हर्ष विषादरूप 
सकलेश परिणाम नहीं करता, उन्हे अपने स्वरूपसे भिन्‍न मानता है, अत- अबन्धक अर्थात्‌ 
संवारक है। 

इस सवारक स्थितिमे होने वाली कर्म निर्जरा ही सच्ची निर्जरा है। इस तरह सवरका 
स्वामी सम्यक्त्वी निर्जरा भो अवश्य करता है। 

(१६२) प्रझन--इसका क्या कारण है कि सम्यक्त्वी जीव कर्मोदयजन्य स्थितिमे सुख दुख 
भो भोगता है पर हुं विषाद नही करता है । क्या ऐसा कभी सम्भव है ? 

समाधात--अवह्य सम्भव है। सम्यक्त्व परिणामके साथ अनन्तानुबन्धी भादि जितनी 
कषायोका जिस गुणस्थानमे अभाव होगा उतनी-उतनी विरागता बढ़ेगी। विरागता पच्चेन्द्रियोके 
विषयोके प्रति है। विरागीका विषय भोग केवल कर्मदण्डका भोग है, क्योकि वह उसे चाहता 
नही है। 

जेसे किसीको जेलमे ( कारागारमे ) डाछा जाय पर उसे कारामारमे रुचि नही है, अत 
रागका अभाव है। जैलके प्रति द्वेष भी नहीं है, क्योकि वह समझदार है। जानता है कि मेरे अप- 
राधका यह फल है, इसे भोग लेता ही श्रेयस्कर है। अथवा किसी धनी व्यक्तिके घर कोई अतिथि 
आया। उसे सब प्रकार वहाँ सुख सुविधा है। तथापि परघरमे उसे रुचि नहीं हैं अत वह 
उन पराधीन सुलोकों भी हेय मानता है और अवसर पाकर उन्हें छोडकर अपने घर चला 
जाता है। 

इसो प्रकार सम्यक्त्वो जीव पचेन्द्रियेके विषयजन्य सुख दु.खको हेय मानता है उनमे 
अनुरक्त नही होता । इससे वह कमंदण्डकों अरुचिपुर्वक भोगनेसे नवीन बन्ध नहीं करता और 
उस कालमे उदयागत कर्म तो निज रता ही है, ऐसा स्वभाव है। वह फिर पुनः आत्मामे टिक ही 
तही सकता । अत. संवर पूव॑ंक निज॑रा सम्यक्त्वीके पाई जाती है। 


जैसे विष भक्षण करने वाला मृत्युको प्राप्त होता है। सर्पदशको प्राप्त व्यक्ति भी मृत्युको 
प्राप्त होता है। तथापि विषभारक औषधि यदि बह सेवन करे तो विष व्याप्त होने पर भी, 
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दोनो मृत्युको प्राप्त नहीं होते । इसी प्रकार सम्यक्त्वी जीव विधतुल्य पंचेन्द्रियोके भोग भोगते भी 
आत्मज्ञान तथा वेराग्यके बलसे विषय विषके विकारको प्राप्त नही होता ॥१३४॥ 


जो अरुचि पूवंक विषय सेवन करता है वह असेवनकर्त्ता ही है-- 
नाइनुते विषयसेवने४पि घत्‌, स्वं फलं विधयसेवनस्थ ना । 
शानवेभवविरागताबलात्‌, सेवकोईपि तदसावसेवकः ॥१३५॥ 

अस्थयार्थ-- (ना) विरागी पुरुष (विषयसेवने८पि) प्ेन्द्रयोके विषयोके सेवन करने पर 
भी (विधयसेवनस्य स्वं फू) विषय सेवनका फल जो कमंबृन्ध है, उस फलको (न अबनुते) प्राप्त 
नही होता है। इसका कारण यहू है कि वह (ज्ञानवभवविशगतावछात्‌) अपने आत्मज्ञानके सम्पूर्ण 
वेभवको लक्ष्यमे रखे है तथा पर द्रव्योके प्रति जिनका उपभोग करना है उनके प्रति बिरागी है 
अर्थात्‌ दचिमान नही है। इस शक्तिके कारण वह (सेवक अपि) सेवन करते हुए भी (असो तथ 
असेवक) उनका सेवन करने वाला नहीं है ॥१३५॥ 

भावाधं--सामान्य ससारो जीव कर्मके उदयमे विभाव रूप परिणमन कर, कर्म बंधनको 
प्राप्त हो जाता है। परल्तु ज्ञानी पुरुषकी रुचि अपने आत्मवेभवको प्राप्त करनेकी है, विषय प्राप्ति 
की नही है। विषयोके प्रति अरुचि है, अत. इस आत्मज्ञानकी रुचि तथा परके प्रति अरुचिके बल 
पर ही वह सवर तथा निर्जरा करता है। वहू यदि परवशतासे कर्मोदयजन्य फल भोगता भी हो 
तो भी वह उसका सेवन करने वाला नही है। क्योंकि वह उन्हे अरुचिपूर्वक भोगता है ॥१३५॥ 

(१६३) प्रइ्न--भोगनेवाला रुचिपूर्वक नहीं भोगता, करनेवाला रुचिपूर्वक नहीं करता, 
ऐसी बात समझमे नहीं आती । जगत्‌मे ऐसी बात नहीं देखी जाती किन्तु इसके विपरीत ही देखनेमें 
आती है। 

समाधान--ज्ञानी शुभाशुभकर्मका उदय भोगता है वह उसके लिए कर्मका दण्ड है। दण्ड 
कोई रुचिपूर्वक नहीं भोगता । इसी प्रकार जो कार्य परवश, इच्छाके विरुद्ध, करने पढ़ते हैं उन्हे 
कोई रुचिपूर्वक नही करता, किन्तु उसे करना पड़ता है। जेसे किसी व्यापारीकी दुकानपर एक 
सेवक है, वह उस दुकानका सब काम करता है, पर दुकानका स्वामी न होनेसे उसके लाभ हानिके 
फलका भोक्ता नही होता। इसी प्रकार सम्यग्दृष्टि कर्मोदयजन्य स्थितिको भोगता है पर उसे उसमें 
आत्मीय बुद्धि नही है, अतः उन विकारोका स्वामी न होनेसे उनके फलस्वरूप कर्मोंका बन्धन नहीं 
करता । मिथ्यादृष्टिजीव कर्मोदयजन्य सुख-दुःखमे तथा तत्साधनभूत परिकर मे निजत्व बुद्धि द्वारा 
उनका स्वामी बनता है, अतः तत्फलस्वरूप कमंबन्ध भी करता है ॥१२५॥ 


सम्यग्दृष्टिको नियमसे ज्ञान और वेराग्यश्षक्ति होती है-- 
सम्यग्ृष्टेमेवति नियत ज्ञानवंराग्यशक्ति: 
स्‍्वं_बस्तुत्व॑ं कलपयितुमयं स्वान्यरुपाप्तिमुक्त्या । 
यस्माद्‌ ज्ञात्वा व्यतिकरसिंदं तस्थतः स्व परं चले 
स्वस्मिन्नास्ते विरमति परात्‌ सर्वतो रागमोगात्‌ ॥१३६॥ 
र२ 


१७० अध्यात्म-अमृत-कलद 


अन्यवाय-- (सम्यणृष्टे)) सम्यवत्वीके (जञानवेराग्यशक्ति ) आत्मानुभवनकी तथा परके प्रति 
विरागकी शक्ति (नियत भवति) निश्चयसे प्राप्त होती है। अतएव (स्वान्यरूपाप्तिपुक्ध्या) स्वरूप 
की प्राप्ति तथा अपनेसे भिन्‍न जो पररूप उनकी मुक्ति अर्थात्‌ त्यागसे (हवं बस्लुत्य) निजवस्तुको 
(कलुयितुम) प्राप्त करनेके लिए (स्थं परं थर हुई) स्व तथा पर इनको (तर्वत व्यतिकर ज्ञात्वा) 
यथार्थमे भिन्‍न-भिन्‍न जानकर (स्थस्मिन आस्ते) निजमे ही अपनी स्थितिको बनाता है तथा 
(पराषु रागयोगात्‌) परके निमित्तसे होनेवाली समस्त रागादि परिणतिसे (विरम्नति) विरकक्‍्त होता 
हैं॥१२६॥ 

भाषार्थ--सम्यक्त्वी जीवको मिथ्यात्व कर्मके उपशमादिसे आत्मानुभवनकी शक्तिरूप सम्य- 
रदर्शन गुणकी प्राप्ति हुई है तथा आत्मभिन्‍न पर पदार्थ अनुपादेय है ऐसी श्रद्धांके कारण, परके भ्रति 
विराग हुआ है, अतः ये दोनो ज्ञान-वैराग्य शक्तियाँ उसे नियमसे प्राप्त होती हैं। 

यही कारण है कि वह स्वरूपकी प्राप्ति तथा पररूपके त्यागको शक्तिके द्वारा, अपने स्वरूप- 
को प्राप्त करनेके लिए, स्व और परका भेद स्पष्टरूपसे जानकर, अपनी शुद्धात्मामे ही निवास 
करता है तथा कर्मोदयजन्य रागादि विकारोसे विरक्त होता है । 

(१६४) प्रश्न--उनसे विरकक्‍्त होनेका क्या उपाय है ? 

सम्ाधान--सम्यर्दुष्टिको जब कर्मोदयसे पुण्य पापका फलभोग करना पडता है तब वह 
ऐसा विचारता है कि ये करके विपाक हैं तथापि मेरा स्वभाव नहीं हैं। मेरेमे हैं, पर ये परजन्य 
विकार हैं। मेरा आत्मा अखण्ड चैतन्य आनन्दका पिष्ड है। मैं तो इन सब स्थितियोका ज्ञान कर 
रहा है अत' इतका ज्ञायक मात्र हूँ, वही मेरा स्वभाव है। 

(१६५) प्रश्न--यद्यपि कर्म पुदूगल है तथापि उसके उदयमे जो विकार होते हैं वे भ्ात्म- 
सभ्षामे होते हैं। जो अपनी सत्तासे भिन्‍न नहीं किये जा सकते उन्हे अपने न माननेका क्यों अर्थ 
है? आप मानो या न मानो--हैं तो वे जीवमे । अतः जीवकी सत्तासे अभिन्‍न होनेके कारण जीवके 
ही हैं। पुद्गल द्रव्यमे ये विकारीभाव नही पाये जाते, अत. आत्माके साथ अन्वय व्यतिरेक होनेके 
कारण आत्मासे ये मनन हैं ऐसी मान्यता यथार्थ नहीं है, काल्पनिक है, असत्य है। और ऐसी असत्‌ 
कल्पनाको रखने वाला सम्यर्दृष्टि व सम्पग्शञानी माना जावे यह नितान्त विरुद्ध है। धर्ममे ऐसी 
बातोका क्या स्थान है ? 

समाधान--इसमे सन्देह नही, कि कर्म पुदूगल है, और उस कमंके उदय कालमे ही जीव 
रागी द्वेषी आदि विकार भावको प्राप्त करता है। ये विकार जीवकी सत्तामे हैं, पुदुगलमे ये विकार 
नही होते | तथापि पर द्रव्यभूत कर्मोदयके बिना रागादि नहीं होते, अत ये जीवके स्वभाव नहीं 
हैं, ऐसा ज्ञानी जानता है। यह असत्‌ कल्पना नहीं है बल्कि सत्य बात है। परनिमित्त जन्य विकारी 
सावोकों निज भाव मानता यह असत्कल्पना है। अत सम्यग्दुष्टि कर्मोदय जन्य विकारी दक्षामे भी 
अपने स्वरूपको नही भूलता, उसे देखता है। तथा परकी भी यथार्थस्थितिको देखता है। अत वह 
अवध्ष्य हो सम्यर्दुष्टि व सम्यरज्ञानी है। 

(१६६) प्रश्न--इस प्रकार जान लेनेसे, कि रागादि मेरे स्वभाव नही हैं क्या रागादि आत्मा- 
से दूर हो जाते हूँ। मेरे घरमे सर्प है, इतना जान लेनेसे क्या सर्पका खतरा दूर हो जाता है ? 

सम्राधान--नही, जान लेनेमात्रसे न खतरा दृर होता है, और न रागादि दूर ही जाते 





निर्जराधिकार १७१ 


हैं। किन्तु यह जानकर वह अपनेमे रागादिमावोको हेय समझकर अपनेसे दूर करता है, और 
अपने ज्ञानस्वभावको न छोड”, विकारी न बनूं, इसका प्रयत्न करता है, तब रागादिसे दूर हो 
जाता है। 

जान लेनेमात्रसे आत्मस्थिति प्राप्त नही होती, तो भी आत्मस्थिति ज्ञाता-पुरुषकी ही होगी । 
अज्ञानी तो परके साथ अपनी सत्ताका मेल मानकर उसे दूर करनेकी चेष्टा हो नही करता, अतः वहू 
विकारका त्यागी भी नही बन सकता | यहाँ ज्ञान वेराग्य दोनो शक्तियोंके उपयोगकी बात है सिर्फ 
ज्ञान शक्तिपर ही जोर नही दिया ॥१३६॥ 

सम्यग्दृष्टि अबन्धक होता है ऐसा सुनकर जो उन्मत्त हो जाता है, आत्मा-अनात्माका भेद- 
ज्ञानी नही होता तो वह सम्पक्लशून्य मात्र अभिमानी है ऐसा कहते हैं-- 


सम्यग्दृष्टि: स्वथ्मयमहं जातु बन्धों न में स्थात_ 
इत्यूत्तानोत्पुलकबदना रागिणो5प्याचरन्तु । 
आलस्बन्तां समितिपरतां ते यतोष्द्यापि पापा: 
आत्मानात्मावगमविरहात्‌ सन्ति सम्यक्त्वरिक्ता: ॥१३७॥ 


अन्ययार्थ--(अयम्‌ अहम्‌) यह में (स्वयं सम्यणृष्टि:) स्वय सम्यग्दृष्टि है। अतएवं (में 
जातु बन्ध न स्थात्‌) मेरे कमंबन्ध कदाचित्‌ भी नहीं होता (इति) ऐसा विचारकर (रामिण.-) 
रागसे पगे मिथ्यादृष्टि जीव (उत्तानोत्युंझकबदना) ऊपर दृष्टि उठाकर तथा मुँह फैलाकर (अधि) 
भी (आचरन्तु) स्वच्छन्द आचरण करें चाहे (समितिपरतां आलम्बन्तां) पव्समिति आदि रूप 
क्रियाओका आलम्बन करें, तथापि (आत्मानात्मावगरविरहात्‌) आत्मा तथा अनात्माके भेदविज्ञान- 
के अभावमे (सम्यक्त्वरिश्ता:) ये सम्यग्दर्शससे हीन ही हैं। (अतः अद्यापि पापा)) इसलिये इस 
अवस्थामे भी पापी ही हैं ॥१२७॥ 

भावार्थ--अध्यात्मशास्त्रमे जो ऊपर कथन किया गया है कि 'सम्यग्दृष्टि जीव पवेन्द्रिय- 
भोगके भोगते हुए भी कमंबन्धको प्राप्त नही होता” आगमके उक्त वचनोके पूर्ण तात्पयंको न सम- 
झनेवाले बहुतसे मिथ्यादृष्टि रागी पुर्ष अपनेको "मैं सम्यग्दृष्टि है” ऐसे ऊँचा मुखकर उद्घोषित 
करते हैं, तथा नाना प्रकार विषय भोगोको नीति-अनीतिका विचार न करते हुए भी भोगते हैं, 
ओर “सम्यर्दृष्टि विषय भोगते भी बन्धक नहीं है” ऐसा आगम है, ऐसी व्याख्या करते हुए अपनेको 
कमंबन्धसे रहित मानते हैं। 

कोई लोग किचित्‌ बाह्य ब्रताचरणरूप प्रव्तत करते हैं और अपनेको सम्यब्दृष्टि व ब्रती 
मानकर रागरूप आचरण करते है। कोई मनुष्य महाव्रत तथा समिति आदि मुनिपद योग्य ब्रतोका 
भी आलम्बन करते है तथापि आत्मा व शरीरके भेदकों यथा्यमे न जानते हुए भी, अपने को 
सम्यग्दृष्टि व मुनि मानकर बन्धरहित मान बेठते हैं। 

आचार्य कहते हैं कि जिनको आत्माकी भावना नही है, कर्म-नोकमं-मावकर्मसे पृथक्‌ आत्मा- 
का अनुभव नहीं है, वे चाहे अपनेको सम्यक्त्वी कहे, ब्रती श्रावक कहें, या अपनेको महँत्रती साधु 
कहें, पर वे सम्पक्त्वसे भी शून्य हैं। पापमुक्त ही नही हैं, किन्तु पापका ही संचय करते हैं। 


१७२ अध्यात्म-अमृत-कलश 


(१६७) प्रइ्न--आत्मा अनात्माका भेद तो जिनधमंसे बहिमुख अनेक सम्प्रदायके छोग भी 
जानते हैं, तथा कहते हैं । अनपढ़ भी मृत मनृष्यकों तथा जोवित मनुष्यकों देखकर भेद कर लेता है। 
वह जानता है कि मृतमे आत्मा नही है, जीवितमे आत्मा है। तब ये सभी जीव सम्पग्दृष्टि कहलाए । 
मिथ्यादृष्टि तो कोई अज्ञानी विरले ही होगे । 

समाधान--ऐसा नही है, सम्यग्दृष्टि हो कोई ज्ञानो बिरले मनुष्य हैं। सवंसाधारण जन 
आत्मा और शरीरका भेद जातकर भी आत्मा स्वय क्या है ? क्‍या स्वरूप है ? क्या लक्षण है ? यहू 
नही जानते । अतः आत्मस्वरूपकी सच्ची जानकारी जबतक त हो तबतक सम्यग्दर्शन नही होता । 


(१६८) प्रश्न--यदि ऐसा हो मान लिया जाय तो भी जेसा आत्माका आगममे स्वरूप 
वर्णित है वेसा तो प्रत्येक जेनागमका अभ्यासी जानता है, तब भी आप उन सबको सम्यग्दृष्टि 
नही मानते ? 

समाधात--आगमके कथनानुसार आत्माके स्वरूपका वर्णन आगरमाभ्यासी कर सकता है। 
बह यह तो जानता है कि आगममे आत्माका यह स्वरूप लिखा है, तथा वेसा कहता भी है। पर 
भात्माके उस स्वरूपका अनुभवी नही है। 

“आत्माका ऐसा स्वरूप लिखा है” ऐसा जाननेमे, तथा “आत्माका यह स्वरूप है” ऐसा 
अनुमव करनेमे महान्‌ अन्तर है। जेसे मिश्री मोठी होती है इस सत्य कथनमे तथा मिश्री खाकर 
उसके स्वादके सत्यानुभवनमे महान्‌ अन्तर है। उतना ही अन्तर मिथ्यादृष्टिके आगमोक्त कथनमे 
तथा सम्यग्दृष्टिके आत्मानुभवनमे भी है। 

(१६९) प्रधन--यदि कोई अपनेको सम्यग्दृष्टि कहता है और अपने को इसो आधारपर कर्म- 
बन्ध रहित मानता है, तो आपको ईर्ष्या क्यों है ? 

समाधान--ईर्ष्या नहीं है, उसपर दया है। दया इसलिए आती है कि वह बेचारा भ्रान्तिसे 
अपनेको सम्पक्त्वी मान, कमंका बन्वन करते हुए भी कर्मरहित अपनेको मानक र, मोक्षमार्गी मान 
बेठा है, पर मोक्षमार्गसे बहुत दूर है। यदि उसे सही आत्मज्ञान हो जाय तो उसका उद्घार हो जाय । 
इसलिए उसे सम्बोधित करते हैं । 

(१७०) प्रब्न--कर्मबन्ध करते हुए, मिथ्यादृष्टि रहते हुए भी, यदि अपनेको सम्यक्त्वी तथा 
बन्धरहित माने तो इसमे आपकी क्या हानि है ? 

समाघान--हमा री कोई हानि नही है, तथापि उसकी हानि तो सुनिश्चित है। अत. उसे 

सावधान करनेके लिए ऐसा उपदेश है । 

(१७१) प्रश्न--जो ब्रत पालते हैं, समिति पालते है, वे तो सदाचारी है । आप उनके ब्रतोकी 
सराहना न करके उन्हें पापी कहकर क्यों स्वय पाप करते है । 


सम्ाधान--सदाचा रकी हम निन्‍्दा नहीं करते, किन्तु बह सदाचार मोक्षमार्गी बन जाय 
इसलिए उसमे जो सम्यक्त्वभावकी रिकतता है, उसपर उस व्यक्तिका ध्यान जावे, और मुँह फुलाकर 
अपनेको झूठमूठ हो मोक्षमार्गी मानकर न ठगाया जावे, इसलिए सत्यका प्रकाशन करते हैं। 

(१७२) प्रश्न-यहाँ ता सम्पक्सवरहित हानेपर सदाचारो महाब्रती मुनिको “पापों” कह 
दिया । यह ता स्वयम घोर पाप है, क्योंकि “महाद्नतादि शुभकर्म हे, इनसे परष्यका बन्ध होता है, 
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ऐसा आगम है। इन्हे अशुभकर्म या पाप तो किसी भी ग्रन्थमे नहीं छिखा। मिथ्यादृष्टि जीव भी 
तपस्याकर जिनदीक्षासे नवग्रेवेयक तक जानेका पुष्याजन करते हैं, तव आप पुष्यको पाप बनाकर 
मिथ्यामार्गंका प्रचार स्वय क्यों करते हैं ? 

समाधान--आचार्य मिथ्यामार्गंका खण्डनकर सम्यक्मार्गका हो प्रचार यहाँ करते हैं। 
वस्तुतः सबसे बडा पाप मिथ्यात्व है। जब तक वह महापाप है तब तक उस्चके साथ की जानेवाली 
क्रियाएँ भी पाप ही हैं ? भले ही शुभयोग होनेसे पुण्यका बन्ध कराती है, उनसे स्वर्गादिगति मिलती 
है, अतः व्यवहारनयसे हम भी उन्हें पृष्याजंन करनेवाला कहते हैँ। तथापि निशचयसे मोक्षमार्ग तो 
पुष्य-पाप दोनोंसे ऊपर है। अत उसकी दृष्टिसि दोनों बन्धनस्य होनेसे पाप ही हैं, इस कारण 
मिथ्यात्वी होनेसे पापी कहा है ।* 

सम्यग्दृष्टि न हो किन्तु सम्यग्दुष्टिपनेका अपनेमे मात्र अभिमान करे, या अपनेको सम्य- 
रदृष्टि माने, तथा इसो प्रकार महाब्रती न हो, पर अपनेमे मह्दाव्नतित्वका अभिमान करें या अपने 
को महाव्रतो मानें, तो ये दोनो मान्यताएं मिथ्या हैं। अत मिथ्या होनेसे पापस्वरूप हैं। मिथ्यात्व- 
स्वरूप होनेसे सम्यक्त्व शून्य हैं ॥१३७॥ 

अचल चैतन्य धातुकी मूर्ति आत्माका निजस्वरूप ही उसका यथार्थ पद है, यह कहते हैं-- 


आससारात्रतिपषदममी रागिणो नित्यमत्ताः 


सुप्ता यस्मिन्नपदमपद॑ तहियुध्यध्वसत्धा: । 
एतैतेत: पदमिदर्मिदं यत्र चेतस्थधातुः 
शुद्धः शुद्ध: स्वरसभरतः स्थायिभावत्वमेति ॥१३६८॥ 
अन्वयायं--(भो अन्धाः) भरे मिथ्यात्व तिमिरसे वस्तुस्वरूपको न देखनेवाले आत्मानुभवन 
श्य जोवो, (रागिण ) तुम परपदार्थमे रागी हुए (अससाराद) अनादिकालीन ससारसे (प्रतिप) 
पद-पदपर (नित्यमत्ता.) सदा उन्मत बने (यत्मिन्‌ सुप्ता) जिस चतुर्गति ससारी-पर्यायमं लोन हो 
(ततु अपद अपद) वह तुम्हारा स्थान नही है, नही है, (बिद्युद्धघष्बं) अत. जागो-जागो। (हइतः एह 
एत) यहाँ आओ, यहाँ आाओो, (इृद इद पदम्‌) तुम्हारा पद यह है, यह है, (यत्र बेतन्यभातुः) जहाँ 
चेतन्यधातु (शुद्ध शुद्ध.) द्रव्य भावरूप परमशुद्ध (स्वससभरतः स्थायिभावस्वम्‌ एति) अपने चेतन्य- 
रससे भरी हुई स्थायोपनेको प्राप्त होती है ॥१३८॥ 
भावायं-आचाय ससारी जीवको विपरीतदृष्टि पर कदणाकर कहते हैँ कि भाई तुम्हे 


१. यदि तथाविधा विषयतृष्णा नास्ति तहि दुष्टशोणित जर्यूका हव कर्थ ते विषयेवु प्रवृत्ति दुवत्ति ? बुर्वोत्त 
चेतु पुष्यानि तृष्णोत्पादकत्वेन दुख कारणाति इति जायस्ते ॥७४॥ 

पुण्य भो दुक्षका बोल हू । तृष्णा भोग को जन्म देशी है। भोगसे पापषथ्र होता हैं। पुण्योदय मे 

राग की संचा ख़ढी हो जाती है, जो पापका ही बीज है । --प्रवयनसार अध्याय २, गाया ७४ 

रागम प्रशस्त तथा अप्रश॒त्त भेद, आश्रय मेदसे किए यए हैँ । सभी राग मोहलोय करके भेद है 

और सदंव मात्र बंधके हो कारण हूँ । माहका पाप प्रकृतिमे गिना गया है अत. के राग पाप प्रकृति के 

ही बशज है, तथ|प चारित्रके सम्पकम्र हांव वाला भ्रशस्तराम या छूभ परिणाम, परम्परासे मोक्ष का 

साधक भी कहा गया हू । -अवचनसार अध्याय १, गाथा १६१ की उत्थानिका 
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5 पक फल > कम क मदन कह लत सच अप कमर कम न न 
आत्मदृष्टि प्राप्त नही है। उसके अनुभवनसे शून्य हो। तुम अनादिकालसे ही पर्याय दृष्टिमें ही 
विमूढ़ हो । नर-तारकादि पर्याय पाई, उतना मात्र अपना स्वरूप जानकर उसीमे मगन हो। उसी 
में रागी बने हो । यह स्थान यथार्थमे नही है । 


तुम्हे अपने स्थानकी प्राप्ति करनी है । तुम्हारा स्वरूप तो शुद्ध चेतन्य मूर्ति है। उसमे 
रागादिकी कालिमा नहीं है, त उसमें नर-नारकादि विकारी पर्यायें हैं, वह्‌ तो चेतन्य धातुका बना 
हुआ शुद्ध चेतन्य रससे भरा हुआ है। इस तरफ देखो यह तुम्हारा स्थान है। 
जैसे कोई प्राणी मदिरा पीकर अपना भर, अपना पद व अपना स्थान--भूलकर सड़क 
पर छुढ़क कर उन्मत्त हुआ बकवास करता था। उसे अन्य समझदार पुछषने बुलाकर उठाया, कहा 
है भ्रात | तुम मदिराके नशेमे सुध-बुधसे रहित होकर इस ख़राब स्थानमें पढे हो, तुम्हारा 
तो पद ऐसा नहीं है, तुम बड़े उच्च कुलीन समझदार व्यक्ति हो, कहाँ पढ़े हो, मोहको छोडकर 
जागो, अपने स्वरूपको याद करो | तुम्हारा घर उन्नत महल है, उठो वहाँ देखो, वह है तुम्हारा 
धर, वहाँ सदा आरामसे रहो । जैसे वह व्यक्ति अपनी सुध-बुध ठीककर उस निम्न स्थानका परि- 
ह्याग कर अपने घरमे जाता है, इसी प्रकार ओचार्य अनादिकालसे मोह मदिराका पान कर अपने 
निज स्वरूपको भूले हुए ससारी प्राणियोको सबोधित करते हैं, तथा बताते हैं कि--पचेन्द्रिय विषय 
तो पर पदाथ॑ हैं, इनमे मत्त होकर तुम अपना अहित करते हुए दुःखी हो रहे हो। इस मोहके नशे 
को त्याग कर जागो | देखो ! कहाँ हो ? तुम्हारा यथार्थ स्वरूप क्‍या है ? फेसा सुन्दर है ? उसे 
प्राप्त करो तब सदा सुखी रहोगे ॥१२८॥ 
एक ही पद निरापद है-- 
एकसेव हि तत्‌ स्वाध्यं विपदासपद पदम्‌ । 
अपदान्येब भाश्नन्ते पदान्यन्यानि यत्युरः ।।१३९।। 
अन्वयाथ--(विपदाम्‌ अपदम) जो सम्पूर्ण विपत्तियोंसे रहित हैं ऐसा (एकमेब हि पदम तत्‌ 
स्वाह्मम) उस शुद्धवेतन्य स्वरूप मात्र अपने पदका आस्वादन करना चाहिए। वह ऐसा श्रेष्ठतम 
पद है कि (यत्पुर)) जिसके सामने (अभ्यानि पदानि) सासारिक सम्पूर्ण कर्मोपाधिजन्य पद (अपदानि 
एव भासम्ते) 'स्वय मे अपद ही हैं” । मेरे योग्य स्थान नही हैं, ऐसा स्वय भासित होने लगता 
'है॥९२९॥ 
आधार्थ--आत्मा उपयोग लक्षणवाल। है। सदाकाल ज्ञानमय है, कदाचितु भी उससे भिन्‍न 
नही है। ज्ञानावरणादि द्रव्यकर्मके निमित्तसे, तथा मोह (मिथ्यात्व) के उदयसे, ज्ञानमे अल्पता तथा 
बिपरीतता आ सकती है, तथापि ज्ञातस्वभावका नाश कभी नही होता । 
मिथ्यात्वके अमावमे जीव परमे मोहित नहीं होता । स्व-परका भेदविज्ञान उसे हो जाता है, 
अत वहू वस्तुतत्वका ज्ञाता है। जो वस्तु जेसी है उसे बेसी जान लेनेपर परमे मोहित हो उसका 
आलम्बन नही करता। अतएव सम्यज्ञानो अपने निजस्वरूपको जानकर उसमे हो रमता है, वहाँ 
कोई भाकुरता नहीं है। 
आत्मपदमे स्थित जीव जानता है कि--परपदमे लीन होना ही विपत्तिका कारण है। वे 
मेरे निजपद नहीं हैं। जेसे पर घरमे प्रवेश करनेवाला नाना आपत्तियोका भाजन बनता है, किन्तु 
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अपना घर सब आकुलताओसे परे है। इसी प्रकार निज आत्माके बैतन्यादि गुणोका, आश्रय निज 
का धर है--निजका पद है, उसमे कोई आकुछता या कष्ट नहीं है। उप्ते छोड़कर अन्य पुद्गल 
सम्बन्ध जनित, या जीवान्तर सम्बन्ध निमित्त जनित, विकारी भाव, जीवके स्वभाव विरुद्ध होनेसे 
विपत्तिके ही मूल हैं। अत: “पद छोड़कर निज पदका हो अनुभव करो ॥१३९॥ 
ज्ञानके विकल्प, ज्यक कारणवश हैं, अतः उन विकल्पोसे भी दूर, सामान्य ज्ञान हो उपा- 
दैये है-- 
एक शायकसावनिर्भरसहास्वाद॑ं समासादयन्‌ 


स्वादंहन्दमयं विधातुमसहः स्वां वस्तुर्वत्ति विदन्‌ । 
आत्मात्मानुभवानुभावविवशो श्रध्यद्विशेषोदय॑ 
सामान्य कलयत्‌ किलेब सकल ज्ञान नयत्येकताम्‌ ॥१४०॥ 


अन्ययार्थ-- (एवं आत्मा) यह सम्यग्शानी पुरुष, (एकं ज्ञायकमावनिर्भरमहास्थाद समा- 
सादयन्‌) अपना एक मात्र भाव जो ज्ञायक भाव, तन्मात्रसे उत्पन्न जो महास्वाद, उसे प्राप्त 
करता हुआ तथा, (स्वां वस्तुवृत्तिम विदम) अपनी आत्माकी जो शुद्ध परिणमन रूप पर्याय, उसे 
अनुभव करता हुआ, (हन्द्रमयं स्वाद थिधातुम्‌ असहु ) कर्म-नोकर्मके द्वल्वमे होनेवाले विकारी 
स्वादको सहन न करनेवाला, साथ ही (आश्प्रात्मनुभावानुभावविषद्ः) आत्माका अनुभव उसके 
प्रभावके वशको प्राप्त हुआ (विशेषोदय अ्रश्यहू) ज्ञानमे होनेवाले जो विशेष अर्थात्‌ विकल्प उनको 
नष्ट करता हुआ, (सामान्य करूयत) तथा सामान्य ज्ञानकी सत्ताकों स्वीकारता हुआ, (सकल- 
ज्ञामम्‌ एकता नयति) सम्पूर्ण ज्ञानकों सामान्यके रूपमे एकताको प्राप्त करता है । अर्थात्‌ 
निर्विकल्प ज्ञानका अनुभव करता है ॥१४०॥ 
भावषाथ्ं--विकल्प भेदक हैं। ज्ञानमे ज्ेयके निमित्तसे नाना प्रकारके विकल्प होते हैं। मति- 
ज्ञान श्रुतज्ञानादिक भेद भी ज्ञानके विकल्प ही हैं | उन विकल्पोंसे भिन, एक सामान्य ज्ञान सत्ता- 
वानु, निविकल्प अनुभव ज्ञानी करता है । यह ज्ञान कर्मोदय ससगंसे जनित जो विकार रूप नाना 
विकल्प, उनसे तो भिन्न है ही, ज्ञ यके विकल्पोसे भी भिन्‍न है। केवल निज वृत्तिमे मगर है। वह 
आत्मा अपने आत्मानुभवनकी महिमाक प्रभावसे स्ववश होकर निविकल्प आत्माका अनुभवन करता 
है । भर्थात्‌ उसीके स्वादमे लोन होकर फिर वहाँसे चिगता नहीं है ॥१४०॥ 
शुद्ध चेतन्य ज्ञान कल्छोलोका स्वय रत्नाकर है-- 
अच्छाक््छा: स्वयमुण्छलन्ति यदिमा: संवेदनव्यक्तय: 
निष्पीतालिलभावमण्डलरसप्रार्भारसंता हब । 
यस्याभिन्नरसः स एव भगवान्‌ एकीपप्यनेकीभवन्‌ 


बत्गस्युल्कलिकाभिरवृभुतनिधिइचेतत्यरत्नाकर: ॥ १४ १॥ 
अन्ययार्भ-- (यविमा: अच्छाच्छा संवेदनव्यक्तय- स्वयं उच्छलन्ति) जिस चेतन्य समुद्रमे ये 
अत्यन्त शुद्ध-शुद्ध शान सवेदनकी लहरें स्वयं उछाल ले रही हैं, तथा जो (निष्पीताखिश़भाव- 
मश्कक्तरसप्राग्भारणता हव ) समस्त द्रव्य गुण पर्यायोके समूहके रस की अतिशयताका अनुभवन 
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कर उन्मत्त बन रही हैं, (4. एक. अपि अनेक्ीभवन्‌) ऐसा वह चेतन्य रत्नाकर द्रव्य दृष्टिसि एक 
होकर भी, पर्याय दुष्टिसि अनेक रूप है। (यस्य अभिन्‍नरस्त ) शुद्ध ज्ञान मात्र ही जिसका एक रस 
है, (स एथ.) ऐसा यह चेतन्य स्वरूप आत्मा, जिसे उसकी पवित्रताके कारण (भगवान्‌) भगवान्‌ भी 
कहते हैं, अपनी (उत्कछ्ठिकामि) नाना ज्ञान तरगोसे वह (अवृभुतनिधि.) आश्चर्यजनक नाना 
० का स्वरूप (जेलव्यरत्नाकरः) चेतन्य समुद्र (बल्गति) गरज रहा है। उल्लसित हो 
रहा है ॥१४१॥ 
भावाय--आत्मानुभवकी उपमा एक रह्नोकी निधि स्वरूप समुद्रसे दी है। जैसे समुद्रमे 
शुद्ध जलकी उन्नत तरगें स्वयमे स्वयंसे उठती हैं । तरगोने अपनी उछालसे उसकी मह॒त्ताके रससे 
आनन्दकी उन्मत्तता प्राप्त की है--तथा जो एक रस है, तथापि अपनी तरगोके उछालसे नाना 
रूप घारण करता है, अद्भुत आश्चर्यकारी है, ऐसा समुद्र अपनी महत्ताके कारण गरजता है। 
हसी प्रकार यह भगवान्‌ शुद्धात्मा भी एक रत्ताकर है, जो अपनी विमल ज्ञानकी तरगोसे स्वय 
उछल रहा है। इस उछालमे उसके नाना गुणोकी स्थिति स्वयं दिखाई दे रहो,है। ससारके समस्त 
जे याकारोको अपने भीतर लिए हुए वे ज्ञान तरगें स्वय अपनेमे उन्नत बन रहो हैं ' वह एक ज्ञान 
रससे एकाकार होकर भी ज्ञानकी स्वच्छ पर्यायोंसे नाना रूप धारण करता है। ऐसा वह 
आश्चर्यकारी गुणोका खजाना चेतन्य समुद्र, अपनी ज्ञान तरंगोसे गरज रहा है। उल्लासको प्राप्त 
होता है ॥१४१॥ 
स्वसवेद्यमान ज्ञान ही मोक्ष है-- 
क्लिश्यन्तां स्वयमेय बुष्कर्तरेमॉक्षोन्मुखे: कमंभिः 
क्लिश्यन्तां च परे महाव्रततपोभारेण भग्नाश्चिरम्‌ । 
साक्षान्मोक्ष इद॑ निरामयपद॑ संवेशमान स्वयं 
ज्ञानं शानगुणं विना कथमपि प्राप्तु क्षमन्ते न हि ॥१४२॥ 
अन्ययायं--(परे) मिथ्यादुष्टि जीव (स्वयमेव दुष्करतरे ) स्वय कठिनतर ऐसे ( मोक्षोन्मुले: 
कर्सेनि:) ये मोक्षके कारण हैं, ऐसा मान कर, नाता प्रकारके शुभोपयोग युक्त पुण्य कर्मोंके करनेसे 
(क्लिहयन्ताम) बलेश उठाते हैं। अथवा (महाब्रततपोभारेण भग्ना) पञ्चमहाक्रत तथा नाना 
प्रका रके उपवासादि तपश्चरणोके भार द्वारा टटे हुए (चिरम्‌ क्लिधयन्ताम) जीवनके बहुत काल 
पर्यन्त क्लेश उठाते हैं, सो उठाओ। तथापि ज्ञानके अभावमे मिथ्यादृष्टिकों कुछ छाभ नही, वह 
भार ही है । वस्तुत" (स्वयं संवेद्यमानं) स्वय स्वानुभवमे आया (निरामयपद) समस्त सकलेशोंसे 
रहित (इवं ज्ञान) यह आत्मज्ञान अर्थात्‌ सम्यग्दर्शन (साक्षान्मोक्ष) प्रत्यक्षमे हो मोक्ष है। मिथ्या- 
दृष्टिजन (ज्ञानगुण बिना) सम्यग्ज्ञानके बिना उस अनुभवको (कंथमपि प्राप्तु) किसी प्रकार भी 
प्राप्त 2 ह कई समय नही हो सकते ॥१४२॥ 
भावार्ध--जिन्हे भात्मदर्शन नहीं हुआ वे आत्मदृष्टि रहित मिथ्यादृष्टि जीव हैं। इस 
अभिप्नायसे कि इन क्रियाओसे प्रोक्ष होगा, वे नाना प्रकारके ब्रत और तपोका जज करते 
हैं। चूंकि मोक्षार्थी साधुजन इस-इस प्रकारके महाव्रतादि व्रत, तथा घोर तप करते हैं, अत. ये भी 
विविध तपस्याओका क्रेश उठाते हैं। ऐसा घोर तप करते हैं कि शरीर टूट जाता है। आचाय॑ 
कहते है कि उनका यह सब काय॑ भार मात्र है। इससे मोक्षका मार्ग नही खुलता | 
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एकमात्र सम्यग्दशंन, जिसे आत्मदर्शन कहना चाहिए, जो स्वानुभवरूप है, समस्त क्लेशोंसे 
रहित आनन्दकी भूमिका है, उससे मोक्षमार्ग खुलता है। सम्यर्दृष्टिके महाव्रतादि था उपवासादि 
तप उसे आनन्ददायक होते हैं। ऐसा स्वानुभव बिना ज्ञानाश्रथके नही होता, चाहे कितना भी तप 
करो। सम्पूर्ण महिमा सम्यग्द्शनकी है। अत. भेदज्ञानको सर्वप्रथम प्रयत्नसे प्राप्त करना चाहिए । 


(१७३) प्रइन--दृष्कर तपको तथा महाव्रतादिकों भाररूप क्यों कहा ? माना कि सम्यक्त्व- 
रहित वे मोक्षके मार्गमे नही हैं, तथापि पापको तो भाररूप कहना उपयुक्त है। परन्तु पापके परि- 
त्यागरूप ब्रतादिको भाररूप कहना कया उपयुक्त है ? 

समाधान--मोक्षमार्गीके लिए पुण्यरूप तथा पापरूप क्रियाएँ दोनो भाररूप हैं। क्योकि 
पुण्य-पाप दोनो कर्म हैं जो आत्मस्वरूप नही है। जो निज वस्तु नही है वह कितनी भी उत्तम हो 
भार हो है। 

जैसे जो बोझा ढोता है ऐसा कोई मजदुर हो। उसके सिर पर मिट्टी लादी जाय तो भी 
उसे बोझ ढोना है, अथवा शक्कर लादी जाय तो भी बोझ हो है। उसका बोझ जबतक उतर न 
जाय तबतक उसे सुख नहीं है। पाप-पुण्य कर्म भी इसी तरह शुद्ध चिदानन्दस्वरूप आत्माके 
लिए बोझरूप ही हैं, अत उन्हे भार कहतेमे आया है। 

(१७४) प्रइन--महाव्रतादि पालतेबाले अपनेमे आनन्दित रहते हैं फिर उन्हे भार और 
क्लेशका री शब्दोमे क्यो कहा है ? 

समाधान--सम्यग्दृष्टि जीवको आात्महित की दृष्टि प्राप्त है अत. महाव्रतादिके पालनमें 
संसारके पापोसे मुक्ति मानकर आनन्दित होता है। मिथ्यादृष्टिकी दृष्टि पुण्यके बन्धकी दृष्टि है । 
एक हो क्रियामे एक मुक्तिमार्गका पथिक है, और दूसरा बन्धप्रार्गंका पथिक है, अतः उसे सग्न 
ओर क्लेशी कहा है। 

(१७५) प्रइन--दृष्टि बन्ध पर हो, या मुक्ति पर हो। होता तो दोनोको पुष्य बन्ध ही है । 
महुव्रतादि रूप परिणामोंसे पृण्यका संचय ही तो होता है तब दोनोकी स्थितिमे क्या अन्तर है ? 

समाधान--महान्‌ अन्तर है। सम्यग्दृष्टि पुण्यबन्ध और प्ृष्यबन्धके फलकों उपादेय नहीं 
मानता, जब कि मिथ्यादृष्टि उसे ही उपादेय मानता है । अत दोनोका अन्तर स्पष्ट है । 

(१७६) प्रइव--यदि मिथ्यादृष्टि जीव पुण्यबन्धकारक ब्रतादिके पालनमें आनन्द मानता 
है, तो घह न भग्त है, न संक्लेशी है, बल्कि उसे हेष माननेवाले सम्यब्दुष्टिको ही क्‍्लेश है, और 
वही भग्त है, क्योकि उसे वह करना पडता है जिसे वह हेव मातकर करना नही चाहता है ? 

समाधान--बन्ध और बन्धके फलमे आनन्द मानना ही तो भग्नता है, मूर्छा है, वही क्लेश 
है। जो उसमे आनन्द मानेगा वह उस बन्धके फलोपभोगसे पुनः कर्मका ही बन्ध करेगा, जिसका 
उत्तरफल नरकादि दु ख है। अतः मिथ्यादुष्टिका आनन्द उदककमे कष्टकारक ही है। 

सम्यग्दृष्टि बन्धसे मुक्त होना चाहता है। अत. बन्धनकों क्लेशकारक मानकर उससे 
छूटनेके उपाय स्वरूप आत्मानुभवन रूप जो भेदविज्ञान, उसमे आनन्द मानता है। उसका फल 
पुष्य-पाप बन्धनसे मृक्ति ही है। अतः वह न भग्न है, न कलेशी है। किन्तु उसकी यह तपस्या उसे 
02% है । बधन मुक्ति पर दृष्टि रखकर वह तपकक्‍लेशमे भी आनन्दित हूँ । 

र्‌ 
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(१७७) प्रदन--मिथ्यामत निरूपित तप करनेवालोको, जैसे काँटोमे शयन करना, ऊर्ध्व मुख 
खड़े रहना, एक पेर खडे रहना, पड्चाग्नि तप तपना, ऊर्ध्वंबाहु खड़े रहुना आदि, इस प्रकारके 
मिथ्या तप करनेवालोको, विपरीत फल प्राप्ति कहना उपयुक्त है। परन्तु जैनशास्त्र प्रणीत महा- 
ब्रतोका पालत, समिति गुप्तिका पालन, अट्ठाईस मूलगुणोका पालन करनेवाले दिगम्बर जेन- 
साधुओको भग्न कहना आचार्य अमृतवन्द्रको उचित नहीं था। वे तो स्वय महात्रती थे, तब महा- 
व्रतियोकी भिन्‍दा इस प्रकार करना कहाँ तक उचित है ? 

समाधान--आचाय अमृत्तचन्द्रने महात्रतादि धारण करनेवाले दिगम्बर जेनसाधुओकी 
चिन्दा नही की, किन्तु अज्ञानभाव पूर्वक किये जानेवाले उक्त कार्योकी अनुपादेयताका प्रतिपादन 
किया है। वे दिगम्बर जेन साधुओको सही स्थितिमे छाना चाहते है। अतएव वे कहते हैँ कि 
आत्मज्ञान रहित तपस्या मोक्षमार्गी तप नहीं है। उसकी भूमिकामे आत्मज्ञान अत्यन्त आवश्यक 
है। जेसे ००००० पाँच बिन्दुओका समूह स्वयमे किसी गणनाका प्रतिपादन नहीं करता, उनका 
योग भी शून्य है । परन्तु उसके पूर्व यदि एकका अक आ जाय तो वहु १००००० एक्र लाख संख्या 
बन जाती है। इसी प्रकार सम्यग्दर्शन रहित ब्रत तप आदि मोक्षमार्गम उपयोगी नही हैं, परन्तु 
सम्यग्दर्शन सहित वे अल्पमात्रामे भी हो तो भो कार्यकारी हैं, ऐसा आचायंका अभिप्राय है। 


(१७८) प्रइन--मिथ्या तप करनेवाले मिथ्यादृष्टि बारहवें स्वर्ग तक ४ कफ ऐसा शास्त्रोका 
लेख है, अत. मिथ्या तप भी बेकार नहीं जाता । आप जिनमते कथित मह भी बेकार 


कहते हैं, ऐसी बात आगमानुमोदित नही जान पढ़ती ? 

समाधामन---कृति कोई भी बेकार नहीं होती। उसका फल कुछ न कुछ अवद्य होता 
है। इसमे विवाद तही है। यहाँ हमे यह देखना है कि उसका फल क्या होता है। यहाँ 
आचार्य मोक्षमार्गम उसकी अनुपयुक्तता बता रहे हैं। स्वर्ग प्रप्तिकी दृष्टिसि तो जिनमतोक्त 
दिगम्बर जैनसाधु, आत्मज्ञान रहित द्॒व्यालिगी हो, तो सोलह स्वगंसे ऊपर नवग्रेवेयकमे भी उत्पन्न 
होता है। साथ हो सप्तम नरकमे घोर वेदना भोगनेवाले नारकीकों भी कदाचित्‌ सम्यग्दर्शनकी 
प्राप्ति हो सकती है। वत्तमान ससारी दछ्षामे ग्रेवेयकवासी बहुत उत्तम पर्थायमे है, और सप्तम 
तरकका नारकी होन पर्याथमे है। तथापि मोक्षमार्गंकी दृष्टिसि विचार किया जाय तो सम्पग्दृष्टि 
सप्तमनरकका नारकी मोक्षमार्गी है, प्रशंसनीय है, किन्तु मिथ्यादृष्टि नवग्रेवेयकवासी देव भी संसार- 


भार्गी है। वह प्रशंसा योग्य नही है। विवक्षावज्ञात्‌ यह सब कथन है, सो नयविवक्षाको समझकर 
वस्तुका निर्णय करना चाहिए । 


यहाँ जो महाब्रतादि पालन करनेवालोको भग्न कहा है, वह आचार्यका पक्षपात रहित मोक्ष- 
मार्गका सही प्रतिपादन करना है। मिथ्यादुष्टि जोव चाहे मिथ्यामतके अनुसार चले, चाहे जेनी 
तपस्या करे, दोनोमे कोई अन्तर-मोक्षमार्गकी दृष्टिसे नहीं है। ऐसा आचार्यश्रीका कथन है। 

(१७९) प्रइन--सम्यादर्शत निदचयसे है या नहीं, इसकी कोई परीक्षा तो है नही, पर चारित्र 
मिथ्या है या सम्यक्‌, इसकी तो परीक्षा हो जादी है । 

सम्राधान--ऐसा नही है, जब सम्यक्त्वकी उपस्थिति न हो तो वह चारित्र आगमोक्त 
पठ्तिसे भी पाला जाय तो भी वह सम्यकचारित्र नहीं है। यही तो आचार्य पक्षपातरहित भावस्ते 
प्रतिपादन करते हैं। उनकी निष्पक्ष व्यास्या पर आपका ध्यान जाना चाहिए। 

जो केवल बाहरी चारित्रमे लीन हैं, तथा स्वयं भेद-विज्ञानसे रहित हैं, वे मोक्षमार्गी नहीं 
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प्रयकनल नि कन्शनिक न मन भी न मन रन नरक थे आय आन कल कक कर 


हैं। श्री दोलतरामजी अध्यात्मके रसिक थे, उन्होंने छहुढालामे इसे मिथ्याचारित्र हो लिखा है-- 
आतम अनात्मके ज्ञानहीन, जे-जे करनी तन करन छोन । 
ते सब मिथ्याचारित्र त्याग, अब आतमके हित पंथ लाग ॥ 


साराश यह कि जिन्हे आत्मा और अनात्माका ज्ञान नही है उन्हे भेदविज्ञान नहीं है, जिन्हे 
भेदविज्ञान नही है--उनकी समस्त क्रियाएँ केवल शरीर शोषण की हैं। मिथ्याचारित्र हैं। अतः 
मिथ्याचारित्रसे अपनेको मोक्षमार्गी माननेका अहुकार त्यागकर, आत्महितके मार्गमे लगना चाहिए। 


जैसे केवल अध्यात्म चर्चा करने मात्रसे अपनेको सम्यग्दृष्टि माननेवाले अहकारी मोक्ष- 
मारगृसे दूर हैं, इसी प्रकार मेदज्ञान रहित महाक्रतादिके अहकारी भी मोक्षमार्गसे दूर हैं। सम्यक्त्व 
सहित चारित्र ही मोक्षमार्गमे कार्यकारी है । 

(१८०) प्रदन--सम्यग्दर्शन तो भावात्मक है, पर चारित्र क्रियात्मक है। भावक्री पहिचान 
तो स्वयकी स्वयको नहीं होती, पर क्रियाकी परीक्षा तो अपनी अपनेको भी होतो है और दूसरेको 
भी होती है। यही कारण है कि चारित्रधारीकी कियामे थोड़ी भी त्रूटि देखी जाय तो वहू निन्‍दाका 
पात्र बन जाता है, पर सम्यग्द्शनका अहकार रखनेवाले अचारित्री स्व4को सम्यरदुष्टि कहनेका 
डका पीट देते है, और समाजमे ऊचा मस्तक करके चलते हैं, तथा चारित्रके तिरस्कारमे ही अपने 
सम्यक्त्वकी महिमाका गान करते हैं ? 

समाधान--आचार्यश्री तो वस्तुतत्त्वकी यथार्थ व्याख्या करते हैँ। उसका यदि कोई अह- 
कारो दुरुपयोग करे तो वह स्वयं निगोदका पात्र बनेगा । झूठा अहुकार करनेसे अथवा ब्रतियोको 
निन्‍दा या तिरस्कार करनेसे न कोई सम्यग्दुष्टि होगा, और न मोक्षमार्गी होगा । 

इसी प्रकार केवल ब्रतादिकोक़ो सदोष पालन करनेपर भी अपनेको ब्रती या महाक्नती मानने- 
वाले सम्यक्वसे रहित चारित्रके अहकारी भी, न चारित्रधारी है और न मोक्षमार्गी हैं । 


मोक्षमार्गमे स्थित वे है, जो सम्यग्दुष्टि भेदविज्ञानी है। जिन्हें सम्यग्चारित्रके पाछत करनेकी 
चटपटी है। जो अचारित्र दद्यामे अपनी होनता स्वीकार करते है । चारित्रकी महिमाको 
जानते व मानते हैं। ऐसे अविरत सम्यग्दृष्टि मी मोक्षमार्गी है। तथा भेदविज्ञानकी महिमाको 
धारणकर जो ब्रत सयम पालते हैं, ऐसे श्रावक या मदांत्रती साधु उनसे भी आगे मोक्षमार्गमे बढ़े 
हुए हैं। 

सम्यग्दृष्टि जीव व्रत चारित्रकों तिरस्कार दृष्टिसे नहीं देखते, आदर करते हैं। इसी प्रकार 
महाव्रती अध्यात्मका निरादर नही करते, किन्तु अध्यात्मको जीवनमे उतारते हैं। तथा आत्म- 
रमणरूप निश्चयचारित्रको स्वीकार करते हैं जो साक्षात्‌ मोक्षका हेतु है। जो लोग इस जिनागमके 
रहस्यके ज्ञाता नही हैं वे केवल भगवदु-भजन, बाह्य ब्रताचरणमे मगन हैं और इन शुभकार्योसे 
मुक्त मानते है। इन शुभ कार्योंका निषेध नही है, पर यह मानकर चलो कि ये पुष्यबन्धके कारण 
हैं, किन्तु मोक्षका पथ पुण्यन्यापसे भिन्‍न ज्ञानाअयसे ही है, जो इसके आगे है वही साध्य है। जिनके 
हुदय कमलमे ज्ञानकल प्रकट हुई है, उनकी दृष्टि बाह्यसे सिमटकर अन्तरगको प्रकाशित करती 
है। वे जगतसे भिन्‍न आत्माका दशन करते है। उसके समस्त गुणोकी परखते है। वे ही परमार्थी 
अपने परम अर्थके साधक है ॥?४२॥ 


१८० अध्यात्म-अमृत-कलश 


लक कक 


निजपदके अवलम्बनसे हो मुक्ति हैं, अतः उसे प्राप्त करो-- 
पदसिद तनु करमंदुरासदं, सहजबोधकलासुलभं किल। 
तत इदं निजबोधकलाबलात्‌, कलपित्‌ यततां सततं जगत 4१४२॥ 

अन्ययार्थ-- (हद पढ़) यह मोक्षका मार्ग (लनु कर्मदुरासद) शुभ-अशुभ कम द्वारा अप्राप्य 
है, किन्तु वही (सहुजवोधकलासुछूभ) अपने सहजजशञानकी जो कला है, उससे प्राप्त होना सुलभ 
है। (वतः) इसलिए (निमबोधकछाबलात) आत्मन्नानकी कलाके आश्रयसे (इंद ककूपितु किछ) 
इसे प्राप्त करनेके लिए (अग॒त्‌) लोक (सतत यतताम) सतत्‌ प्रयत्नशील होवे ॥१४३॥ 

भावाय--जेसे अशुभोपयोगी पापकर्मके बन्धक हैं, इसी प्रकार शुभोपयोगी पुण्यकर्मके 
बन्धक हैं, दोनों संसारके बन्धनमे ही स्वयम्को बाँधते है। मुक्ति तो केवल आत्मज्ञानके वेभवके 
आश्रयतते हो होती है। अत- आचार्य समारके समस्त प्राणियोको उपदेक्ष देते हैं कि हे प्राणियों ! 
अपने ज्ञानभावका आश्रय करना ही मोक्षको प्राप्त करनेकी सबसे बड़ो कला है, उसे प्राप्त करो। 
संसारके भी कार्य कभी पराश्रयसे नहीं होते, निंजबलके आश्रयसे ही होते हैं, तब मोक्षका कार्य 
पराश्नयसे केसे होगा ? उसके लिए भी अपना बल अर्थात्‌ पौरुष हो प्रकट करता होगा ॥१४३॥ 

अपनी शान-कला ही चिन्तामणि रत्न है-- 

अधिन्त्यशक्ति: स्पवमेव देव: चिन्सात्रचित्तामणिरेष यस्‍्मात्‌। 
सर्वार्थसिद्धात्मतया विधसे, ज्ञानो किसन्पस्थ परिग्रहेण ॥१४४॥ 

अन्ययार्थ--( यस्मात्‌ एव' जिस्मात्रचिन्ताभणि ) यह चेतन्यमात्र तत्व हो चिन्ता्मणिके 
समान (अनिन्त्यशक्ति ) अचिन्त्य शक्तिवाला है (ज्ञानी) यह ज्ञानी आत्मा (स्वय्मेव देव) स्वय 
देवता है। (सर्वाय॑सिद्वात्मतया विधले) स्वयं संव॑ अर्थोकी सिद्धिका विधान करनेवाला है, तब 
( अन्यस्य परिप्रहेण किम) किसी अन्य वस्तुके अवल्म्बनसे बया छाभ है? ॥१४४॥ 

भाषा्--आत्मस्वरूपका अनुभव ही, सम्पूर्ण अर्थोको सिद्ध करमेवाले विन्तामणि रत्नके 
समान पूर्व दक्तिका मडार है| इसोके आश्रयसें जोब ससारके सम्पूर्ण बन्धनोको तोड़कर मोक्षके 
पथका पथिक बनता है, तथा चतुर्गंतिरूप ससारके दु खोंसे छूट जाता है। पूर्॑कृत कर्मका विनाश, 
नवीन कर्मका निरोध, ये दोनों मुक्तिके उपाय हैं, जो आत्मानुभवीको सहज प्राप्त हैं। लोकमे 
ऐसा वाद प्रचलित है कि विन्तामणि रत्न जिसके पांस है, वह समस्त चिन्तितार्थोंकों प्राप्त कर 
लेता है । जगत्‌मे ऐसी कोई अलम्थ वस्तु नही है जो उससे प्राप्त न हो। वह सर्वार्थसिद्धि दायक 
अचिन्त्य शक्तिवाला अनुपम पदार्थ है। 

आचार्य कहते है कि हे आत्मन्‌ ! तू परकी ओर दृष्टि करके दीन हुआ ललचाता फिरता 
है। तूने कमी अपनी निजनिधिका दर्शन नहीं किया। तेरे भीतर तेरी ज्ञान-कला ऐसो अपूर्व 
निधि है, जो तेरे सम्पूर्ण प्रयोजनोको साधनेवाली है। वही तेरे लिए चिन्तामाणि रल्तके समान 
शक्तिशाली वस्तु है। जिसकी शक्ति चिन्तनमे नहीं आती, पर स्वय अनन्तशक्ति उत्तमे है उसका 
बाश्नय कर, तेरे सब॑ मनोरथ पूर्ण होगे । उस आत्मानुभवके उद्योत होनेपर मिथ्यात्वका अन्धकार 
स्वय दृप्त हो जाता है। ज्ञानकी किरणें सवंत्र उद्योत करने लगती हैं। वस्‍्तुको यधार्थताका बोध 
हो जाता है, परसे राग-हेष दूर होकर समता रसका स्वय उछाल होकर साम्यदृष्टि हो जाती है। 
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ऐसी शानी अपनी जआात्मानुमवकी लहरोमें ही मगन रहता है, पराश्रयकी दीनता दर हो 


जाती है। मोक्षपथ उसकी दृष्टिमे सहुज दीखता है। उसका मन संसारकी समस्त बासनाओंसे दूर 
हो जाता है, और बन्धमार्ग छूट जाता है ॥१४४८॥ 


समस्त-परिग्रहका त्यागी आत्मदर्शी स्वयं अज्ञानसे मुक्त होकर सयमी बनता है-- 
हत्य परिप्रहमपास्य समस्तसेव, 
सामान्यतः स्वपरयोरविवेषज्ेतुम । 
अज्ञानमुज्मितुमना अधुना .विशेषात्‌ 
भूयस्तमेब परिहतुमयं प्रवुत्तः ॥१४५॥ 
अन्वयात्षं- (इत्थं) इस प्रकार (समस्तसेब परिश्रहम) सम्पूर्ण परका परिग्रह (स्वपरयों- 
रविवेकहेतुम) जो स्व आत्मा तथा उससे भिन्‍न जो पर पदार्थ, उन दोनोमे विबेक भावकों उदित 
नही होने देता, उस परिग्रहको, (सामान्यतः) सामान्य रूपसे (अपास्य) दूर करके (अधुना) अब 
(अज्ञानम्‌ उांज्मतुमना.) अज्ञान भावसे मुक्त होनेको इच्छासे (वश्ेषात्‌ तम्‌ एवं पारहुतुम) उसो परि- 
ग्रहको विशेष रूपसे परित्थाग करनेके लिए (सूयः अय॑ प्रवुसः) अब पुनः यह प्रवृत्त होता है॥१४५॥ 
भावायथं-अनादि कालसे ही मोहके उदयमे इस जीवकी अपने स्वरूपका भान ही नही 
है। परिग्रहमे ही यह सलूग्न है। उसीके सग्रहमे आनन्द मानता है ओर उसके वियोगमें दुखो 
रहता है । निजको भूलनेपर परमे निजत्वकी उसे बुद्धि आ गई है । परके ऊपर “यह पर है” ऐसी 
दृष्टि नही है, किन्तु उसके स्वरूपमे अपना ही स्वरूप देखता है। दोनोका मरेदज्ञान उसमे नहीं 
है। यह सुनिश्चित है कि पर द्रव्य उसका कभी होगा नहीं। परका परिणमन तो परके आधीन 
है। अज्ञानो जन मोहसे उसमे आत्मस्वरूप देखते हैं--यहो उनके' दुखका हेतु बन जाता है। 


इस भूछ और तज्जन्य दुखका नाम ही ससार' है। इस भूलके दूर होनेसे वह दुख भो दूर होता 
है। इसीका नाम “मुक्ति” है। 


आचार्य इस भूलको दर करनेका ही उपदेश देते हैं कि हे भाई | इस परिग्रहको त्याग दे। 
मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय आदि अन्तरग परिग्रह, और धन, धान्यादि बाह्य परिग्रहका 


त्याग ही, आत्मस्वरूपकी प्राप्ति की भार्ग है, यथार्थ कारण है ॥१४५॥ 
ज्ञानी जीव भेदज्ञानी होनेसे, कम विपाकमे भी दुखी नहीं होते- 


पुरवंबद्धनिजकर्सविपाकात्‌ श्ञानिमों यदि भवत्युपन्ोग: । 
तव्‌ भवत्वथ च रागवियोगात्‌ नूनमेति न परिग्रहभावम्‌ ॥१४६॥ 
अन्वधार्थ--(ज्ञानिन ) शञानी जीवके (पवंबद्धनिजकमंबििपाकात्‌) पूर्वकालमे बंधे हुए अपने 
कमंके उदयकी दछ्ामे (यदि) यदि (डपमोग. भवति) पाप-पुष्यका उपभोग होता है (अब 
भवतु) तो होवे, तथापि ज्ञानीके (रागधियोगात्‌) उस कर्म उदयमे तथा उदयमें सहायक सामग्रोमें 


रागभावका अभाव होनेसे वह सब (परिप्रहभावमभ्‌ न एति) परिग्रहपनेको प्राप्त नही होता। अत. 
उसे बन्ध नही होता ॥ १४६॥ 


भावषाध--ज्ञानो जीवने मिथ्यात्व दशामे जो कर्मोंका बध्च पूर्वमे कर लिया है, वे समव-समव 
पर उदयमे आते हैँ, वहीं कर्मका विपाक है। उस कर्म विपाकके कारण नोकमं स्वरूप सुलदुखकों 
सामग्रोका भी सयोग जीव प्राप्त कर लेता है, और उस समय सामग्रीके आधार पर कमदिवा- 
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नुसार सुख-दुखका उपभोग करता है। फिर भी उसे नवीन कर्मबध नहीं होता क्योकि वह उस 
सामग्री तथा उसके फलस्वरूप सुखादिका रागी नहीं है। “रागी बँधता है, विरागी छूटता है” 
यह सिद्धान्त है। इस सिद्धान्तके अनुमार वीतरागी ज्ञानी पुरुष रागयोगके अभावके कारण, कर्म- 
की निर्जरा करता है, तथा नया बन्ध नही करता । ज्ञानीके कर्मभोग परिग्रह भावको प्राप्त नही होते 
अत | 

कं ४ 2 तो बधके हो कारण हो सकते हैं, चाहे ज्ञानी करे चाहे अज्ञानो करे। 
“ज्ञानी सम्यर्दृष्टि अबधक है” ऐसा कहना अपने मतके श्रद्धालुका सरासर पक्षपात है। पक्षपात 
करनेसे कल्याणका मार्ग नहीं खुलता । 

यह एक प्रश्न है कि यदि ज्ञानी जहर पी ले तो क्या वह मृत्युस बच जायगा ? क्‍या जहर- 
का अजानकार ही उसे पीकर मरेगा ? दोनो बातें असगत है। जहर पीने वाला अबध्य मुत्युको 
प्राप्त करेगा । इसी प्रकार पचेन्द्रियोके विषयोंका उपभोग करने वाला जीव, ज्ञानी हो चाहे अज्ञानी 
हो, कर्म बधकों अवध्य हो प्राप्त होगा । 

समप्ताधात--यह ठोक नही है। बन्धका कारण तो रागभाव है,न कि क्रियामान्र | अत' 
विरागीके बन्ध नही होता है । यहाँ ज्ञानीका अर्थ इतना ही नहीं है कि जो “बन्धके कारणोका मात्र 
ज्ञायक हो, पर प्रन्द्रियोमे ( जानकर भी ) राग करता हो ।” इस प्रकरणमे उसे ज्ञानी नही माना । 

ज्ञानी उसे कहा है जो पचेन्द्रियोके विषयोमे राग नहीं करता। सासारिक सुख और दुखमे 
भेद नहीं करता । किन्तु कमंके उदय मात्रकों चाहे शुभ हो अथवा अशुभ रूप हो, समान रूपसे 
संसारका कारण मान कर, उससे मुक्त होना चाहता है, ऐसा जीव नवीन बन्ध्र नही करता । 
जेसे पराधीनताको प्राप्त किसी राजाकों केदमे छप्पन व्यजन भो खानेको मिले तो भी 
उसमे रागी नही होता, बल्कि उसे दुखदायक ही मानता है, ओर पराधीनतासे छूटनेका उपाय 
करता है। सम्यग्दष्टिकी भी स्थिति ऐसी ही है। वह ससारमे कितनी ही पुष्योदय जन्य विषय 
सामग्रीको प्राप्त हो, पर उसे दुखदायक मान, उसका त्याग ही करना चाहता है। यही कारण है 
कि ऐसे सम्यग्दृष्टि जीव अवसर पाते ही, धर गृहम्थी, राज्य-परिवा र, सबका त्यागकर निग्रथ 
हो वनका आश्रय जेते हैं । 

(१८२) प्रइत--वनका आश्रय करनेकी और निम्न न्थ बननेकी आवश्यकता ही क्या रह जाती 
है जबकि ज्ञानी, १९ गृहस्थीके समस्त भोगोपभोग तथा तज्जन्य आनन्द भोगते भी, कर्मकी निर्जरा 
करता है और तवीन बन्ध नही करता। इस स्थितिमे मुक्ति तो गृहस्थके भी हो सकती है, क्योकि 
वह ज्ञानी है, विरागी है! 

समाधान--ज्ञानी गृहस्थ गृहमावमे रत नही है, ज्ञानभावमे रत है। कर्मोदयकी प्रबलतासे 
गृहपनेके भोगता नहीं है, भोगना पड़ रहा है। उप्तमे आनन्दित नहीं है, दुखी है। उसे छोडनेको 
छटपटा रहा है। जितना उसे कर्मके प्रबल उदयमे राग है उतना बन्ध वह करता है, फिर भी अल्प 
स्थिति अनुभाग रूप | जब वह गृहस्थाश्रमका परित्याग कर देता है तब विरागी और पूर्ण निम्न न्थ 
बन कर आत्मसाधना करता है। 

(१३८) प्रइन--आपने कहा था कि ज्ञानी जीव कर्मोदयजन्य भोग भोगता है, अत भोगते हुए 
भी अबन्धक है नि्जरक है। पर इस समाधानमे आपने उसे अल्पबन्धक कहा, दोनो बातोमे परस्पर 
विरोध प्रतीत होता है अत. अपना अभिप्राय अधिक स्पष्ट करिए। 
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समाधान--ज्ञानी शब्द सम्परदृष्टि मात्रके लिए प्रयुक्त होता है। सम्यर्दृष्टि बतु्थ, पचम, 
धष्ठ तंथा इससे ऊपर गुणस्थानीके जीव भी कहलाते हैं। मम्यर्दृष्टिके अनन्तानुबन्धी कषाय व 
मिथ्यात्वका अभाव हुआ अतः बडी स्थिति और अनुभागकों लेकर इन्हे कर्मबन्ध नहीं होता। 
जो भी चारित्र मोहके उदय जन्य अल्पराग होता है वह नगण्य है, क्योंकि वह अनन्त ससारका 
कारण नही बनता । इस अपेक्षा ये सब ज्ञानी अबन्धक कहे जाते हैं, तथापि चौथेमे अवतोके, पंचम 
गुणस्थानमे गृहोके, छठें, सातवें आदि मुनिके, जितता-जितना राग घटता जाता है, बन्ध भी घटता 
जाता है | ये सब अबन्धकपनेके मार्गपर हैं, अत कर्मोदयजन्य सुख दुखकों भोगते हुए भी रागकी 
अल्पतासे अल्पबन्धक हैं। इसे गौणकर इन्हे अबन्धक कहा है।* 

(१८४) प्रशन-ये ज्ञानी अल्पँबन्धक हैं तब इन्हे अबन्धक क्यों कहा ? 

समाधात--अल्पतामे अवन्धक कहना दोषास्पद नहीं है। ऐसा सर्वन्न प्रयोग देखा जाता 
है । जैसे काई लक्षाधिपति हो और सहश्लाधिपति रह जाय, तब “वह धनी मिट गया” ऐसा कहा 
जाता है, क्योकि वह अत्यल्प धन जो उसके पास रहा वह नगण्य है। अथवा किसीके सिरपर एक 
बडा-सा बोझ था, वह, उसे ढोते-होते थक्त जाता था, उस्तेका बोझ यदि मात्र पाँच किलो रह जाय 
तो वह कहता है कि “बोझ उतर गया” बहुत आराम मिला | 

इसी प्रकार मिथ्यात्व इश्ञामे जहाँ उत्कृष्ट स्थिति अनुभाग लिए पाप बन्धता था, वहाँ अब 
सम्यक्त्व दशामे अल्प स्थित्तिका बन्ध होने छगा। उससे अब ससार परिभ्रमणकी गति मन्द हो 
गई, अल्प ससारी रह गया। आगे जैसे-जेसे अन्तरंग राग धटता जायगा, बाह्य अवस्था भी 
बदलेगी । इसी बदलाहुटका नाम “निग्नन्थपना” है । वह होता ही है। नद्म गुणस्थानतक सूक्ष्म 
बन्धक होकर साधु ग्यारहवें, बारहवें गुणस्थानमे मोहुका सर्वथा अबन्धक हो जाता है । 

इस अबन्धकपनेके मार्गे स्थितकों भी अबन्धक कहा है। यह अवन्धकपना ज्ञानकी महिमा 
है। भत जितने अश ज्ञानी है उतने अश तो अबन्धक हो है। अत उसे अबन्धक कहनेमे कुछ 
बाधा नही है । उस अबन्धकके, प्रति समय उदयागत कमा उपभोग होता है, उपभुक्त कर्म निर्जरा 
को प्राप्त होता है, अत ज्ञानीके निर्जरा ही होती है ऐसा कहा जाता है। जितने सूक्ष्म भत्ममे उसे 
राग होता है उतना बन्ध भी होता है, तथापि मिथ्यादुष्टि अवस्थामे अनन्त संसारकों बढानेवाले 
कम बन्धकी अपेक्षा, यह बन्ध अत्यल्प होनेसे नगण्य माना गया है, अतः उसे अबन्धक कहा गया है। 

(१८५) प्रहत- ज्ञानी अबन्धक कहा गया है, या है ? 

समाधात-- है'--इसीलिए कहां गया है। न होता तो बवेसा ही कहा जाता। सर्वथा 
अबन्धक होनेपर 'अबन्धत है' ऐसा कहा जाथगा | पर जबतक किचित भी बन्ध है तबतक उसकी 
गणना अर्थात्‌ विवक्षा न होनेसे वह 'अबन्धक' कहा जाता है ।॥१४६॥ 


१. मिध्यादृष्टे सकाशादसयत सम्यरदुष्टे अनन्तानुबस्पिक्रोधषमानमायालोभनिष्यात्वोदय जनिता , श्राव- 
कस्यजप्रत्याह्यानक्रोपभानमायालोमजनिता रागरादयों न सतीत्यादि। कि स सम्यरुष्टे संवर- 
पूर्विका निर्जरा मवति, भिध्यादृष्टेस्तु गजस्नानवत्‌ अन्धपूविका भवति। लेन कारणेन मिध्यादृष्ट्या- 
पेक्षया सम्यर्दृष्टिरबधक इति । --समयसार गाया १९३, तालपयेवृत्ति 
'मिध्यात्व रहित चारित्रपोहू सम्बन्धी उदयके परिणामकों यहाँ राग नहीं कहा, इसलिए सम्यकरदृष्टिके 
ज्ञान वराग्य दाक्तिका अवध्य होना कहा है। भिध्यास्थ सहिल रागकों ही राग कहा गया है, वह 
सम्पक्दृष्टिके नहीं है ।' “सम्रयसार थाथा २०० तथा कलश १३७ का भावाय 
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- ज्ञानी निष्काक्षित है अतः इच्छा नही करता, किन्तु विरबतताको ही प्राप्त होता है, इसका 
कारण बतलाते हैं-- 


वेशवेदकविभावचलत्वात्‌ वेधते न खलु॒ कफाक्षितमेव । 


तेन कांक्षति न किचन विद्वान्‌ सर्वतोष्प्यतिविरक्तिमुपेति ॥१४७॥ 

अन्वयायं--वेशवेदकबिभावचरूत्वातू) वेद्य अर्थात्‌ अनुभवन योग्य भाव और बेदक अर्थात्‌ 
अनुभवन करने वाला भाव; दोनो विभाव क्षणमंगुर हैं। अत (कांक्षितम्‌ एवं न खलु बेचते) जिसको 
बाछा की जाती है वह वेदन नही किया जाता । (तिन विद्वान न किचन काक्षति) इसीलिए ज्ञानी 
पुरुष कुछ भी इच्छा नही करता, किन्तु (संत: अपि अति विरक्तिम्‌) सभी पदार्थों से सभी प्रकार 
अत्यन्त विरक्‍्तताको ही (उपेक्ति) प्राप्त होता है। 

भावाधं--वस्तुतः पर-पदार्थ अपनी-अपनी सत्तामे अक्षुण्ण हैं, उनका जीव भोग नहीं करता, 
न कर सकता है। 'मैंने पदार्थ भोगा” यह तो उपचरित कथन है । पदार्थका ज्ञान ही पदार्थका वेदन 
है और उसके प्रति राग हो उस पदार्थंका भोगना कहा जाता है । 

पाँचो इन्द्रियाँ ज्ञानेन्द्रियाँ हैं। वे तो पदार्थकों जानती मात्र हैं, इस जाननेसे बन्ध नहीं 
होता, किन्तु उनके प्रति जो रागभाव होता है उससे बध होता है, उस रागभावका ही भोक्ता 
अझ्ानो है, तथापि "मैंने पदार्थ भोगा” ऐसी उपचरित भाषा लछोकमे बोली जाती है किन्तु यह 
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यथार्थ नहीं है । 

आकाक्षाका नाम ही वेद्यभाव है । आकाक्षाको भोगनेवाला रागादिभाव, वेट्कभाव कहा 
गया है । दोनो कर्मदयमे होते है अत दोनो ही विभाव है । दोनो अस्थायीभाव है और उनमे 
कालभेद-भी है । जब वेद्यभाव होता है तब वेदक भावकी उत्पत्ति नही होती, और जब वेदकभाव 
होता है तब-तक वेद्यभाव समाप्त हो जाता है | दोनो एक साथ कभी नहीं हो सकते, इसलिए 
कांक्ष्यमाणभावकी पूर्ति होना सम्भव ही नही है । ज्ञानी इस वस्तुस्थितिको जानता है अत वह 
इनमेसे किसी की भी इच्छा नहीं करता, कोई आकाक्षा नहीं करता । अत्यन्त विरक्त होता हुआ, 
उनका ज्ञाता ही रहता है । 

शानी जानता है कि ससारका प्रत्येक पदार्थ क्षणभगुर है। परिवर्तनश्ील है। तथा मेरा 
ज्ञानभाव भी परिवत्तनशील है। सभी पदार्थ क्षण-क्षणमे पर्याय बदलते हैं । ऐसी अवस्थामे मैं जिसकी 
आकाक्षा करता हूँ वह वेद्यभाव भी क्षणभरमे विनष्ट हो जाता है। यदि अनागत पर्यायकी आकाक्षा 
कह तो तबतक मेरा वेदकभाव परिवर्तित हो जाता है। अत दोनोंके समय-समय परिवर्तन रूप 
होनेसे आकाक्षा और आकाक्षित दोतोका एक कालमे अस्तित्व नही बनता, अत वेद्यवेदक भावके, 
जो विभाव रूप ही हैं--चचल होनेते जब दोनोका योग सम्भव हो नहीं है तब आकाक्षा करना 
वृथा है। मात्र कमंबन्धको हेतु है। अत. ज्ञानी इन सबसे विरक्तता ही को प्राप्त होता है। 

जो लोकमे भोग्य माने जाते हैं वे पदार्थ तीन प्रकारके है--भूतकाल-अनागतकारू--और 
वर्तमान काल सम्बन्धी। इनमें जो भूतकालमे नष्ट हो गए, वे तो भोगे ही नहीं जा सकते क्योकि 
उनका अस्तित्व हो नहीं रहा | अनागत कालके भी भोगे नहीं जा सकते क्योंकि वे अभी अनुत्पन्न 
हैं। दोनो कालके पदार्थ सत्तामे नही हैं। वर्तमान कालीन पदार्थ, जो कर्मोदयकी वरवशतामे उप- 
स्थित है, वे सुखसाधन भी हो सकते हैं और दुखसाधन भी | 
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सम्यग्दृष्टि ज्ञानी कर्मोदयमे सड्ग्चित उन सभी पदार्थोंको दुखदायक पराधीन तथा विना- 
शीक देखता है। वह यह भी जानता है कि वर्तमानकाल भी एक समय मात्र है। अत. वर्तमान- 
कालीन पर्याय भी क्षणभंगूर है। क्षणके बाद यहू अतीतकालीन हो जायगी अतः ऐसी क्षणस्थायी 
पर्यायके प्रति रागादि भाव रखता श्रेयस्कर नही है। भतः वह काक्षा नही करता, यही सम्यरदुष्टि- 
का ति.काक्षित अंग है। उसकी कांक्षारहितताके कारण उक्त प्रकार हो हैं । 

(१८६) प्रहन--समसस्‍्त संसारी प्राणी पंचेन्द्रिकके विषयोको भोगते हैं, आनन्दित होते हैं। 
उनकी सप्राप्तिके लिए कोई पाप करते हैं और कोई धर्मात्मा पुष्य सचय करते तथा पृण्योदयमे उसे 
प्राप्त कर भोगते हैं। यहाँ कहा गया है कि--सम्यर्दृष्टि मात्र वर्तमानकों भोगता है, तो वीतराग 
भावसे केवल कर्मोदय ही भोगता है, अतः अबन्धक है। ऐसी बात तो विपरीत, अनुभव विरुद्ध 
प्रतीत होती है । 

पप्राधान--अनुभव विरुद्ध अवध्य है। क्योंकि ससारो जीवका अनुभव ही ऐसा है। ज्ञान 
भावका कभो अनुभव हुआ नहीं अतः वह रागीकों अनुभव विरुद्ध तो प्रतोत होगा ही । तथापि 
जिन्होने पूर्व दशा भी भोगी है और आत्मानुभवन भी परचातु किया है, वे दोनो दशाओके अनुभवी 
जो कहते हैं वहु यथाथं है। वह उनके अनुभव विरुद्ध नहीं है। 


संसारीजन वस्तुत- अपनेमे राग द्वेषभाव ही करते हैं और वह॒ जिन पदार्थोंकी अवलम्बन 
लेकर करते हैं, उन 'पदार्थोका भोकता” अपनेको मानते हैं। पर यह सत्य नहीं है। पदार्थ तो अपनी 
सत्तामे अपने द्रव्य-गुण-पर्यायमे रहता है, उसका एक देशाद् या गुणाश्ञ भी जोव अपनी सत्तामे 
नहीं मिला सकता अत उन्हें मोगता नही है, वहू अपने रागभावका ही भोक्‍ता है। पदार्थका तो 
जाता ही हो सकता है। ज्ञाता होनेपर भी, और उनसे रागी होनेपर भी, वह उन पदार्थोसे 
त्रिकाल भिन्‍नत है। तब 'उनका भोक्‍ता केसे ?” यह मिथ्या कल्पना हो अज्ञानीको ससारमे भटकाती 
है। इसीसे वह पदार्थके लिए दौड़ा-दौड़ा फिरता है। सम्यक्त्वी ज्ञानी वस्तुस्वभाव जानता है, अतः 
भटकता नही है। सन्‍्तोष भाव रखता है ॥१४७॥ 


ज्ञानी परिग्रहवात्‌ क्यो नही है ? इसका दृष्टान्तसे समर्थन करते हैं-- 
शानिनों न हि परिग्रहभावं, कर्मरागरसरिक्ततयेति । 
रंगयुक्तिरकषा पितवस्त्रे, स्वीकृतेव हि बलिल ठतीह ॥१४८॥ 
अन्वया्थ--( रागरसरिक्सतथा) रागके रससे शून्य होनेके कारण (ज्ञानिनः कर्म) शञानीकी 
कोई भी क्रिया (परिप्रहभावं) ममत्व परिणामको (न एति) प्राप्त नहीं होती। अत' बन्धका 
ग्रहण नही है जैसे (अकघायितबस्त्रे) केले पदार्थ मजीठ आदिसे न रंगे गए--दवेत वस्श्रमे' 
(स्वीक्ृता एवं रंगयुक्षितः) स्वीकार किया गया भी छाल आदि रग (इह बहिलुठति) यहाँ बाहिर 
ही बाहिर रहता है, वस्त्रको लाल नहीं करता ॥१४८॥ 
भावषा्--जेसे रंगरेज जब वस्त्रको रगता है तो उसके पूर्व वह वस्त्रको मजीठ, लोध आदि 
कबेले द्रव्यसे भिगो लेता है, तब रंगमे डालता है। इसका फल यह होता है कि वस्त्र पर पक्का 


रग चढ़ जाता है। अन्यथा अर्थात्‌ यदि वस्त्रको कषेले द्रव्योंसे भिगोथा न जावे और रगा जाय 
र्‌४ 
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तो वह वस्त्र ऊपरसे रंगा-सा लगता है, पर रग वस्त्रमे प्रवेश नहीं करता । ऐसा अस्त्र पानीमे 
डालनेसे उसका रंग तत्काल दूर हो जाता है। 

इसी प्रकार कषाय जो रागादि परिणाम, उनसे जो जीव रगा हुआ नहीं है, उसकी जो 
कर्मोदयके भोगकी क्रियायें हैं, चाहे वह शुभोदयका भोग हो चाहे अशुभोदयका हो, उस समस्त 
क्रियाओसे वह कमंबन्धको प्राप्त नही होता । दूसरा दृष्टान्त--जेसे बालक कामवासनासे रहित 
है; उसे कोई भो महिला उग्रा ले और वह उसके स्तन आदिका स्पर्श करे तो अपराधी नही होता, 
किन्तु वही युवावस्थामे स्पर्श करे तो अपराधी माना जाता है। दोनो अवस्थाओमे 'कामवासना- 
जन्य रागके ४326: व सद्भावका ही अन्तर है। इसी तरह ज्ञानी और अज्ञानीकी क्रियाओसे रागा- 
दिके अभाव और सद्भाव कारण ही बन्धके अभाव व सद्भावका कथन किया गया है 

ज्ञानी स्व-परका ज्ञायक है, अत परद्रव्यको 'यह मेरा है” ऐसा कैसे मानेगा ? उसे तो 
अपने निज वेभवका यथार्थ ज्ञान है। स्वमे परका प्रवेश ही नहीं होता तब उससे राग करना 
भी निरयंक है । लौकिक ज्ञानी भी जेसे यह जानता है कि सामने खडा महल राजाकौं है, उसकी 
समस्त शोभा व सामग्री उसकी है, मेरी नहीं है। यदि मे उसे अपनी मान छल और ऐसा व्यवहार 
करूँ कि उसे स्वीकार कर उसका उपभोग कहूँ तो राज्यक्र्मचारियों द्वारा बन्धनमे डाल दिया 
जाऊँगा | अतएवं वह सब कुछ देखते हुए भी लौकिक दृष्टिसे, स्व-परके भेदकों सामने रखकर ही 
उसे देखता है, अत ज्ञान तो करता है पर बन्धनमे नहीं पडता । 

इसी प्रकार सम्यरदृष्टि स्व-परका यथार्थ भेदज्ञानी होता है । उसने अपने वैभवकों स्वीकार 
किया है, अत यद्यपि परके बीचमे रहता है, लौकिकजनोमे लौकिक व्यवहारमे निपुण है, तथापि 
अन्तरगसे उसमे लिप्त नही है अतः अपरिग्रही ही है । 

इच्छाका नाम परिग्रह है । जिसे इच्छा या वाच्छा होगी वह परका परिग्रह करेगा ? मिथ्या 
ध्वांधकारकी भूमिकासे जो दूर हो गया है, आत्मप्रकाश जिसका जग गया है, वहु भूलकर भी 
परेमे नहीं रमता । वह पंरके मध्यमे क्रिया करता हुआ भी परको स्वीकारता नही हे । 

जैसे, पत्थर चाहे बरसोसे पानीके मुध्यमे पडा हुआ हो, पत्थरपर शैत्राल भी जम जाय 
तथापि उसे हथौढेसे फोडनेपर भीतर सूखा ही निकलता है। उसने पानीके भीतर रहकर भी 
पानीको स्वीकार नहीं किया। पानी उसके बाहिर ही बाहिर रहा। इसी प्रकार ज्ञानी पुरुष 
ससारके समस्त सुख दुखोत्पादक सामग्रीके बीचमे रहता हैं, उतका कर्मोदयके ज़्शसे उपभोग 
भी करता है, तथापि अन्तरग विरागताके कारण उन पदार्थोंके रागकी आर्द्रता उसके भीतर प्रवेश 
नही करती, वह उससे सूखा ही निकलता है। यहो कारण है कि “उसे अपरिग्रहो--निब॑न्धक-- 
अबन्धक आदि शब्दों द्वारा आचार्यने सम्बोधित किया है ॥१४८॥ 

ज्ञानीकी निलिप्तताको पुन कहते है-- 

शानवान्‌ स्वरसतो5८पि यत्तः स्थात्‌ 
सर्वरागरसवर्जनशीलः । 
ल्प्यिति सकलकर्मभिरेष 
कर्संसरध्यपतितो5षषि ततो व ॥१४९॥ 
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अन्वयार्थ--(यत' ज्ञानवान) क्योकि ज्ञानी पुरुष (स्वरसत अपि) अपने स्वरससे अर्थात्‌ 
स्वभावसे हो (सवंरागरसबर्जनशोलः) सम्पूर्ण राग-रससे दुर रहने रूप स्वभाववाला है (हतः) 
(कर्मंमध्यपतित अपि) इससे कर्मके बीच पडा हुआ है, तो भी (एप) यह ज्ञानो (सकशकर्मभि ) 
सम्पूर्ण कर्मोंस (न लिप्यते) लिप्त नही होता ॥१४९॥ के 

भावार्थ--जीव चैतन्य स्वभाव वाला है, और कर्म जड स्वभावी हैं। रागादि भाव अचेतन 
भाव हैं, अतः चेतनका अचेतन भावसे दूर रहनेका ही स्वभाव है। फलतः सम्यग्दृष्टि ज्ञानी पुरुष 
जबतक ससारमे है तबतक शुभाशुभ कर्मोके उदयकों भोगेगा, तथापि अलिप्त रहेगा। 

ज्ञानी मुनिजन घोरोपसर्गके आनेपर उन्हे सहन करते हुए भी, तज्जन्य शारीरिक अग 
भगादिके क्लेश उठानेपर भी, समताभावसे उन्हें सह लेते हैँ। वे कहते हैं कि यह पूर्व कर्मके विपाक- 
का फल है | पूर्व अपराधका फल है। इसे समतासे भोगना हो श्रेयस्कर है। अत उससे विचलित 
नही होते। अपने स्वरूपमे निमरन रहते हैं, जिसके फलस्वरूप उनके इन सब कर्मोकी निर्जरा ही 
होती है और वे निज रसकी निमग्नतासे केवल्यको भी प्राप्त करते है । 


भरतचक़ी जेसे पुण्यौदयवान्‌ गृहस्थ थे, चक्रवर्तिख्खधकी सम्पदाके बीच रहते. हुए भी उसे 
कर्मोदयजन्य विडम्बना मानकर उससे विरक्‍्त ही रहते थे। यही कारण है कि अवसर पानेपर उसे 
त्याग दिया और दिगम्बरी दीक्षा लेकर अन्तर्मुहुत॑मे ही केवल्यको प्राप्त किया। अतः सिद्ध है कि 
रागादि जीवके स्वभाव नही हैं ज्ञानी ऐसा जानते हैं ॥१४९५॥ 


यावृक्‌ तादृगिहास्ति तस्य वशतो यस्य स्वभावों हि यः 
कतु नेव कथव्चतापि हि परेरन्‍्यावृशः शबयत़्े । 
अज्ञानं न कदासनापि हि. भवेज्जञञानं भवत्‌ सन्‍्ततं 
शञानिनू भुधक्व परापराधजनितो नास्तोह बन्धस्तव ॥१५०॥ 


» अन्वयायथं--(यस्य बशत ये यावृक स्वभाव ) अपनी स्वाधीनतासे जो पदार्थ जिस प्रकारके 
स्वमाववाला है (तत्य तावुक्‌ स्वभाव अध्ति) उसका स्वभाव उसी प्रकार ही है उसे (परे.) दूसरा 
परपदार्थ (अन्यादृश कत्त) किसी अन्य स्वभाववाला करनेमे (कथड्चनापि न शक्यते) किसी भी 
प्रकार समर्थ नही है. (कान न कदाचन अपि अज्ञानं भवेत्‌) त्रिकाल ज्ञान स्वरूपी आत्मा कमी 
अज्ञान नहीं बन सकता, अतएव (हे ज्ञानिनु) हे सम्यग्दुष्टि ज्ञानो जीव | (सन्ततं ज्ञान भवत्‌) निरन्तर 
हो अपने ज्ञान स्वभावमे रमण करते हुए रहो तथा (भक्ष्ब) कर्मोदयजन्य सुख-दुखके सयोगको भोगों 
(परापराधजनितः) परके अपराधजनित (तब बंध' तास्ति) तेरे कमंबन्ध नहीं होगा ॥१५०॥ 

भावाधं--यहाँ आचार्यश्री सम्यरदुष्टि ज्ञानी पुरुषको सम्बोधन करके कहते हैं कि हे ज्ञानी 
पुरुष | तेरे ज्ञानभावमे रहते हुए भी विविध प्रकारके पूर्वमे बाँधे हुए शुभाशुभ कर्मोंका उदय 
आयगा, वह रुकेगा नहीं, और तुझे दोनों प्रकारके कर्म मोगने होगे। तथापि तू अपने ज्ञानस्वमावकी 
भूमिकामे क्रोड़ा करता रहा तो तेरे कमंबन्ध न होगा । 

जिस पदार्थका जो स्वभाव होता है वह अपने आपमें रहता है। अन्य पदार्थका सम्बन्ध, 
उसे पर-स्वभावमे बदल नहीं सकता ऐसा नियम है। तुम भी कर्मोदयजन्य सुख-दुखको भोगते हुए 





१८८ अध्यात्म-अमृत-करदा 


भी, यदि अपने स्वभावकी भूमिकामे रहो तो उसमे रहते हुए, कर्मके बन्धनसे न बँधोगे | परके अप- 
राधसे कोई बन्धनको प्राप्त नहो होता, स्वापराधसे ही बैधता है । 

साराश यह है कि जो सम्यग्दृष्टि हैं, वे मोह जो मिथ्यात्व, उससे तथा पदवीके अनुसार प्राप्त 
राग-द्ेषसे भी रहित हैं, अतः मोह, राग, द्ेषके अभावमे उनके कमंबन्ध नहीं होता । बन्धके कारण 
राग, द्वेष, मोह ही हैं। इन्हें ही अशानभाव कहा गया है। इस अज्लान भावसे ही बध होता है । 

सम्यग्दृष्टि जोवका भी पूर्वबद्ध कर्मों़रा यया समय विपाक होता है और बह भोगना 
पडता है। नरकादि गतियोमे दु खका विपाक भोगना अनिवायं है। स्वर्गादि गतियोमे सुखका 
विपाक भोगना भी अनिवायं है। नारकी नरककी दु.ख सामग्रीसे दूर नहीं भाग सकता और देव 
सुख सामग्रीको छोड़कर दूर नही भाग सकता। दोनोंकों दोनों अवस्थाएँ भोगना अनिवार्य हैं। 
तथापि सम्यर्दृष्टि जीव दोनो अवस्थाओको तिज ज्ञान स्वभावसे भिन्‍न हो श्रद्धान करता है, 
मानता है। अत' उन्हें भोगते हुए भी पदानुसार उनमे राग, द्वेष रूप परिणाम नहीं करता, किन्तु 
अपने शान स्वभावकी शुद्धतामे ही रहता है। अतः ज्ञानीके पदवीके अनुप्तार कमंबन्ध नहीं 
होता ॥१५०॥। 


ज्ञानिन्‌ कर्म न जातु कतु मुचित किथ्चिसथाप्युच्यते 
भुक्षे हन्‍्त न जातु से यदि पर दुभु कत एवासि भोः। 
बन्धः स्यादुपभोगतो थदि न तत्‌ (कि कामचारोएस्ति ते 
शान सन्‌ बस अन्धमेध्यपरथा स्वस्थापराधाद ध्रुव ॥१५१॥ 


अन्ययार्थ--(है ज्ञानिन्‌) अरे शानों पुरुष | (कर्म कठु' जातु न उचितम्‌) तुझे राग, द्वेष, 
मोह रूप शुभाशुभ क्रियाएँ करना किसी भी प्रकार उचित नही है (तथापि किड्चित्‌ उच्यते) तो 
भी यह जो कहा जाता है कि (न जातु में पर भुक्षे) ये मेरे नही हैं तो भी में भोगता हूँ, तो 
(हन्त भो दुभुक्त एवं अस्ि) छेदको बात है कि दुर्भुबत ही हो अर्थात्‌ तुम्हारे भोग दुर्भोग हैं, 
बन्धकारक ही हैं (उपभोगत यदि बध. न स्‍्थात्‌) नाना भोग भोगते हुए भी यदि बन्ध नही है 
(तत्‌ कि ते कामचार:) क्‍या यह तेरो स्वेच्छापर है ? नही, इससे बन्ध न रुकेगा (कान सन्‌ बस) 
ज्ञान रूप होकर अपनी मर्यादामे निवास कर । (अपरथा) अन्यथा, ऐसा यदि न किया तो, (स्वस्पा- 
हलक ज्ञान भावको छोड़ने रूप अपने अपराधसे (भशुषं बर् एथि) नियमसे बन्धनका प्राप्त 

॥१५१॥ 

भावाथं--हे ज्ञानी सम्यग्दृष्टि जीव | यदि तू राग-द्रेष-माह रूप परिणमन, (कर्म) करेगा 
तो ज्ञानावरणादि कर्मोक्ा भी बन्ध तुझे नियमसे होगा। हम तुमसे पूछते हैं, कि क्‍या तुम ऐसा 
मानते हो कि “मे ज्ञानी हूँ, और मेरे कर्म बन्ध नहीं होता, अतः में नाना विषयोको भोगता हैँ 
मुझे काई हानि नही है” तो तुम्हारा ऐसा मानना तुम्हारे नरकादि दुःख भोगका कारण बनेगा | 

यह मानना होगा कि तुम ज्ञानीपने या सम्यग्दृष्टिपनेका मिथ्या अहुकार करते हो, तुम 
अज्ञानी हो, इसीसे शास्त्रोके उक्त कथनका दुरुपयोग कर अपना अहित करते हो । इससे हो अज्ञानी 
को दुभु कस कहा गया है। 


निर्जरा अधिकार १८९ 


यदि तुम सम्यग्दृष्टि हो, ज्ञानी हो तो परीक्षा करो । ज्ञानी ज्ञान भावमे रमता है, रागादिमे 
नहीं। अतः ज्ञानीके शानमावमे बसते हुए जो शुभाशुभ कर्म उदयमे आत हैं, उन्हें वह कर्मंदण्ड 
स्वीकार कर भोगता है, उसमे राग-द्रेष नही करता, न उन विषयोमे रमण करता है। 

भोगोपभोग स्वेच्छापूवंक भोगते रहो ओर तुम्हारे कर्मबन्धन न होवे ऐसा कया तुम्हारी 
इच्छानुसार होगा, कदापि नही। यह तुम्हारा स्वेच्छाचारिताका कार्य है। जो जीव अपने मोह क्षोभ 
विहोन शुद्ध ज्ञानाभाव मे रमण नहीं करता, तथा विषय कषायोमे रमता है, ओर अपनेको ज्ञानी 
सम्यग्दुष्टि मानता है वहू स्वयं अन्धकार (अज्ञानभाव) में है। अपनेको धोखा देता है। 

तुम ज्ञानभावकी मर्यादामे निवास करो | ज्लातकी भित्तियोका उल्लघन कर यदि रागादि 
की भूमिकामे प्रवेश किया तो ज्ञानावरणादि नाना कर्मोंसे स्वयं लिप्त हो जाओगे । मिथ्या अहंकार 
संसारमे डुबावेगा । 

(१८७) भ्रइन--इसके पूर्व कलद्षमे ऐसी छूट दी गई थी कि परपदार्थोका उपभोग तू कर, वह 
परका अपराध है, उससे तुझे कर्मबन्ध न होगा। भब इस कलद्मे कहा जाता है कि में भोगता हूँ 
मेरे कमंबन्ध नही है, ऐसा मानेगा तो यह तेरी गलती है, तू जरूर बंधेगा । दोनो कछशोके उपदेशमे 
विसंगति है । शिष्य यह नही समझ पाता कि दोनोमेंसे कौन-सा उपदेश वह ग्रहण करे ? 

समाधान--दोनो कलश एक ही प्रकारका उपदेश बेते हैं उनमे परस्पर बिसंगति नहीं है, 
किन्तु सुर्तंगति है | वह इस प्रकार-- 

प्रथम कलदमे बतलाया था कि तू ज्ञानस्वभावी है, तुझे सम्यक्तकी प्राप्ति हुई है अर्थात्‌ 
अपने त्रिकालो ज्ञायक स्वभावका दर्शन हुआ है। अब तू अपने त्थभावमें रमण कर, यहो निशणचय- 
चारित्र है। कमंका उदय समय-समय पर आयगा, क्योकि तूने मोहो दक्षामे, अज्ञान दक्षामे, रागी 
देषी होकर उत्तका बन्ध कर लिया है। उससे मत घबड़ा। सू सदा अपने स्वमावकों मत छोड़ । 
उसीमे रमण कर। तेरा त्रिकाली स्वभाव बदलनेकी दक्ति किसी भी दूसरे पदार्थमे नहीं है। तू 
अनन्त धक्तिशाली है। कर्मोदयसे तू नाना प्रकार शुभाशुभ सयोगको प्राप्त है। तु उनके कारण 
अज्ञानी न बनेगा। कर्मोदय समाप्त होगा और तू अपने शानस्वभावमें निरवरता आयगा। अत 
कर्मके उदयको भोगना पड़े तो भोग, ये पर-पदार्थ तेरा कुछ बिगाड नहीं कर सकते । तथापि इसे 
पढ़कर कोई विपरीत न समझे, जैसा कि प्रश्नकारने समझा है, अत उसका स्पष्टोकरण दूसरे इस 
कलछामे आचार्यने किया है, वह इस प्रकार कि--- 


तू यदि अपने ज्ञान स्वभावकी छोड़कर परपदार्थमे राग्रादि करेगा, आर्थात्‌ क्मके शुभाशुभ 
उदयजन्य सामप्रीमें रति अरति करेगा, तो स्वय स्वापराधी होगा और तब नवीन कममसे बंधेगा । 
कर्मोदय आवे तो आओ, उसका भोग अनिवार्य है, पर उस उदयावस्थामे रति-अरतिभाव तेरे तब 
होगे, जब तेरा उपयोग अपने ज्ञान-स्वभावसे च्युत होगा, तू अपने इस अपराधसे वँधेगा । परके 
अपराधसे न बँधेगा। ऐसा इस कलक्षका भाव है। दोनो एक दूसरेके अर्थके पुरक हैं, दोनोमे 
सुस गति है विसगति नहीं । 

प्रतिकूल निभित्तोके होनेपर भी बुद्धिमान्‌ पुरुष अपना कार्य साधता है, उसमें उसका 
निजका पुरुषायं कारण है। वह अपने पुरुषाथंत बाधक कारणोंको दुर कर स्वयं सामप्रो जुटा 
छेता है। इस कार्यमे उसका पुरुषार्थ कारण है अन्य साधक बाधक कारण नहों । 


१९० अध्यात्म-अमृतं-कलदा 


जीव अपनी शुद्ध पर्याय प्रकट करनेमे अपने पुदधाथंका जब अवलम्बन करता है, स्वाञभयों 
बनता है, पराक्य छोड़ता है, तब बाधक निमित्त रूप कर्मोदय विद्यमान भी रहें तो वह 
उन्हें विफल कर देता है। उनकी निर्नजरा ही करता है, इसीको उदयका विफल करना 
कहते हैं ॥१५१॥ 


हसी आश्ययको प्रकारान्तरसे निम्न कलशमे आचार्य प्रकट करते हैं-- 
कर्तार स्वफलेन यत्किल बलात्‌ कमेंव नो योजयेत्‌ 
कुर्वाण: फललिप्सुरेव हि फल प्राप्नोति यत्कर्मण । 
ज्ञान संस्तदपास्तरागरचनो नो बध्यते कर्मणा 
कुर्वाणोएपि हि कर्म तत्फलपरित्यागेकशोलो मुनिः ॥१५२॥ 


अन्यवार्थ-(यत्किल कर्म एव) जिस कारणसे कर्म हो (स्वफल्ेन) अपने फलस्वरूप सुख 
दुख आदि भावोंसे (कर्तारं) करमंके करनेवालेको (बलातू) जबरन (नो योजयेतु) सयोग नही करता 
नहीं परिणमाता । किन्तु (फललिप्सु: एवं हैं) फलकी आकाक्षा करनेवाला व्यक्ति ही (कुर्वाण:) कर्म 
करता हुआ (यत्‌ कर्ण फलूम्‌) कर्मोंका फल (प्राप्नोति) प्राप्त करता है। (तत्फलपरित्यागेक- 
झौरू ) कर्मके फलको त्यागना ही जिसका स्वभाव है, ऐसा (हि घुनि ) मुनि षष्ठम, सप्तम गुण- 
स्थानारोही साधु (कर्म क्रुर्वाण. अपि) शुभाशुभ कर्मके सदभावमे भी (तबपास्तरागरचनः) उत 
सुल-दुखादि फलोके प्रति राग-हेषकी रचनाकौं दूर करता हुआ, समताभावका आलम्बन कर 
(झान सन्‌) ज्ञान परिणमित हुआ (कर्मणा नो बच्यते) नवीन कर्मंबन्धनको प्राप्त नही 
होता ॥१५२॥ 


भावा्--जो सम्यग्दृष्टि ज्ञानी मुनिनन अपने सयताचरणके आधारपर, अपनेको अपने 
स्वभावकी मर्यादामे रखते हैं, अपनी सीमाका उल्लंघन नही करते, वे कभी कमंसे नही बँधते । 

कम बन्ध तो राग-द्रेष मोहादि विकारी भावोसे होता है। यद्यपि पुर्वंबद्ध कमका उदय उस 
ज्ञानी मुनिको भी आता है, तथापि जेसे घोर वर्षामि भी मनुष्य अपते पक्के मकानमे जो निरास्रव 
हो, जिसमे पानी आने का मार्ग न हो, सुख पूर्वक बिना भीगे निवास करता है। धोरसे घोर वर्षा 
भी उसे भिगो नहीं सकती, इसी प्रकार अपने ज्ञान गृहके गर्भभे निराखव (कर्मात्नव-रहित) दक्षामे 
अपनेको रखनेवाला ज्ञानी, घोर कर्सोदयमे भी कर्मबन्धकी कालिमासे रहित होता है! । जिनके 
निजका निराझ्रव घर नही है, वह अवद्य भीगता है । इसी प्रकार जो वीतरागी नही हैं, अथवा अपूर्ण 
वीतरागी हैं, वे कर्म बन्धनसे अधिक या कम मात्राम लिप्त होते हैं । 

जैसे वर्षाका जल घरमे बेठे सुरक्षित प्राणीको जबरन नही भिगोता, उसी प्रकार जो अपने 
निजज्ञान गर्भके बाहुर नही आते, उन्हे कमंका उदय रागो हेषी बलातु नहीं बनाता । यहो कारण 
है कि शानी कर्सोदयको भोगते हुए भी क्मंबन्धतसे अलिप्त रहुते है ॥१५२॥ 


१. प्रचप्डकमविपाकोपष्टव्वमपि ज्ञान न ज्ञानलमपोहति, कारण-सहल्लेगापि स्वभावस्यापोदुमश्नक्यत्वात्‌ । 
र गाया 4८४-१८९ आत्मक््याति । 
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(१८८) प्रश्न--असंयत सम्परदृष्टि तथा देशसंयत श्रावक, स्त्री पुत्र कछत्रादि भोग सामप्रीको 
भोगते हैं। सर्वदेश या एकदेदा हिंसा करते, "स्वदेश या एकदैश असत्य बोलते, सर्वदेश या एकदेश 
चोरी करते, स्त्रीमात्र या स्वस्त्री मात्रका सेवन करते, अपरिमित या परिमित परिग्रह अर्थात्‌ प्चे- 
निद्रयोंके विषय साधक सामग्री सचय करते हैं। व्यापार-नौकरी, उद्योग, आदि द्वारा इन सब साधनों 
को दिन रात बढ़ाते हैं। जिनघमंके अनुयायी हैं अत इनको ज्ञानी कहना तथा अबन्धक कहना, 
तथा जो जिनधर्मके अनुयायी नहीं हैं, इन सब कार्योको वे अल्प मात्रामे भी करें, तो भी उन्हें 
मिथ्यादृष्टि तथा अनन्त ससारी मानता, ऐसा ही क्या आचार्यंका उपदेश है ? यदि है तो यह घोर 
पक्षपात है । 


समाषात--ऐसा कदापि नही है। कथतके तात्पयंको प्रषनकारने ठीक नहीं समझा, गलत 
समझ्ना है, अन्यथा ऐसा प्रइन हो नहीं होता | जिन्हें आत्मदृष्टि है, अपने त्रिकाल ज्ञायक स्वभाव, 
चिदानन्द मूति, काम क्रोधादि विकार रहित आत्म स्वभावका दर्शन हुआ है, वे सम्यग्वृष्टि हैं। 
यहाँ जेन कुलोतपनन हैं अतः सम्यग्दृष्टि हैं, ऐसी मान्यता आचार्योंकी नहीं है। किसो भी मानव 
कुलमे उत्पन्न अथवा पचेन्द्रिय सेनी पशु कुछमे भो उत्पन्न हो, नरकमे उत्पन्न नारकी भी हो, 
यदि उसे आत्मदृष्टि प्राप्त है तो वह सम्यग्दृष्टि है, वहो जैन मार्गी है। 

जिसे आत्मदृष्टि प्राप्त नही हुई, सच्चे भेदज्ञान पूवंक जिसे स्वसबेदन प्रत्यक्ष नही हुआ, बह 
उत्कृष्ट स्वर्गोका देव भी हो, श्रेष्ठ कुलोत्पनन मानव हो, जेन कुलोत्पन्न श्रावक, तथा बाह्य महाब्रत- 
का आचरण करनेवाला मुति भी हो, पर वह मिथ्यादृष्टि है ऐसी जेन मान्यता है । 


जो असयत सम्यग्दृष्टि, तथा देश सयत श्रावक तथा महाद्वती पष्ठमादि गुणस्थानवाले 
साधु हैं, वे सब सम्यर्दृष्टि ज्ञानी जीव हैं। यह सत्य है कि चतृथथं गुणस्थानवाले तथा पंचम 
गुणस्थानवाले भोगोपभोग भोगते हैं, तथापि भोगोपभोगोंकों वे भोगने योग्य महों मानते, उनमें 
रुचि नहीं रखते | भोगोको सुखकारक मानकर जेसा आसक्ति भाव मिथ्यादष्टिको है, वेसा 
सम्यग्दृष्टिको नही है। उसने आत्मदर्शन किया है। अपने निविकार शुद्ध चिदानन्दको ही एकमात्र 
उपादेय, ग्रहण करने योग्य माना है। ससारके विषयोको वह उपादेय, ग्राह्म नहीं मानता, तथापि 
त्याग नहीं किए, अथवा पंचम गुणस्थानमे अल्प त्याग किए हैं। अपनी स्वच्छ निविकारी श्रद्धाके 
अनुसार वह इनके सम्पूर्ण परित्याग न करनेपर भी अपना मुख त्यागकी दिशामे किए है। जितना 
ग्रहण अभी है उसे न त्याग सकनेका उसे दुख है। अतः जितना ज्ञानभाव जागता है उतने अद्यमे वह 
अबन्धक है, और जितने अश राग नहीं छूटा उतने अद्य कमंबन्धन करता है, तथापि तीक् रागके 
अमावमे अल्प स्थिति-अनुभाग रूप बन्ध करता है अत. पृवरपिक्षया अबन्धक है। 


षष्ठमादि गुणस्थानवर्ती साधु भी बुद्धिपृवक सम्पूर्ण पापोका परित्यागी है, अशुभभावके 
कारण भी उसने दूर कर दिए हैं, तो भी शुभराग आता है उससे पुण्य प्रकृतियोका बन्ध है, पर 
पूवंकी अपेक्षा श्ञानमावमे अधिक दृढ़ है, अतः 'अबन्धक' कहा जाता है। 

वही मुनि जब अपने राग-द्रेषहूप परिणामको बुद्धिपृ्वक पुर्णरूपसे त्याग करता है, तब वह्‌ 
'हत्‌ परित्यागेक शोछ मुनि है! ऐसा कहा गया है। वह मनुष्य पर्याय आदि पुष्य प्रकृति जन्य 
पर्वाधोचित पुष्यको भोगता है, पापके उदयकों भी भोगता है, तथापि रागादिको रचनाके अभावसे 
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अपनी पदवी (गुण स्थान) के अनुसार कर्मवन्‍्ध नहीं करता। ऐसा तात्पर्य॑आचार्यका है, इसे 
हृदयंगम करके सन्देह दूर करना चाहिए ॥१५२॥ 
जिसने करके फलका परित्याग किया है वह ज्ञानी है, उसकी क्रिया भो अबन्धक है-- 
त्यक्तं येन फलं स कर्म कुरते नेति प्रतोमों बयं 
किन्स्वस्पापि कुतो5पि किड्चिदपि तत्कर्मावशेनाप्तेत्‌ । 
तस्मिन्नापतितेत्वकम्पपरमज्ञानस्वभावे.... स्थितों 
ज्ञानी कि कुरतेष्य कि न कुरुते कर्मेति जानाति कः ॥१५३॥ 
अन्यवायथ--(येन) जिस सम्यग्दृष्टि जीवने (करमफर् स्यक्षत) कर्मके फलका परित्याग किया 
है (स कर्म कुक्ते) वह कर्म करता है (इति बय॑ न प्रतीम ) हम ऐसी प्रतीति नहीं करते। (कितु 
अस्यापि) फिर भी इस ज्ञानीके (कुसोईपि किडिचित्‌ तत्‌ कम) कहींसे किसी प्रकारका कुछ कर्म 
(अथदोन! पूर्वबद्धावस्थाके उदयसे (आपलेत) आ जावे (तस्मिन्नापतिले६षि) तो उसके आनेपर भी 
(अकम्पपरमज्ञानस्वभावे स्थित ) अपने परम ज्ञान स्वभावमे अविचलित स्थितिवाला वह (जानी) 
ज्ञानी पुरुष (कि कर्म कुरुते) कया कर्म करता है (अथ कि न कुछते) अथवा कया कम नहीं करता 
(इति) इस बातकों (कः जानाति) कौन जानता है ? श्री पाण्डेराजमल जीने ऐसा अर्थ किया है-- 
(ज्ञानी कि कुक्ते) ज्ञानी कमं करता है, अनिच्छुक होकर सो क्या उसका कर्त्ता हुआ ? (अथ न 
किसपि कर्स कुरुते) क्रियाका कर्ता सम्यग्दृष्टि जीव नहीं है। (क' जानाति) क नाम आत्मा जश्ञायक 
स्वभावमात्र है ॥१५३॥ 

भावषा्थ-कर्मके फलके प्रति उदासीन ज्ञानीके कर्माल्नव नहीं होता। पूर्वबद्ध कर्मको 
उदयमे आनेसे वह रोक नहीं सकता, अतः इसकी इच्छाके बिना भी वे उदयमे आते हैं, तथापि उस 
उदयस्थितिमे ज्ञानी, कर्मके परवद् नहीं होता, किन्तु अपनी अमल श्रद्धाके अनुसार अपने ज्ञान- 
स्वरूपमे लोन रहता है। वह अपना उपयोग अन्यत्र न जावे, अपनेमे रखे यही उसका पुरुषार्थ है। 
यह कार्य अत्यन्त कठित है । 

(१) सामान्य जनका यह अनुभव है कि वह अपने चित्तको स्ववश रखनेमे असमर्थ है। एक 
रोगी जानता है कि मिष्टान्न गरिष्ठ है, उसका भोजन करना उप्तके लिए अपथ्य (अहितकर) है, तो 
भी अपने मनकी लालसाको रोक नही पाता और अपध्य सेवन कर लेता है। 

(२) एक व्यक्ति चोरी करना लांछनीय है, अपराध है, अपवाद कारक है, दण्डनीय है, यह्‌ 
भलीभाँति जानता है, परन्तु छिषकर चोरी कर लता है। अपवादसे बचने, दण्डसे बचनेके लिए 
नाना प्रकारके असंत्यका अवलम्बन करता है। वहू अपनेको वश नही कर पाता । 

(३) एक धनी सामने ही गरीबको दुखी देखता है, उसकी दुर्दशापर अफसोस करता है, 
उसकी मदद करना चाहिए ऐसा जानता है, दूसरा व्यक्ति मदद करे तो उसकी प्रशसा भी करता 
है पर स्वय मानसिक लोभपर बिजय नही पाता अतः उसकी मदद नहीं कर पाता । 

(४) एक विद्वात्‌ सामने उपस्थित विद्वान॒की उत्कृष्टताको जातता है, स्वयं वेसा बनना 
पसन्द करता है, भीतरसे उसकी विशिष्टताओंसे प्रभावित है। अपनी होतता जानता है, कमजोरी 
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का अनुभव करता है, तथापि छल भरे दाब्दोंसे प्रकारा्तरसे आत्म प्रशंसा ओर परनिस्वा करके 
व्यर्थ ही प्रसम्मताको प्राप्त होता है। चित्तको वश नही कर पाता । 


(५) एक व्यक्ति परस्त्रीको नागिन समान जानता है, स्ववको सदाचारी रहनेमे अपनी 
उत्कृष्टता मानता है। परस्त्री रम्पटोकी घोर निन्‍दा करता है, तथापि कामके वशीभूत हो चोरीते 
छिपावसे परस्त्रीकी भी इच्छा करता है। मनको रोक नहीं पाता । 

(६) एक व्यक्षित सामायिक करता है। अपनी चित्तवृत्तिको सावधान रखता है, तथापि कुछ 
ही समय बाद उसे पता चलता है कि चित्तकी वृत्ति इतने अल्प समयमे भी आकाश-पाताल घूम 
आई | वह चाहते हुए भी चित्तको वद्य नहीं कर पाता ,। 

ये कुछ उदाहरण हैं। इनमे देखा जाता है कि बड़े-बड़े शूरवीर-विद्वान्‌ व सामान्य योगी 
भी, चित्तवृत्तिको स्थिर रखतेमे अपनेको असमर्थ पाते हैं। अत. सिद्ध है कि अपने उपयोगकों 
अपने स्वरूपमें स्थिर करता हो सबसे बड़ा कड़ा पुरुषार्थ है जो कि अभ्यास साध्य है। साधु 
प्रारम्भमे विषय कषायोसे अपनेको हटाकर परम पुरुष परमात्माके गुणानुवादमे लगाता है। आचार्यों 
द्वारा प्रणीत मागमके अम्यासमें लगाता है। तीर्थ वन्दना कर भाव पवित्र करता है। जब वह 
अपने पर इतना नियत्रण कर लेता है कि चित्तवृत्ति विषय कषायोपर तथा तत्साधनोपर नहीं 
जाती, कोई कुतृहल व आश्चर्यकोी खोलतेकी उत्सुकता नहीं है, किन्तु अब अपने दृष्ट पुरुषों व 
कार्योमे एक जाती है, तब वह इनसे भी चित्त मोडता है। इन हृष्ट महात्माओ जेसा स्वयं बतनेको 
प्रयत्नशील होता है। वह अपने चित्तको अपने स्वारत्माचितनमें सीमित करना प्रारम्भ कर देता है। 
पर ज्ञेयसे चित्त हटाने पर, बहू स्वय राग-द्रेष रहित वृत्ति पर उतर आता है। ज्ञानकी वृत्ति राग- 
देषसे, तथा उनके आलम्बनभूत परद्रव्योसे हे ओर उपयोग अपनेसे हो सीमित हो जाय, यही 
सोक्षका सच्चा पुरधार्थ है, यही सच्चा नि य सम्यर्खारित्र है। 

इस अवस्थामे कर्मोदयमे, तथा उसके फलके उपभोगकी पराधीनतामे भो, उपयोगकी स्ववशता 
उसने प्राप्त कर ली है। आत्माधीनतासे वह कर्माधीनता पर स्वय प्रहार करता है। अपने परमोत्कृष्ट 
शुद्ध ज्ञानके आनन्दमे अविचल यही स्थिति है जो उसके उदयागत कर्मको निष्फल बना देती है। 
ऐसा परम साधु अबन्धक तो है ही, उदयागत कर्मका निर्जरक भी है। 


सातवेंसे दसवें गुणस्थान तक, गुणस्थानकी स्थितिके अनुसार कर्म उबयागत होनेपर भी 
बुढ्िमे अस्वो फारतासे, अबुद्धिपृंक किचित्‌ रागादि हो तो कुछ आख्रव भी हो सकता है, पर बह 
जाना नहों जाता। ओर क्रमज्ञः हीन होकर सर्वथा निरास्रव हो जाता है, मोक्षमार्गकी यहो प्रक्रिया 
है, यही पुण्षायं है । 

परके परिणमानेका पुरुषा्थं ससारका पुरुषार्थ है, मुक्तिका नही। पर परिणमाया नहीं जा 
सकता, फिर भी परको परिणमार्ऊं ऐसी मान्यता मिथ्यादृष्टिकी है। इस मान्यताके कारण वह 
अनन्त काल तक परको परिणमानेका उद्योग करता रहता है। चूंकि वहु कार्य अनन्त कालमे भी 
न कर सकेगा, क्योकि वस्तु स्वभाव हो ऐसा है कि वह स्वके परिणमनका ही अधिकारी है, परके 
परिणमनका अनधिकारी है। तथापि अमवश में परका करूँ ऐसा विचार कर प्रयत्न करते-करते 
जीवको अनादिसे अबतक बचन्त काल हो गया और अन्त काल ह्दो जायग! पर उसमे सफलता 
सम्भाव्य ही नहीं है ' 

२५ 
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जोवका संसार-परिश्रमण तो तब छूटेगा जब वह इस शमसे छूटकर वस्तुस्थभाषका भाव 
करे। अपना पुरुषार्थ अपनी शुद्षिकरणमे करे, यही मोक्षमागं है। संयताचारी साथ ही ऐसा 
करते हैं अथवा जो ऐसा करते हैं बे हो सफ्ताचारो हैं। वे हो कर्मबन्‍्धन नही करते ऐसा आचार्य 
कहते हैं ॥१५३॥ 

सम्यक्त्वके आठ अज्भोमे प्रथम नि शकित अज्भुका महत्त्व बतलाते हैं - 


सम्परदृष्टय एवं साहसमिदं कत्तु क्षमन्‍्ते परं 
यहज्ते ईपि पतत्यमी भयचलत्त्रेलोक्ष्यमुक्ताध्वनि । 
सवसिव निसर्भनिर्भगतया शद्धां विहाय स्वयं 
जानन्तः स्वमवध्यवोधवपुष॑ बोधाच्च्यवन्ते न हि ॥ १५४॥ 


अभ्वयार्थ--( भयजलत्‌ त्रेलोक्य मुक्ताध्वनि ) भयके उत्पन्त होनेपर तोन लोकके प्राणी 
अपने मार्गसे जहाँ विचलित हो जावें ऐसे ( बस्ञरेईपि पल्तति ) वज्ञके गिरनेपर भी ( अभी ) ये 
सम्पग्दृष्टि जन ( अवध्यबोधवपुष स्व जानन्तः ) में ऐसा ज्ञानस्वरूपी शरीराला हूँ जो 'परके 
द्वारा अवध्य है” ऐसा जानते हैं, अतएव ( निसर्गनिर्भभतया ) स्वाभाविक तिर्भयताके कारण ( सर्वा- 
भेथ दाकू। विहाथ ) सब प्रकारकी शकासे, भयसे रहित होकर ( बोधात्‌ न च्यबते ) अपने शान- 
स्वभावी उपयोगकी भूमिका नहीं छोडते । ( सम्यर्दृष्टय एबं ) सम्यग्दृष्टि जीव ही ( इृद पर साहस 
कचु क्षमन्ते ) इस प्रकारका श्रेष्ठ साहस करनेमे समर्थ हैं ॥१५४॥ 

भावायं--सम्पक्स्वके प्रभावसे जोव नि शक होता है। उसे किसी प्रकारकी छांका या भय 
नही होता । सम्यग्दुष्टि जानता है कि में 'ज्ञानशरोरी हैँ'। यह शान हो मेरा शाइवत स्वभाव है । 
किसीके स्वभावकों कोई दूसरा परिवर्तित नही कर सकता । यदि परिवर्तित हो जाय तो वह स्वभाव 
ही नही है, यह सुनिश्चित है । 

जब में 'अवध्यज्ञान शरीरी हूँ कोई पदार्थ या उसकी शक्ति मेरा कुछ बिगाड़ बनाव नहीं 
कर सकती, तब वज्ञपात भी हो, तो उससे मेरे स्वभावमे क्या बिगड़ता है। आकाशसे व्भपात हो 
तो बहू भयंकर होता है, उन समस्त प्राणियोको-जो पौदूगलिक छारीर वाले हैं और उसीमे निजत्व 
मानते हैं। वे इसलिए भयभीत हो जाते हैं कि इस बच्चपातसे शरीर जल जायगा, मिट जायगा | 
इसका मिटना मेरा मिट जाना है। इस तरह शरोरके नाशमे अपना नाश तथा उसकी उतछत्तिमे 
अपनी उत्पत्ति माननेवाले जीव 'शुद्ध दृष्टि नहीं हैं! वे शरीर व आत्माके सच्चे भेदको न समझ 
दोनोकी एकता मान बेठे हैं। फलत- शरीरके नाशमे अपना नाश मानकर दुखी व भयभीत होते हैं। 
वज्षपातसे पुद्गलका ही बिगाड़ सम्भव है आत्माका नही । 

जिनको भेदविज्ञान हो गया हो और उसके आधारपर स्वात्मदर्शन हो गया है, ऐसे 
सम्परदृष्टि जीव यह जानते हैं कि यह शरीर पौद्गलिक है--मुझसे भिन्‍न स्वरूप बाला जड़ पदार्थ 
है। जोवकी कर्माधीनताके फलस्वरूप यह जोबका कारागृह है। कारागृहको दृखका कारण जानते 
हैं, भतः उसके प्रति उनका अनुराग नहों है। फछतः उसके नाशमे अपने नाशक्री कोई शका या मय 


नदी है॥ 
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सम्पर्दृष्टि इसीसे सहज ही निःशक्क या निर्भय या निष्कंप है। इसीका फल है कि धोरोपसर्ग 
भानेपर भी वे अपने ज्ञानस्वभावमे रमते हैं, अपतता उपयोग बहूँसे नहीं हूटाते, यही उनका परम 
पुषुषार्थ है, जो संसारके समस्त बन्धन काटकर उन्हे अतीन्द्रिय अबिनाशी सुख भी प्राप्त करा देता 
है। सम्यरदृष्टिका साहुस धन्य है ॥११४॥ 

सम्यग्दृष्टि सात प्रकारके भयोसे रहित होता है। इनका क्रमश वर्णन करनेकी इच्छासे 
आचार्य सर्व प्रथम, इहलोकभय और परलोकभयसे सम्यग्दृष्टि रहित है, इसका विवेलन निम्न 
कलशसे करते हैं । 


लोक: शाइवत एक एबं सकलव्यक्तो विविक्तात्मन- 

शिचिल्लोक॑ स्वयमेव केबलमयं यल्लोकयत्पेककः । 
लोकोष्य न॒तवापरस्तदपरस्तस्थास्ति तद्धी: कुतो 

निइशक., सतत स्वयं स सहन ज्ञान सदा विन्दति ॥१५५॥ 


अन्यवाय्थ--( विधिरतात्मन ) संसारके समस्त अन्य पदार्थासे पुयक्‌ आत्माका ( शाइवतः ) 
सदाकाल चिरस्थायी, ( सकलब्यक्त ) सम्पूर्ण रूपसे प्रकट, ( एब: एक. लोक. ) ऐसा यहू एकमात्र 
जशञानलोक हो लोक है । ( यत्‌ ) क्योकि ( अयम्‌ एकक ) आत्मा अकेला हो ( केबलम्‌ ) केवल इसी 
( बिल्लोक ) चेतन्य लोकका ( स्वयमेब ) स्वयम हो ( लोकयति ) अवलोकन करता है। (अय तब 
क्ोक ) यही तेरा लोक है, (न अपर ) इसके सिवाय जो वर्तमान संसारी पर्याय तथा तत्सबधी 
शरीरादि पौद्गलिक जड़ या खेतन पदार्थ हैं वह तेरा लोक नही; है ( तबपरः ) वह तो तुझसे सवंधा 
भिन्‍न है ( तद॒भो. कुत. ) तो तुझे फिर भय क्या ? ऐसा जिसका सम्पक्‌ श्रद्धान है वह ज्ञानी 
सम्यग्दृष्टि जीव ( सतत नि शंक. ) निरन्तर सदाकाल निरभय है। ऐसा ( श्र स्वय सहज शान ) 
वह अपने सहज ज्ञानकों ही (सदा विन्दति) सदा अनुभवता है । उसे इस शारीरिक सयोग 
वियोगरूप इहलोक परलोकका भय नहीं होता ॥१५५॥ 
भावायं--सम्यर्दृष्टिके सम्यक्त्व गुण प्रकट हुआ है। उस सम्यक्त्वके आठ अग हैं। अग॒का 
अर्थ मेद नही है, किन्तु जेसे आठ काठके टुकडोके सथोगकों 'खाट' ऐसी सज्ना देते है इसी प्रकार 
हन आठ गुणोकी समुदाय रूपमे सामान्य सज्ञा 'सम्यवत्व' है | अतएव ये आठ सम्यरदर्शनके अग हैं 
ऐसा कहा जाता है। उनके ये नाम हैं--(१) नि शकित (२) निकाक्षित (३) निविचिकित्सा 
(४) अमूढुदृष्टि (५) उपगूहन (६) स्थितिकरण (७) वात्सल्य (८) प्रभावना। इन आठ अगोका 
क्रमश. वर्णन मूलग्रन्थमे किया गया है। कलशोमे इन सबका वर्णन नही है। अमृतचन्द्र स्वामीने 
कलशोमे उन सप्त भयोका विवेचन किया है जो सम्यरदृष्टिमे नही होते । प्रकारान्तरसे यह वर्णन 
नि क्षकित अगका हो है। आत्माके त्रिकाली स्वभावकी श्रद्धा हो निशकित अथ है। 


शंकासे भयरा जन्म है, अत. इस प्रकरणमे दोनो पर्यायवाची शब्द मान लिए गए हैं। 


वे सात भय सिध्यादृष्टिको ही होते हैं। जो इस प्रकार हैं (१) इह छोक भय (२) परलोक भव 
(३) बेदना भय (४) अरक्षा भय (५) अगुप्ति भय (६) मरण भय (७) आकस्मिक भय । 


इस कलछमे इह लोकमय और परलोकभय दोनोंसे मुक्तिकी कथा लिखी गई है। 
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यह समस्त दृश्यमात ससार अनन्तानन्त जीवोका मेला है। सभी जीव अपने-अपने कर्मा- 
नुतार प्राप्त विभाव पर्यायोकों भोग रहे हैं। इन सबका पारस्परिक सम्बन्ध वस्तुत कुछ नही है | 
सम्बन्धकी मान्यता भ्रमपूर्ण है, अर्थात्‌ काल्पनिक है। प्रत्येक जीव अपनी पर्यायका भोकता है, 
वहू सुखरूप हो या दुखरूप, स्वयं उसे ही भोगनी पड़ती है। उसकी निजकी विभाव पर्यायमे ही 
उसका ससार है । वह सोचता है कि मेरी वर्तमान इस पर्यायमे मेरेको कोई रोगादि न हो जाय | 
इस पर्याथका नाश न हो जाय । मेरे द्वारा सुखके लिए सज्चित परदार्थोंका वियोग न हो जाय। 
मेरे कष्ट निवारक तथा सुखमे सहायक इष्ट जनोका वियोग न हो जाय। अथवा मेरे शरीरका 
या आयुष्यका अन्त न हो जाय । इत्यादि प्रकारके विविध सकल्प-विकल्प ससारी मूढ मिथ्यादृष्टिको 
उठते रहते हैं। ओर वहु इन शकाओके कारण सदा भयभीत रहता है। इसे 'इहलोक भर्य 
कहते हैं । 

जब यह भिथ्यादृष्टि जीव देखता है कि मरण अवश्यम्भावी है, शरीरका वियोग सबको 
देखा जाता है, तब मेरे शरीरका नाश अवश्य होगा। ससारके इस अकाट्य मरणके नियमका 
अपवाद मैं कैसे हो सकूंगा ” इस शरीरकी रक्षाका जीवनभर प्रयत्व करनेके बाद भी यह जरा- 
जीर्ण हो गया । इसका टिकाऊपना अब नहो रहता दीखता। भब इसे छोडकर जाना होगा । पर 
कहाँ जाना होगा ? क्‍या कोई अन्य लोक है ? या कुछ नही है? मरणका अर्थ सर्वथा नाष हो 
जाना है कया ? तब क्या होगा ? अथवा मरणोत्तर नवा जन्म होता है ऐसा सुना जाता है, सो 
क्या यह सच है? यदि नया जन्म होगा तो कहाँ होगा ? पशुओमे, पक्षियोमे, कीट-पत्तगोमे या 
वृक्षादि एकेन्द्रियोमे ? नरककी भयकर ज्वालाओमे भी तो जन्म होता है। तो क्या मुझे इनमे कहीं 
जाना होगा ? यदि इनमें न जाता चाहूँ तो क्‍या सेरी हस्छा रक्त सकेगी ? ऐसा मेरा वश तो नही 
है। कहते हैं अपने-अपने इस जन्मके किए कर्मके अनुसार जोब नया जन्म लेते हैं। तो मेरे ऐसे 
कौनसे सत्कार्य इस जन्मके हैं कि में उत्तम जन्म पाऊं? फ़िर जन्म भी तो भयकर है। गर्भकी 
बेदनाके कष्टका तो विचार मात्र मी कष्टप्रद है। हाय क्या करूँ? परलोककी कल्पना करते हो 
भय लगता है। इत्यादि अनेक प्रकारके विकल्प जीवको आते हैं, इसे “परलोक मय” कहते है । 


जिन्हें अभी परछोकका समागम समीप नही दीखता, अथवा इसी जीवनमे मत्त हैं, परलोक 
की तरफ दृष्टि ही नही है, वे इस लोकमे पाए जानेवाले भयमे श्रस्त हैं। जिन्हें परलोक जाना 
समीप दिखाई दे रहा है वे इस लोकके वियोगसे इृष्ट सामग्री व इष्टजनके छूटनेके भयसे तथा 
आगामी कालमे अनिश्चितिके भयसे त्रस्त है। इन दोनोसे ही ससारके सभी प्राणी त्रस्त हैं, शका- 
शील हैं, मयमीत है। इन सब अनन्त प्राणियोमे एकमात्र सम्यर्दृष्टि प्राणी ही निर्मीक है। 

(१८९) प्रइन--सम्यग्दृष्टि तो सब जानता व मानता है। उसे तो इहलोककों भी श्रद्धा है 
ओर परलोकके अस्तित्वकी भी श्रद्धा है। तब उसे तो इन दोनों लोकोके सुनिश्चित परिभ्रमणकी, 
और उनमे प्राप्त दुखोकी भूमिकामे ओर भी अधिक भयभीत होना चाहिए। आप कहते हैं कि वह 
दोनों प्रकारके भयोंसे रहित है तो इसका क्या कारण है ? 

समाधान--कारण यह है कि सम्यग्दृष्टिकी दृष्टि अपने ध्रुवचेतन्य स्वरूपको प्राप्त कर 
सकी है। वह इस चेतन्यलोकमे है, और सदा इसी चेतन्यलोकमे रहेगा। सम्यग्दृष्टिको दृष्टिमे 
शरोर पोद्गलिक जड़ रूप एक मपनेसे भिन्‍न वस्तु है। उसके विनाश होने पर वह आत्माका नाश 
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नही देखता, और न उसकी उत्पत्तिमे अपनी उत्पत्ति देखता है। केवल पूर्वबद्ध कर्मके संयोगकी 
भूमिकामे होनेवाला यह लोक मेरा स्वरूप नही है। मेरा चेतन्यस्वरूप ही मेरा लोक है। जब तक 
कमंका संयोग है तब तक शरीरका संयोग होता हो रहेगा। अनादि कालसे यहू परम्परा चली 
आई है। जब तक मुक्ति न होगी यह परम्परा बनी ,रहेगो । इसमे हर्ष विषाद सम्यर्दृष्टिको नही 
होता | अतः वह शंका रहित भय रहित है । 

(१९०) प्रशन--यह बोत आपकी सत्य नहीं है। बालककी उत्पत्तिका माता-पिता उत्सव 
मनाते है। मरणका शोक मनोंते हैं, यह सब करना कया मिथ्या है ? 

समाधान--अवश्य मिथ्या है। जो माता-पिता अपने शरीरके प्रात मोही हैं तथा काम 
भोगकी विडम्बनासे उत्पन्त बालकके प्रति अनुराग करते हैं वह उनका मोह है। अतः उसका उत्सव 
मनाते हे । ययायंमें इसमे उत्सव मनाने जैसी कोई बात 'महीं है। सब जगत॒का मोह परिणाम 
ही है। 

(१९१) प्रइन--यदि आपकी बातको स्वीकार कर लें, तब तो ससारमे कोई सन्तानका परि- 
पालन हो न करे | सभो सिर्देय हों, बालकका पालन पोषण कोन करे ? जीव रक्षाकी बातको आप 
मोह परिणाम कहते हैं तो क्‍या मोह परिणाम छोड निर्दय परिणाम करना चाहिए। क्या निर्दय 
जीव सम्यग्दृष्टि कहा जायगा ? 


समाधान--नही । वस्तुके तत््वको समझिए। जब मोही प्राणी कामभावसे सतप्त होता है 
तब कामसपक करता है। इसी प्रकार कामकी वासनासे संतप्त स्त्री पुर्षका समागम होता है। 
उनके उस समागमके फलस्वरूप यदि कोई सनन्‍्तान होती है तो माता-पिता उसे इसलिए प्यार 
करतें हैं कि वहु उनकी कामवासता का फल है। जीवरक्षा को पुण्य भावनासे उसे नहीं पाछते । 
यदि ऐसा होता तो स्वयं 'परकी सनन्‍्तान' जिन्हें मानते हैं--उनका भो यथोचित 'फ़लन पोषण 
रक्षण करते। जीवोके प्रति दया परिणाम पालन करनेका बहुत विस्तृत क्षेत्र है उसे छोड़कर 
केवल अपनी भोगक्रियाजन्य बालकके प्रति अनुराग, मोहका हो परिणाम है। दया परिणाम 
नही है | 

(१९२) प्रशम--क्या संम्यर्दृष्टिको अपनी देहका भी मोह नहीं होता ? क्या वह उसको रक्षा 
नही करता ? उसके लिए विविध सामप्रीका संचय नहों करता ? शत्रुसे बचाता नहीं? रोगका 
इछाज नहीं करता ? औषधि लेबन नही करता ? 


समाधान--करता है, १र मोह परिणामसे नहीं। वहू शरीरमे निजत्व नहीं देखता। वह 
अपनेसे भिन्‍्ल--जड़ वस्तु है--में चेतन्‍्य का अखण्ड पिड हूँ, ऐसो मान्यताके कारण शरीरकी रक्षा 
करता हुआ भी शरोरमे मोह नहीं करता। शरीर और आहत्माका भेदविज्ञान जिन्हें नहीं है, वे 
धरीरको उत्पत्तिमे अपनी उत्पत्ति और शरीरके नाक्षमे अपना नाश देखते हे । वे बहिरात्मा सिथ्या- 
दृष्टि हैं। उन्हे शरीरके प्रति मोह परिणास-होता है। उनके इृहलोक और परलोक भयका कारण 
यही मोह है। दर्शन मोह कर्मके उपलशम-क्षय क्षपोपशमकी अवस्था होनेपर आत्म सुर्यका प्रकाशमय 
उदय जिनके हुआ हे वे जीव सम्यर्दृष्टि हैं, उन्तका मोह परिणाम अत्त हो गया। दहात्म भेद 
विज्ञान प्रकट हो गया । अत- उस देहुके संयोग वियोगसे हर्ष बिधाद नहीं होता । 





१९८ अध्याह्म-अमृत-कलश 





(१९३) प्इव-सोक : धरम प्रभावना हेतु जन्मोत्मव मनानेमे क्षया हानि है ? धर्मात्मा पुरुषोकी 
ही तो जन्म जयतियाँ हम मनाते हैं। इससे तो धर्मकी प्रभावता ही होती है। 


सम्राधान--दस प्रश्नका समाधान पहले कलश १० की टीकामे कर दिया है। धर्म प्रभावना 
तोर्थंकरोके कल्याणकोके मनानेसे होती है। जिन धर्मात्माओंके जन्मकी आप जयन्ती मनाते हैं, वे 
जन्मके समय सामान्यजन' थे, सम्यकदृष्टि नहीं थे। पचमकालमे कोई सम्यक्‌दृष्टि जीव यतः मनुष्य 
वर्यायमे जन्म नही लेता । अत मिथ्यादृष्टिकी जयन्ती मनाना प्रकारान्तरसे मिथ्यात्व पोषण ही 
है। जो महात्रती महाव्तको प्राप्त हुए उनके 'दीक्षा विबसको यदि सनाया जाय तो उचित माना 
था सकता है क्योकि 'मुनिपनेका जन्म' दीक्षाके समय हुआ है। जन्म तो उनकी अव्रतों दशाका 
हुआ था। ब्रती अपनी अब्रती दशाका उत्सब मनावे, या दूसरोको मनानेकी प्रेरणा दे तो इससे बढ़- 
कर अविवेककी बात कोई नही है। 

अत: जन्मकी खुशी जिन्हें है वे देह सपोगकी खुशी मानते हैं। जब कि सम्पग्वृष्टि देहको 
कारागारकी तरह दुसदायक अनात्मरूप मानता हैं। अनात्मरूप पदार्थोकों सम्यग्दृष्टि हेय तत्त्व 
मानता है। यही कारण है कि उसे उतके सयोग या वियोगमे हर्ष विषाद नहीं है। संयोगमभे हष हो 
तो वियोगमे बियाद भी अवध्यस्भावों हे । 


(१९४) प्रश्न--विद्वान्‌, धर्मात्मा, प्रवक्ता या त्यागी ब्रती, साधुजन स्वयं अपनी जयन्ती नहीं 
मनाते, न मन्तानेकी प्रेरणा करते है। यह कार्य तो धर्म प्रभावनाके उद्देश्यसे उनके भक्तजन किया 
करते हैं अत उनको इसका दोष प्राप्त नहों होना चाहिये ? 

समाधान-प्रथम तो सज्जनो को ऐसा स्वोकार नहों करना चाहिए कि आप मेरा जन्मो- 
त्सव मनाओ | फिर भी यदि भक्तजन मनते हैं तो भक्ष्तोंके हितको दृष्टिसे ऐसे कार्यसे उन्हें रोकना 
खाहिए। यह कार्य ध्ंप्रभाषताका नहीं हे, व्यक्ति प्रभावनाका भल्ले हो हो। जो कार्य धर्मका है 
नही उससे धर्म प्रभावना केसी ? स्रिध्या मान्यताकों प्रोत्साहित करना अछल्याणकारी हे । 


इृहलोकके पदार्थ, शरीर तथा पचेन्द्रयोके साधनभूत सचेतन-अचेत्तन या मिश्र पदार्थ हैं। 
इनके संयोगमे हर मनानेका अर्थ है कि इनका वियोग, जो अवध्यभावी है, उसके प्रति विषादकी 
भावना होगी, तथा इस विषाद प्राप्तिकीआशकाका भय होगा । यही तो हहछोक भय है । 

सम्यकज्ञानी पुरुष, परमे निजत्वकी मिथ्या कल्पनाका दूरसे ही परिहार करता है, अत. उसे 
परके सयोग-वियोगमे किसी प्रकार हर्ष विषाद, भय या आएचर्य नहीं है। वह अपने चैतन्य चिदानन्द 
ज्ञानमूत्तिमे समता है अतः उसी लोकमे उसका निवास है। अन्य लोक न उसके है, न उनमे रमता 
है, न उनका उसे भय या शका है। उसका जो चेतन्य छोक है वह उसीको देखता है। निंक निर्भय 
होकर वह अपने सहज ज्ञानका ही अनुभव करता है। 

श्री शुभचन्द्रजीने इस इलोकका अर्थ भिन्न प्रकारसे दिया है, उसका साराश इस प्रकार है-- 
यह लोक शाश्वत है। किसीका बर्नाया नही है, न अन्य कोई लोक इसके अलावा है। सर्वज्ञके ज्ञान 
द्वारा ज्ञात है अज्ञात नही। वे उसे ही अवलोकन करते हैं तब सम्यग्दृष्टिको उसकी नित्यताकी 
श्रद्धाकं कारण भय नही है। और अन्य लोकके अभावसे परलोकका भी भय नहीं है। ईश्वर 
करतृत्वका भी यहाँ निषेध किया गया है ॥१५५॥ 
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(१९५) प्रनन--सम्यग्दष्टि जोव वतंमान अवस्थामे सशरीर तो है। भले ही शरोरसे 
भिन्‍न पदार्थ हो तथापि शारीरिक वेदना मेरे न आवे ऐसी चिन्ता तो वह करता ही होगा 


समाधान--वह ऐसी शका भी नहीं करता इसो बातको आगामी कलझमें स्पष्ट करते हैं-- 
एपेकेव हि वेदना यदत्लूं ज्ञान स्वयं वेधते 
निर्भेदोरितवेद्यवेदकबलादेक॑ सदानाकले: । 
तेवान्यागतवेदनेव हि. भवेतद्भी: कतों शानिनों 
निदशंक: सतत॑ स्वयं स सहज शान सदा विन्दति ॥१५६॥ 
अन्ययार्थ--(अनाकुछे ) निराकुल सम्पग्दष्टि जीघोके द्वारा (सदा) निरन्तर ही (निर्भेद- 
उ्ित-वेच्य-वेबकबलात्‌) अमेद रूपसे अपनेमे उत्पन्न जो वेद्य-वेदक माव, उसकी पूर्ण सामर्थ्यसे 
(एक) एकमात्र (अचल) निश्वल (ज्ञान) ज्ञान भाव ही (स्वयं बेचते) स्वयं रूप अनुभव किया 
जाता है। (एका एका एवं हिं बेदता) यहो एकमात्र उनका वेदन है (अन्यागतवेबना एवं हि न) 
इसके सिवाय अर्थात्‌ ज्ञानानुभवनके सिवाय अन्य पदार्थ पौदगलिक शरीरादि-गत वेदन उनको 
निशचयसे नही ही है। तब (तद भी क्ुत ज्ञानिन.) उसका भग्र ज्ञानीकों केसे हो (स) वह तो 
(सतत निशद्ाक') सदा निर्भय होकर (स्वयं सहज ज्ञान) अपने सहज स्वाभाविक ज्ञान स्वरूपको 
ही (सदा विन्दति) सदा अनुभवन करता है ॥१५४॥ े 
भावाथं--वेदना पीडाको कहते हैं और वेदना अनुभवको भी कहते हैं ऐसी व्याख्या लोकमे 
प्रचलित है। तथापि पोडा भी अनुभव रूप हो है। ज्ञान द्वारा हो उपका अनुभव किया जाता है। 
अतः इस दृष्टिसे दोनो एकार्थक है । 
जब भिथ्यादुृष्टि जीव देहमे आत्मबृद्धि करता है तब देहमे होनेवाले रोगादिकी पीडाका 
अनुभव करता है। उसका ज्ञानोपयोग उसीको बेदता है। कर्मोदय जन्य समस्त सुख दुखोका 
बेदन ज्ञानके उपयोगसे हो होता है। यदि उपयोग अन्यत्र हो जाय तो उस कालपे सुख दु खका 
वेदन नही होता । 
ज्ञानी सम्यग्दृष्टि सदा विकल्पकी भूमिका छोड़कर, अभेद अखण्ड आत्मापर अपना उपयोग 
रखता है। अत. आकुलतारहित हूं.ता है, और उसी निराकुलतामे स्वयं वेदक और स्वय वेच्य, 
ऐसी अभेद दश्शाको जब प्राप्त होता है, तो अन्य पदा्थंकी वेदना, अनुभवनयतता, से रहित होता 
है । उस समय शरीरादिम रोगादि पोडा हो तो भी उसे उसकी वेदनाका अनुभव नहीं होता। 
जिसका शरीरकी ओर उपयोग ही न हो उसे तत्सबधी वेदना भी केसे होगी। उसकी वेदना, 
अनुभवनपना तो एकमात्र अपने स्वरूपकी वेदना हो है, वह परकी समस्त आकुलताओसे रहित 
निर्भयपनेसे अपने सहज ज्ञानस्वभावके वेदनकों ही स्वीकारता है। यही कारण है कि सासारिक 
बेदनाभव उसे नहीं होता। इस तरह सप्तभयोमे तृतीय भयसे भी वह रहित है ऐसा जानना 
चाहिए। 
(१९६) प्रक्न--शरीरमे पीड़ा हो और उसका सम्यग्दृष्टि वेदन ने करें, यह बात क्योकर 
समव है ? सभी संसारीजन शरीरगत वेदनाका अनुभव करते. हैं। 


२०० अध्यात्म-अमृत-कछश 
समाधान--ऐसा नही है । ज्ञान होना अलग बात है और पीडामे व्यथित होना अलग बात 
है। जब शरोरसे मोह होता है उस समयकी पीडाके अनुभवमे, तथा शरीरके प्रति निर्मोह दशशामे, 
पीडाके अनुभवमे अन्तर है। प्रथम मोही व्यक्ति उस पीडामे रागद्वेषप परिणमन करता है, वह 
शरीरको हानिको अपनी हानि मानता है, जबकि निर्मोही, 'शरोर परपदायं जडात्मक है उसके 
नाशमे मेरा नाश निहित नही है' ऐसा मानता है । सुख दु.खकी उत्पत्तिमे 'मान्यता' का बहुत बडा 
हाथ होता है । 
एक उदाहरणसे समझिए--एक बालक नीली कमीज पहिने अपने घरके बाहर सडकपर 
खेलता था । पिताने सढकपर खेलनेको मता किया, पर उसने पिताके वचनपर ध्यान न दिया। 
आधा घटे बाद एक मोटर उधरसे निकली। बार-बार हारन देने पर भी सामते वाला बालक 
दूर न हुआ और मोटरके नोचे आ गया । भीड इकट्ठी हो गई। पिताको चिता हुई कि कया हो 
गया ? दूरसे देखता है कि नीली कमीजवाला बालक मोटरके धक्केसे धायल हो गया। उसे दस 
कदम चलनेपर मूर्च्छा आ गई। मूर्च्छा आनेपर उसकी दुकानसे सब नौकर-चाकर दौडे। उसे 
उठाकर दुकानपर छाए। उपचार किया। होश आनेपर रोने चिल्लाने भागने लगा। दरवाजेपर 
उसका वही पुत्र खड़ा था, उसने कहा पिताजी कहाँ जाते हो ? पिता अपने बालककों देखता है तो 
तुरन्त शोक भूल जाता है। वह बालक जो धायल हो गया है किसो अन्यका है, इतना सुनते ही 
उसका तमाम दु ख दर हो गया। पूर्वमें सोचा था कि 'मेरा बालक कुचल गया” तो अपार कष्ट 
पाया, दूसरे समय मालूम हुआ कि वह बालक मेरा नही है, पराया है, तो दु.ख द्वर हुआ। इसी 
तरह शरीर अपना है ऐसा जानने वालेको अपार दु ख होगा । शरीरमें परत्वका यथार्थ भान करने 
वाला दुखी न होगा | 
(१९७) प्रइ्--शरीर आत्माका सयोग है तो पीडा होगी। चाहे वह मान्यतामें स्व हो या 
'पर' । एकक्षेत्रावगाहताके कारण दु ख दोनांको रामान होगा ऐसी हमारी भान्यता है। 
समाधान--मान्यता इसलिए है कि शरीरके सम्बन्धमें आप निजत्वका परित्याग नहीं कर 
सके । जो भी व्यक्ति जो कुछ निर्णय करता है, अपने अनुभवके आधारपर करता है। तथापि उसे 
दूसरे अनुभवीके अनुभवका भी लाभ उठाना चाहिए । 
(१९८) प्रइन--क्या आपका शरीरसे निजत्व परिणाम छूटा है और आप शारीरिक रोगकी 
पीडामे दू खका अतुभव नही करते | 


समाधान--करते हैं। इसका कारण शरीरको अपनेसे भिन्न जानकर भी उससे पूर्ण मोह 
नही छुटा । जिनका छूट गया है वे अनुभवी साधुजन ऐसा कहते है कि शरीरका मोह छूट जानेसे 
शरीरमे क्या हो रहा है इस तरफ ज्ञानी उपयोग ही नहीं छाते। ज्ञान सुखका हो या दू खका 
हो, उपयोग वृत्तिके माधारपर होता है। ज्ञानी अपने उपयोगकी बृत्ति शरीरादि समस्त पर्दरव्यो- 
की ओरसे हटा लेने हैँ, तब तज्जन्य सुलका भी अनुभव नहीं करते और तज्जन्य दुःखका भी 
अनुभव नहीं करते। अपने ज्ञान स्वभावमे उपयोग वृत्ति होनेसे उसीका वेदन करते हैं। अत. 
शरीरमे राग निर्मित्तक शारोरिक वेदताका भय उन्हें नही है। 

जब मुनिराज सप्तमगुणस्थानसे श्रेणीपर आरूढ़ होते है, तब उनका उपयोग बुद्धिपूर्वक 
रागादि परिणतिसे रहित होता है। वे अपनी आत्माके ध्यानमे रमण करते हैं। ऐसे समय कोई 


निर्जरा अधिकार २०१ 


दुष्ट घोरसे भी घोर उपसर्ग करे तो भी उनका उपयोग उस व्यक्तिकी तरफ, उस उपस्ग़की तरफ, 
या अपने शरौरकी तरफ नहीं जाता। तबहो वे निविकल्प ध्यानी, समस्त घातिया कर्मोंका' क्षय 
कर केवली बनते हैं। यदि उनका किचित्‌ भी उपयोग ज्ञानस्वभावी आत्मासे हटकर शरीरादि पर 
आवे, तो घाति कमंका क्षय नही हो सकता | जेसे- 

(१) भगवान्‌ पाहर्वनाथपर कमठके जीवका उपसर्ग। 

(२) सुकुमालपर स्यारनी कृत उपसर्ग । 

(३) पाडवोपर दुर्योधन पक्षके दृष्टो द्वारा किया उपसर्ग | शास्त्रोमे ऐसे बीसो उदाहरण हैं 

जिनसे यह सब सिद्ध है। 

(१९९) प्रधन--आप महापुरुषोके दृष्टान्त देते हैं। उनके अनुभवको वे जानते हैं । हमे 
अनुभव कराइए कि हम समझ सकें कि उपयोग वृत्ति अन्यत्र होने पर शरीरकी पीडाका मान 
नही होता ? 

समाधान--सुनिए । एक व्यक्ति दुकानदार है दिनके बारह बजे हैं| भूख लग आई है। पर 
दुकानपर एक ऐसा ग्राहक आ गया है जो कई हजारका सोदा ले रहा है। वह मोलभाव भी 
अधिक नहीं करता-विश्वास करता है। जो भाव सौदाका बता देवे उसे लेता स्वीकार कर 
लेता है। सौदेका रुपया भी नगदो दे रहा है। दुकानदार सोचता है, इतना मुनाफा मुझे ग़त एक 
माहमे भी नहीं हुआ--जो मुझे आज मिल रहा है। सौदा बेचते-बेचते उसे दो बज गये । पेटमे 
भूख है पर उपयोग उस ओर नही है । बडा लाभ जो मिल रहा है । 

इतनेमे घरसे नौकर आता है कि सेठजी बहुत देर हो गई खाना खाने चलो । वह कहता है 
जाआ-जाओ फुरसत नही है। शाम तक खा लेंगे। इस समय शारोरिक पीडा भूखको है, पर 
उपयोगकी वृत्ति अन्यत्र होनेसे, अधिक लाभकी मात्यताके कारण दुःखो नहीं हाता। तथापि इसी 
समय घरसे खबर आई कि एकमात्र आपका छाडला पुत्र छतपरसे नीचे गिर पडा, काफी चोट 
आ गई है। इतना सुनते ही पुत्र के रागसे वह सौदेका राग छोडकर घरकी तरफ भागता है। उपयोग 
अब पुश्रके बचावपर है, अब न भूखका दु ख है, न सौदा बिकनेका सुख है। एकमात्र उपयोग पुत्र 
की सुरक्षापर है। 

(२) मखमलके गद्देपर सोनेबाला सोती अवस्थामे जमीनपर लुढ़का दिया जाय तो 
उसका उपयोग मखमलपर व जमीनपर नहीं जाता। अतः तज्जन्य सुख दु.खका वेदन नहीं 
होता। 

(३) सुप्तावस्थामे जागृत दक्षाके सम्पूर्ण ससार व वैभव परसे उपयोग हट जाता है। अंत 
यदि लुट रहे हो तो सुप्तावस्थामे उसका दु.ख नही होता । जागृत होनेपर उस तरफ उपयोग जावे 
तो दुख होता है। । 

(४) किसीका पिता सोमवारको मरणको प्राप्त हुआ । उसे बुधवारको तार मिला । उपयोग 
के अभावमे उसे सोमवार तथा मगलवारको कोई दुख नही हुआ । 

(४) सामायिक करते, पूजा-पाठ करते, स्तुति करते हुए यदि उपयोग अन्यत्र चला जावे तो 
उक्त धामिक क्रियाएँ भी भूल जाती हैं क्योकि उपयोग नही है। 

२६ 


२०२ अध्यात्म-अमृत-करूद 


उक्त लौकिक जनोंके अनुभव किये गये उदाहरणोंसे सिद्ध है कि सुख या दु खका अनुभवन 
उपयोगवृत्तिके आधार पर होता है। 

ज्ञानी साधुजत अपना उपयोग जितना-जितना परसे हटाकर स्वक्री ओर लगाते हैं, उतना- 
उतना ही परनिमित्तजन्य विकल्पों, आकुलताओ, सुख-दुःखो तथा रागद्वेष परिणामोंसे वे दूर रहते 
हैं। यही कारण है कि शरीरादि परसे उपयोग हटाकर, स्वात्मरमण करने वाले सदुपयोगी साधुओं 
को, पददोके अनुसार भ्रावकों 4 अविरत सम्यग्दृष्टियोंको भी, शरीरादिसन्य पीड़ाकी वेदना नहीं 
होती । अत वे बेबनाभय से रहित हैं ॥(५६॥ 

(२००) प्रहन--सभी संसारी प्राणी परसे हो अपनेको रक्षित मानते हैं। रक्षकके अभावमे 
श्रस्त होते हैं। बया सम्यर्दृष्टि रक्षकके अभावमे शंकाशोल नही है ? 


समाधान--नही । वह अपने एकत्वका, अपने अविनाशों स्वभावका बल रखता है, अत. 
उसका विश्वास है कि वह अपने स्वभावमे सुरक्षित है। उसका नाश ही असम्भव है तब अरक्षितता 
का प्रश्न ही उपस्थित नहीं होता। इसे ही अरक्षा भयका अभाव कहते हैं। 
निम्न कलद्में यही प्रतिपादित है-- 
यत्‌ सन्‍नाशमुपेति तन्‍न नियतं व्यक्तेति बस्तुस्थितिः 
ज्ञानं सत्स्वयमेव तत्किल ततस्त्रातं किमस्यापरे: । 
अस्थात्राणमतो न कित्चन भवेत्तद्भोः कुतों ज्ञानिनों 
निदर्शंक: सतत स्वयं स सहज शञानं सदा विन्दति ॥१५७॥ 


अन्ययार्थ-- (यत्‌ सत्‌ तत्‌ ताशां न उपेति) जो समस्त वस्तु जगतमे सत्तारूप है वह कभी 
नाशको प्राप्त नही होती । (हि) इस प्रकारकी (नियत बस्तुस्थिति.) वस्तुकी मर्यादा निश्चयसे 
(ध्यक्षता) प्रकट है। इसमे फेर-फार न हुआ, न है, न होगा । इसो नियमके अनुसार (झ्ञामं सत) मेरा 
भात्मा जो ज्ञानस्वरूपी हे वह भी सत्‌ है (तत्‌ स्वयमेव किक) उसकी यह सत्ता स्वथमेव है| परक्ृत 
नहीं, ऐसा निश्चय है। (ततः) इसलिए (अत्य) इन ज्ञानकी या भात्माकी (अपर) दूसरोके द्वारा 
(त्रातं क्षिम) रक्षा केसी ”? (अस्य अनश्वाणम) इसको असुरक्षा (अत न किछ्चन) अत कुछ नही है। 
जबकि ऐसा है, तब (झानिन:) ज्ञानी पुरुषको (तंदभो. छुंत भजेत्‌) असुरक्षाका भय कहाँसे हंगा ? 
अर्थात्‌ हो हो नही सकता । (स) वह ज्ञातो पुरुष (सतत निश्ंक) निरतर निर्भव निश्णक होकर 
(स्वयं) अपने आप अपने (सहुज शात) स्वाभाविक सहज ज्ञानानद स्वभावका (सदा विन्दति) सदा 
भनुमव करता है ॥१५७॥ 


भावार्ध--जो पदार्थ हे वह स्वय 'सत्‌' रूप है। उसका अस्तित्व स्वयका स्वयसे है। 'सतो 
स विनाश जो है उसका नाश नही होता तथा 'नाह्सत उत्पत्ति ' जो है नहों, उसकी, नवीन द्रव्य 
की, उत्पत्ति नही होती । इस अकाट्य नियमका कोई अपवाद नही है। 


ऐसी स्थितिमे ज्ञानी विचारता है कि मैं भी एक सत्तावान्‌' पदार्थ हूँ। मेरी उत्पत्ति नही 
है, में 'अनादि-अनन्त' पदार्थ है। जब मेरा नाश हो ही नहीं सकता तो असुरक्षितताका प्रश्न ही 
नहीं आता । जब असुरक्षित नही, स्वय स्वरुपसे ही सुरक्षित हैँ, तो 'मेरा कोई रक्षक नहीं' 
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ऐसी शंका भी नहीं होती | अत. किसीको अपना रक्षक मानकर उसकी खोज व्यर्थ है। ऐसी श्रद्धा 
सम्यग्दृष्टिकी है। उसे असुरक्षाको शका नहीं--भय नही है। वह असुरक्षाभपसे मुक्त है औरःसदा 
काल अपने सहजानद परिपूर्ण, ध्रुव, शाश्वत स्वभावपर दृष्टि रखकर उसीका अनुभव करता है। यही 
उसका अज्राणमयसे रहितपता है। 

(२०१) प्रधम--सिद्धान्ततः यह कथन ठीक है, पर सिद्धान्तमे तथा व्यवहारमे अन्तर है। 
मुनिजन तपस्या करते हैं। दृष्टजन उपसर्ग करते हैं, ओर सम्यग्दृष्टि श्रावकजन उनका उपसर्ग दुर 
कक । क्या सम्यग्दुष्टि श्रावकोके लिए मुनिजनके उपसर्ग दूर करनेकी भाज्ञा शास्त्रोके आचार्योने 

समाधान--दी है। श्रावक अपने धर्मानुरागसे ऐसा करते हैं ओर करना चाहिए, तथापि 
खित पर उपसर्ग हे वे रक्षाकों आकांक्षा तहीं करते। 

(२०२) प्रध्न--श्रावक यदि सम्यर्दृष्टि है तो वह स्वयं जानता है कि आत्मा मेरी भी 
अरक्षित नही है, उपसर्ग सहित मुनिकी भी आत्मा अरक्षित नहीं है। तब क्या आवश्यकता है कि 
वहू उपसर्ग दूर करनेकी वृथा चेष्टा करे ? 

समाधान--यत्षपि सिद्धात्तत आचाये भी जानते हैं और श्रावक भी जानते हैं, तो भी 
धर्मात्माकी उस “मुनि पर्याय” की सुरक्षाका उपदेश देते हैं। ताकि उनके द्वारा धर्म प्रवृत्ति रहे । 
तथा वे स्वय भी धर्म साधन कर सकें । 

(२०३) प्रधन--यही तो हमने प्रारम्भमें कहा था कि सिद्धान्त अलग है और व्यवहार अलूग 
है। यह उपदेषा आचार्योंके सिद्वान्तसे भिन्‍न व्यवहरपरक हैं। सिद्धान्तसे व्यवहार प्रायोगिक होनेसे 
श्रेष्ठ है। सिद्धान्त तो मात्र बुद्धिका व्यायाम है ? 

पमाघान--ऐसा नही है। व्यवहार जो धाभिक आधारपर किया जाता है वह छुभराग है । 
उपदेश भी शुभराग है, और उपसर्ग दूर करना भी शुभराग है। इस शुभरागसे धमंकी परम्परा तो 
चलती है पर मुक्षित नहीं होती । मुक्ति व्यवहार छोड़कर, सिद्धान्तका आश्रय करनेसे होती है। 
ब्रतः सिद्धान्त श्रेष्ठ है व्यवहार हेय है । 

(२०४) प्रइन--तब ऐसे हेय व्यवहारका उपदेश देना आचायोके लिए ठीक नहीं है। स्वय 
सिद्धान्तसे विचलित होकर हेय मार्गपर आते हैं, और शिष्योको भी सिद्धान्त मार्गसे विचलित कर 
हैय मार्ग पर लाते हैं। ऐसे स्व-पर अकल्याणकारी साधुओका उपदेश भी श्रावकोकों सुनना व मानना 
तहीं चाहिए ? 

समाधान--परको सुनाना व सुनना दोनो व्यवहार शुभ हैं यह सत्य है, और व्यवहार हेय 
है यह भी सत्य है, पर आचार्य 'सिद्धान्त' से उतारकर व्यवहार पर नही लाते, किन्तु व्यवहारके 
प्रयोगसे सिद्धान्तके मार्गपर लाते हैं। सिद्धान्तका यदि जीवनमे आलम्बन आ गया तो पिद्धान्ती 
साधु, स्वय किसीसे रक्षाकी आकाक्षा नहीं करता। आत्मद्रव्य तो सुरक्षित है। पर्याय वर्तमान 
असुरक्षित है, वह नादवान्‌ है, सो सिद्धान्ततः उसे भी कोई अविनाशी नहीं बना सकता। तथापि 
जितने समय मुनिकी मुनित्व पर्याय कायम रहे, उतने समय तक सन्मार्गकी परम्परा कायम रह 
सकती है । ऐसा मानकर जो विकल्प शुभरागके आए, उनसे ऐसा उपदेश कथन व श्रवण बनता 


२०४ अध्यात्म-अमृत-कलश 





है। वह धमकी परम्पराके चलनेमे हेतुभूत होनेसे तत्काल ग्राह्म है, स्वय वह धर्मरूप नहीं है। 
बह स्वयं धमंरूप हो तो इसी शुभोपयोगसे मुनि व श्रावक मुक्त हो जायेंगे, पर ऐसा होता नहीं । 

जेनाचार्य भी आत्मकल्याण हेतु अन्तमे सर्व व्यवहार छोड परमार्थका ही आश्रय करते हैं। 
उनका उपदेश भी यहो है कि अशुभ व्यवहार छोड शुभरूप व्यवहार करो । यदि उसे भी छोडकर 
शुद्धोपपोमी बन सकते हो तो साधुषद अगीकार कर शुद्धोपयोगी बनो। आत्मकल्याण व्यवह्यर्से 
न होगा । परमार्थका आश्रय करनेवाले यति ही निर्वाण प्राप्त करते हैं। सिद्धान्त वस्तुत. साध्य 
है, व्यवहार उसको पूर्ण प्राप्त करनेका एक मां है। । 5 ४ 

(२०५) प्रदून- यदि व्यवहार हेय है तो उसे स्वीकार करना हो अश्रेयकर है। उसका 
उपदेश देना व स्वय पालत करना अनुचित है। परमार्थजों छोड़कर व्यवहारका आश्रय करना 
शास्त्रोपदेशके विरुद्ध है ?* 

समाधान--यह यथार्थ है। पर सम्यगृव्यवहार परमार्थथो छोड़कर नहीं चलता, किन्तु 
परमार्थकों साध्यकोटिम- लक्ष्य भूत बनाकर, उसकी प्राप्ति जब तक न हो तबतक, परमाथियोके 
बदन झ्तवन अनुकरणमे शुभरागरूप होता है । यदि कोई पुरुष सम्यग्व्यवहारका आलम्बन न करे 


और परमार्थ भी हाथमे न हो, तो मिथ्याचारी बन जायगा। अत शुभका आश्रय उस स्थितिमे 
अतिवाय है। 


(२०६) प्रश्न-क्यो अनिवार्य है ? क्या शुभसे शुद्धताका जन्म हे ? यदि कोई पुरुषार्थी 
शुभाशुभ प्रवृत्तिको परित्याग कर शुद्धोपपोग रूप परिणत हो तो क्या हो नहीं सकता ? यदि हो 
सकता है; तो शुभाचारका उपदेश क्यो दिया जाता है ? 

समाधान--शुभसे शुद्धताका जन्म है--ऐसा नही है, किन्तु शुद्रोपयोगी हो तब बनता है 
जब शुभोपयोगका अभाव होगा । तथापि शुभोपयोग अशुभोपयोगसे ऊपर उठाता है। अशुभो- 
पयोगकी प्रवृत्तिका परित्याग शुभोपयोग प्रवृत्तिके अवलबनपर ही होता है।* सामान्य मार्ग ऐसा 
ही है । अत शुभावारका उपदेश दिया गया है। हाँ, यदि कोई विशिष्ट पुरुष अपने पुरुषार्थले एक 
साथ शुभाशुभका परित्यागकर शुद्धोपयोगी साधु बत सके तो उसका कोई निषेध नहीं है। ऐसा 
पुरुषार्थी शुभोपयोग करे ऐसा उपदेश जिनागमका नहीं है ।* 

सम्यग्दृष्टि ज्ञानीको ऐसी श्रद्धा है कि आत्मद्रव्य अपने आप सुरक्षित है, कोई अन्य रक्षक 
द्वारा रक्षित नही है। तथापि भावना ऐसी है कि यदि धर्मात्मा जन उपसर्गादिसे पीडित न हो, तो 
उनके धर्मसाधन अबाधित हो सकेंगे, तथा अन्य जन उनके सम्पर्कका छाभ उठा सकेंगे, अतः 
धर्मात्मा साधक पर आये उपसर्गको दूर करनेकी शुभ भावना होती है, जो शुभराग रूप है| वह 
सिद्धान्त पक्षकी तुलनामे अपराधरूप हे। उसका फल स्वयके लिए पुष्य प्रकृतियोके बंध 
ह्प हवी है । 

१. मोत्तृणणिच्चयट्5 ववहारे ण॒ विदुसा पवट्ठन्ति । प्रमट्ठमस्सिदाण दुजदीण कम्मगलओो विहिओ । 


समवसार गाया १५६ । 
२ सुहजोगत्स पवत्ति, संधरण कुणदि असुहजोगस्स । 
सुहजोगस्स णिरोहो, सुद्धुतजोगे संभवदि । “आधार पुन्दकुल्द, बारस अनुवग्खा । 
३- कोई द्वश्यलिगों साधु प्रथम गुणस्थानसे एक साथ सम्यक्स और चारित्र प्राप्त करके सप्तम गृुणस्थान 
प्राप्त करता है, उसको अपेक्षातें हो यह कथन है। सप्तम गुणस्वाममें साधु शुद्धोपयोगी बन जाता है । 
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यदि कोई धर्मात्मा सम्यरदृष्टि, ज्ञानी, परोपकारकी भावना न करे, अपने स्वात्मरमणका 
आथ्य ले और श्रद्धाके तथा वस्तु स्वभावके अनुकूल परकी सुरक्षा का, उपसर्ग दूर करनेका विकल्प 
न करे, निविकल्प समाधिमे ही स्वय आरूढ़ हो तो वह अपराधी नहीं है-वह कमे बंधन नहीं 
करेगा। वह धर्मात्मा मोक्षमार्गी है ॥(५७॥ 
जिस प्रकार परका आक्रमण नही हो सकता अतः मेरा जीव द्रव्य स्वय सुरक्षित है, इसी 
प्रकार परका प्रवेश भी मुझमे नहीं हो सकता, न पर मेरा स्वरूप मिटा सकता | अतः अगुप्तिमय 
भी सम्यरदृष्टिको नहीं होता ऐसा निम्न कलछमे प्रतिपादन करते हैं-- 
स्वं रूपं किल वस्तुनोईस्त परमा गुप्तिः स्वरूपे न यत्‌ 
शक्तः को5पि परः प्रवेष्ट्मकृतं शान स्वरूपं चर नुः। 
अस्थागुप्तिरतो न काचन भवेत्तदृभीः कुतों शानिनों 
निर्शंक: सतत स्वयं स सहज श्ञानं सदा विन्दति ॥१५८॥ 
अन्वयायं--(वस्तुन: किल स्व रूप) प्रत्येक वस्तुका स्वयका स्वरूप (अस्ति) है, यही 
(स्वरूपे परमा गुप्ति)) उसकी स्वरूपमे परम गुप्ति है। (यत्‌ कोईपि पर.) क्योकि कोई दूसरा 
पदार्थ (प्रवेष्दु न क्षाक्त-) उसमे प्रवेश ही नहीं कर सकता । (अक्रुतं ज्ञानं ल्र मुः स्वरूप) अनाद्यनत 
स्थिति वाला ज्ञान ही आत्माका स्वरूप है। अथवा उसका ज्ञानस्वरूप परकृत नहीं है, अनुत्यत्न है। 
(भत: एव अस्य झ्ञानिन ) इसलिये इस ज्ञानी पुरुषके (काचन अगुप्तिः न भधेत्‌) कोई अगुप्तिपना 
नही है, (तत्‌ भीःकुत.) इसलिए उसे अगुप्तिजन्य भय भी केसे होगा। यही कारण है कि (स) 
वह ज्ञानी (सतत निःशंक ) सदा निर्भय होकर (स्वयं सहज ज्ञान) स्वतः अपने शुद्ध चेतन्यको 
(सदा विदर्ति) सदा अनुभवन करता है ॥१५८॥ 
भावार्थ--अत्राणभय और अगुप्तिभय ये दोनो शब्दाथंकी दृष्टिसे एकसे प्रतीत होते हैं 
तथापि दोनोमे इस प्रकारका अन्तर है। 
(१) अत्राणभयका अर्थ है कि परके आक्रमणसे मेरा नाश न हो। रक्षा करनेवाला कोई 
नही है ऐसी शका होना अन्नाण है। 
(२) अगुप्ति भयका अर्थ यह कि पर मेरे अस्तित्वमे प्रवेश कर मुझे बिगाड़ देगा। ऐसा 
भय, स्वयकी कमजो रीका भय, अगुप्ति भय है । 
सम्यग्दृष्टि ऐसा मानता है कि मेरा कभी नाश नहीं होता है। में अविनाशी हुँ अतः पर 
रक्षककी मुझे कोई आवश्यकता नहीं है। मैं असुरक्षित नही हूँ। यदि अन्राण भयका अभाव है। 
इसी प्रकार में स्वय स्वरूपमे ठोस हूँ, परका मेरेमे प्रवेश नही, मेरे ज्ञानादि धनका कोई 
हरण नहीं कर सकता, स्वय अछेद्य अभेद्य हू, यह अगुप्तिभयका अभाव है। सम्यग्ज्ञानी जानता है 
कि मैं ही नही, संसारकी प्रत्येक वस्तु अपने स्वरूपसे अपने अस्तित्वमे है, वहू अपने ही कारणसे है, 
अतः स्वरूपसे अस्तित्वपना होनेसे, वहु स्वयं सुरक्षित है। तथा जो वस्तु स्वास्तित्वसे है उसमे 
परका नास्तित्व भी है--अतः परका प्रवेश नही है, स्वय गुप्त है। उसे स्वास्तित्वके कारण अत्राण- 
भय तही है, ओर पर तास्तित्वके कारण अगुषप्तिका भय नही है। 
आत्मा सहज ज्ञानका पुझ्ज है। उसका यह अनादयनन्त स्वरूप न कभी ना हुआ है, और 
ते कभी नाश होगा । न वह पर वस्तुमे प्रवेश करता है, न परका उसमे प्रवेश हो सकता है। न 
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हज मर पर कर मर विज अलग एक मलिक एप री लक वश था मन कल 
वह स्वभावसे च्युत होता है, न पर स्वभावकां कभी ग्रहण करता है। उसकी ऐसी ही मर्यादा 
जिकाल अबाधित है। अतः उसे न अपने खोए जानेको, अपने विनाशकी, अपती गुण सम्पत्तिके 
अमावकी शका है, ओर न परके प्रवेशका, परके साथ एकाकार हो जानेका डर है। अतः अपनेको 
भी एक वस्तु मानकर, वस्तुस्वभावके अनुसार ज्ञानी जीव सदा अपने सहजज्ञान चेतन्यम्‌त्ति नित्या- 
नन्द स्वभावमें रहता है, उसीका निर्मेय होकर अनुभवन करता है ॥१५८॥ 

(२०७) प्रहम--द्रग्य दृष्टिसि उक्त विचार सही है, पर जब तक यह जोव संसारी है, तब 
तक सदेह है। स्देहावस्थामे देहका वियोग तो अवश्यमावी है, अतः मरणकी शका तो सदा रहेगी । 
जानी भी सोचता है कि पता नहीं कब मरण हो जावे । 

समाधान--यहू सत्य है तथापि ज्ञानी मरणसे भी भयभीत नही होता | क्यों नही होता यह 
सिम्त कलहमे प्रतिपादित है-- 


प्राणोच्छेदमुदाहरन्ति मरणं प्राणा: किलास्यात्मनों 

शान तत्स्वयमेव शाइबततया नोच्छिद्यते जातुचित्‌ । 
तस्यातों मरणं न किचत भवे्तद्भी: कतो श्ञानितो 

निष्दांक: सतत स्वयं स सहज ज्ञानं सदा बिन्दति॥१५९॥ 


अस्ययाध--(प्राणोच्छेई) प्राणोके विनाएको (भरणम्‌) मरण (उद्यहरन्ति) कहा करते हैं। 
(बल्य आत्मत:) इस आत्माका (प्राभाः किछ) प्राण निदपचयसे (ज्ञान) ज्ञान ही है। (सहों वहू शान 
(स्वयभेष) स्वत, ही (क्ाएबततयथा) आत्मामे सदा काल स्थायित्वपनेके कारण (जातुचित्‌ 
छते) कदाचित्‌ भी नाशको प्राप्त नहीं होता । (अतः तस्य भरणं) जब ऐसा है तब उस आत्माका 
मरण, शानप्राणके सदा सदभावके कारण (न किश्नन भवेत्‌) कुछ भी नहीं है। (तत्‌ ज्ञानिनः) तो 
जानी पुरुषको (कुत/ भोः) केसे भय होगा ? यही कारण है कि (सः) वह ज्ञानी (सतत) निरन्तर 
(स्वयं सहुं ज्ञान) स्वतः अपने सहज ज्ञानको (निदरशंक. सदा विन्दति) निर्भय होकर सदा अनुभव 
करता है ॥१५९॥ 

भावाय--“प्राजोंका नाश ही सरण हे” यहू सब सामान्य जन विदित है। जब यह ज्ञात 
होता है कि “अमुक व्यक्ति मर गया” तो उसकी व्यारुया भी यही समझी जाती है कि उसके 
प्राणोका नाद्ा हो गया । 

व्यवहारतः प्राण दस प्रकारके हैं। स्पशंत-रसना-प्राण-चक्षु और श्रोत्र, ये पाँचों इन्द्रियाँ 
इन्द्रिय प्राण कहलाते हैं। यदि ये इन्द्रियाँ जो बाह्ममे दिल्लाई देती हैं अपना-अपना काम करना बन्द 
कर दें तो समझा जाता है कि यह मृत हो गया। इसकी सब इन्द्रियाँ निस्तेज हो गई । इन्द्रियोके 
काम न करने पर भी उसके यदि मन वचन काय ये तीन बल प्राण हैं--अर्थात्‌ जब तक मनोबल 
है--या वचन बल है--या शरीरमे नाड़ी संचालत आदि काम करनेकी, हिलने-डुलनेकी शक्ति है, 
तब तक भी इन तीन प्राणोके कारण कह जीवित माना जाता है। इन आठ प्राणोके सिवाय श्वासो- 
स्छवास भी एक प्राण है जो प्रत्यक्ष प्रमाणके छूपमे देखा जाता है। इन्द्रियाँ काम न करती हो, 
मनोबल भी देशनेमे न आवे, बोले भी नही, शरीर भी हलन-चलन न करे और द्वास आती जाती 
हो हब तक प्राणीम प्राण है वह जीवित है ऐसा माना जाता है। 
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अन्तिम प्राण तो आयु प्राण है। उक्त प्राणोंके न दिखाई देने पर भी यदि आयू है--तो 
व्यक्ति जीवित रहता है । शेष प्राणोका कायं लौट आता है। पर आयुके अन्त हो जानेपर कोई 
जीवित नही रहता । नौ प्राणोंके कार्य आयु प्राणके अस्तित्वकी सूचना मात्र हैं। वस्तुतः तो आयु 
ही एक मात्र सही प्राण है | फिर भी ये दस प्राण कहे गये हैं। इन सबका वियोग ही मरण है। 
मरणके बाद शरीर स्वय सड गल जाता है। आत्मा शरीरको छोड जाता है। शरीर और आत्मा 
को एक मानने वाले मोहो, शरीरके नाशमे अपना नाश मानते हैं, अपनी सत्ताको मेटना कोई नहीं 
चाहता इसीसे दवरोरकी सब प्रकार सुरक्षा करते हैं। मरणसे भयभीत होते हैं। 


सम्यरदृष्टि यह मानता है कि शरोरसे शरीरान्तर होता यहू जगतुका अनिवार्य नियम है, 
अतः उसमें दुःख मानना वथा है। जो होना है वह होता है। चाहे कोई हर्ष माने, चाहे विषाद 
करे, उससे जगत॒का नियम खंडित नहीं होगा । अत नाशवान्‌ शरीरके विनाशमे तत्वज्ञानी कभी 
दुखी नही होता, वह मरण भयसे रहित है । 


(२०८) प्रइन--तो क्या सम्यर्दृष्टि स्वेच्छासे मरणको स्वोकार कर लेता है ? 


समाधान--मरण आवे तो सम्यग्दुष्टि तो उसे स्वेच्छासे समाधिभाव पूर्वक स्वीकार करता 
है। समाधिमरण तो उसके लिए महोत्सव है। दुख कारक नहीं है। 


(२०९) प्रधन--तब तो स्वेच्छापूर्वक फाँसीपर चढ़नेवाले राजनेतिक कैदी, अपधात करनेकी 
इच्छासे पानीमे डूब जाने-आगमे जल जाने, स्वयं फदा लगाकर, विषभक्षणकर प्राणोका विसर्जन 
करनेवाले व्यक्ति, सब महो त्सवपूर्वंक, आनन्दपुर्वंक ही स्वेच्छासे मरणको वरण करते हैं। ये सब 
आपकी थ्याख्याके अनुसार सम्यग्दृष्टि हैं, मोक्ष पदके अनुगामी है, ऐसा मानना चाहिए ? 


समाधान--ऐसा नही है | युद्ध मूमिमे भी जो मर गकाल आनेपर, युद्धके परिणामोसे विरत 
हो, सम्यर्शान पुर्वक समाधिका, समताभावका आलम्बन करते हैं, उनका मरण 'सप्ताधि मरण' 
हो सकता है। इसी प्रकार जलमग्न, आगमे जलता हुआ, किसी सर्पादि द्वारा डेंसा हुआ विषग्रस्त, 
फासीपर लटका हुआ प्राणी भी, उस समय समस्त रागद्वेष मूलक भावनाको दूर करके, आत्मस्वभाव 
के चिन्तनमे रत हो, तो समता भावी बनकर समाधिको प्राप्त हो सकता है। इन सबमे समाधि 
पुबंक मरणकी कोमत है । केवल मरणके उद्देश्यको लेकर किसी भी प्रकार स्वेच्छासे मरण करना 
सम्यग्दुष्टिका लक्षण नही है । 

(२१०) प्रइन--जेन श्रावक या जेन साधुको समाधि-मरण स्वेच्छासे स्वीकार करनेका 
धास्त्रोमे उल्लेख है, तब आपका कथन क्या शास्त्र विरद्ध नही है? 


समाधान--तही है । कारण यह है कि दोनो स्थितियोमे महान्‌ अन्तर है-- 
१. अपधघात करनेवाला जौवनसे नहीं जूझता, उससे हार जाता है, अतः कायर होकर मरण 
स्वीकारता है। 


२ भोगी, जीवनमे प्राप्त होनेवाले विषय भोगोंसे अपनेको ऊपर उठा नहीं पाता, अतः 
विषयी मनोवृत्ति वाला होनेसे, विषयोंके वियोगमें मरणको प्राप्त होता है। 
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३. युद्ध भूमिमे अपनेको अपित करनेवाला छौकिक काभका या मरणोत्तरकालमे भी 
प्रतिष्ठा का छोभो है अत: छोम कषायपर विजय न कर पानेसे मरणकों वरण करता है। 

४. संसारके अन्य जान जोखिमी कार्योंको भी मनुष्य लौकिक लाभ--नाम, प्रतिष्ठा, प्रसिद्ध 
के लोभसे करता है। जीवन समाप्त करनेपर भी उस लोभपर विजय प्राप्त नहीं कर पाता । 


५ समाधिमरण करनेवाला श्रावक या साधु इन सबसे भिन्न प्रक्रियावाला है। उसे जोबन 
से उदासी नहीं है। जीवनकालसे समस्याओसे जूझता है, उनका आत्मसयमनके, नेतिकताके, 
धामिकताके, परोपकारके, निःस्वार्थताके, आत्मविध्वासके आधारपर सामना करता है, सुलझाता 
है। वह मानव जीवनको बहुत मूल्यवान्‌ मानता है और श्रेष्ठतम जीवन बिताता है। 


चूंकि मरण अवद्यभावी है । अत. यदि वह समय आ गया है ऐसा निश्चय होता है, तो 
अपनेकी सावधान करता है। जीवन उसका भोग प्रधान नहीं है त्याग प्रधान है, अत भोगोकी 
अनासक्तिके कारण मरणका भय उसे नहीं है। आत्माके अमरत्वपर भरोसा है, अत: उसके नाश 
होनेकी आशका नही है। लोक प्रतिष्ठाका भूखा नहीं है, अत जीवन अपंण करनेका भाव उसे 
नही आता । दरीराधित कल्पित नामका भी उसे मिथ्या मोह नहीं है। 'मरणोत्तर कालमे मेरा 
नाम तो रहेगा' ऐसी मिथ्याधारणाओमे भी वहू नहीं फेतता, और न इन लोभोस जीवनका उत्सर्ग 
करता है । 


बीमा री--अपघातके अन्य कारण--कोई आकस्मिक विपत्ति--शरीरपातके किन्‍्ही भी 
कारणोके सामने आनेपर, वहू उन सबका इलाज, उपाय तथा प्रतिकार करता है। जब उपाय न 
चले और मरण सुनिश्चित जान पढे तो इस देहसे नाता तोडकर, स्वावरम्बी होकर, अपने अखड 
आनन्द ज्ञान स्वरूपकी दृष्टिमि रखकर, ससारकी समस्त वस्तुओका मोहत्याग, समस्त जनोसे वेर- 
त्याग, सबपर क्षमाभाव लाकर, सबसे क्षमायाचना करके, सुख-दु ख, जोवन-मरण, शज्रु-मित्र, 
संयोग-विय|गपे समान बुद्धि रखकर, मरणको स्वीकारकर दे त्याग करता है। इसे समाधिमरण 
स्वीकार करना कहते है। “समाधि लेकर मरण करना” यह समाधिमरणका अं नही हे । बल्कि 
“प्रणके समय समाधि लेना” ऐसा अर्थ है। स्वामी समन्तभद्राचार्यने रत्नकरण्ड श्रावकाचारमे 
यहू बहुत स्पष्टताके साथ लिखा है-- 


उपत्तगें दु्भिष्षे जरति रुजायां च निःप्रतोकारे । 
धर्माय तनुविभोचनमाहु: सल्लेखनासार्या: ॥ 
अर्थात्‌ भवानक उपसर्ग आनेपर, घोर दुभिक्ष पड़नेपर, अत्यन्त वृद्धावस्था हो जानेपर, अथवा 


शरोर रोगी होने पर, इन सभी अवस्थाआमे, यदि कोई इनका प्रतिकार, याने दूर करनेका उपाय 


न रहे (इसका स्पष्ट अं है कि यदि प्रतिकार हो तो प्रथम प्रतिकार करे) तब धर्माराधनाके साथ 
शेष जीवनकी समाप्तिको सल्लेखना या समाधि मरण कहते हैं। 


उक्त कथनसे समाधिमरण ओर अपघातादि मरणका भेद समझकर ज्ञानी जीवोका कर्त्तव्य 
है कि जब तक जीवन रहे, जीवनको भोगोमे व्यतीत न कर, मानव जोवनकों उपयोगी बनावें। 


तथापि मरग, जो अवश्यभावी है, आवे तो कायर न बने किन्तु उसे भी स्वीकारकर 
र्‌ , । र उसे 
महोत्सव बनावें । सम्यक्वीमे मरणके भय न होनेका प्रमुख कारण यह है कि वह जानता है कि 
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लौकिक दृष्टिसे उक्त दस प्राणोका वियोग मरण है, पर परमार्थसे जीवके ये दस प्राण तो इक जन्मा 
हैं। जिस जन्ममे पाये गये उसी जन्मकी समाप्तिके साथ समाप्त हो जाते है। जन्मान्तरमे जन्मान्तर- 
का शरोर तथा तत्सम्बन्धी इच्द्रियादि प्राण होते हैं । 

वह देखता है कि ये प्राण तो शरीरके बधनमे जीवके साथ रहने वाले हैं। आत्मा शरीरसे 
भिन्‍न है। उसके प्राण तो मात्र ज्ञान दर्शन उपयोग हैं, जो सदा काल रहते हैं। आत्माका स्वयंका 
अस्तित्व ज्ञान-दर्शन स्वभावमे है। इनका कभी नाक्ष होता नही है, इसीसे तो आत्माका अभाव नहीं 
होता है। 

जैसे मनुष्य दिनमे दो-तीन बार वस्त्र बदल लेता है। वस्त्र उतर जाते हैं पर मनुष्य तो वही 
है। अथवा नाटकके रंगमचपर आनिवाला पात्र विविध वेष रखकर आता है। उसके वेष उतर जाते 
हैं-“-बदल जाते हैं--पर मनुष्य जो पात्र था वह तो वही रहता है। इसी प्रकार शरीर, हूप, वस्त्र 
या वेष बदल जाता है पर आत्मा तो सदा एक ही रहती है । 

आत्मा या जोव शब्द एकार्थक है । जो जीवित रहे, या जोवित था, या जीवित रहेगा उसे 
जीव कहते हैं। यह जीव सदाकाल अपने चेतन्य भावसे ही जीवित रहा है, जीवित है, और जीवित 
रहेगा। अतः ज्ञानदर्शन ही मेरा यथार्थ प्राण है। में उसीसे सदाकालपे जीवित हूँ। और सदा उसीसे 
जीवित रहूँगा | वह मेरा निज स्वभाव है, वहु कभी छट नहीं सकता-न अन्य रूप परिणमन कर 
सकता है--अत. में अपने शञान-दर्शन उपयोग प्राणोसे सदा जीवित हूँ, मेरा मरण ही सभाब्य नही है 
तब मरणका भय केसा ? 

शाइवत स्वभावी ज्ञानानन्दी में हूँ । परसे असयुक्त हूँ, अजर-अमर हूँ, जब मेरा मरण नही 
तब भय कैसा ? मरण तो शरीरका होता है। क्योकि जन्म भी उसीका होता है। जन्म शरीरका 
हो और मरण आत्माका हो ऐसा होता ही नहीं। अत. शरीरके मरणमे मुझे भय केसा ? ऐसा 
जान ज्ञानीके मरणका भय तही होता। वहू अपने सहज ज्ञानानन्द स्वभावका ही सतत अनुभव 
करता है ॥१५९॥ 

यह माना कि मरण काल्‍हू सुनिश्चित हो जावे तब सम्यग्ज्ञानी भय नहीं करता, पर 
भकस्मात्‌ मोटर एक्सीडेण्ट हो जाय, मकानमे आग लग जाय, समुद्र यात्रामे जहाज डूबने लगे, 
हवाई यात्रामे विमान ध्वस्त हो जाय, ऐसी विषम परित्थितिके आनेपर भी क्‍या ज्ञानोको भय 
नही होता ? 


इस प्रश्नका समाधान ही निम्न कलशमे दिया गया है-- 


एक जानसनाधनन्तमचल सिद्ध किलेतह्स्वतो 
यावत्तावदिदय सदेव हि भवेन्नान्न द्वितीयोदयः । 
तन्नाकस्मिकमत्र किउ्चन भवेत्तद्भी: कुतो ज्ञानिनो 
निश्शंक: सतत स्वयं स सहज ज्ञानं सदा विन्दति ॥१६०॥ 


अन्‍्ययार्थ--( एकम्‌ शानम्‌ अनाहयनन्तम्‌ अचल किल ) मे एक ज्ञान मात्र हूँ। मेरा यह 
स्वभाव अनादि कालसे है । अनन्त काल तक मेरा यह स्वभाव रहेगा। न कभी चलायमात हुआ, 


ओर न कभी चलायमान होगा। ( एतह्‌ स्वतः सिद्धम ) बह ज्ञान स्वभाव मेरा परकृत नहीं है 
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किन्तु स्वयं सिद्ध है। ( पावत््‌ तावत्‌ इद संदेव हि भवेत्‌ ) वह जितना जिस भाँति था उतना उसी 
भाँति सदा रहता है ( अन्न द्वितीयोदय ने) इसमे किसी दुसरे पदार्थका प्रवेश नहीं है, अथवा यह 
दूसरे प्रकारके पदार्थके रूपमे बदल भी नही सकता । ( तत्‌ ) इस कारणसे ( न अन्न किजन आकास्सिक 
अवेतु ) मेरे स्वरूपमे आकस्मिक रूपसे आते वाला कुछ भी नहीं है। ( तत्‌ कुतः शानिन भी. ) 
तब झानीको भय भी किसी प्रकारसे नही है। इस आकस्मिक भयके अभावमे (स. ) वह ज्ञानी 
सम्यग्दुष्टि जीव ( सतत निदद्षकः ) सदेव निर्भर होकरके, अपने ( सहज ज्ञान ) सहज स्वरूप 
ज्ञानानंदको ( स्वयं सदा विन्दति ) स्वयमेव, रमण करता है, सदा आनदित होता है, अनुभवन 
करता है ॥१६०॥ 

भाषाधं--आकस्मिक भयके दो कारण हैं--या तो निजका कुछ छिन जानेकी आशका 
हो--उसके बिगडनेकी आशका हो या उसके नाश्षकी आशका हो । अथवा किसी दूसरे पदार्थके द्वारा 
अपनी कुछ हानि होतो लगे, उसका अपनेमे प्रवेश हो--या वह अपनी पूर्ण सत्ता हम पर जमा लेगा, 
ऐसी आएंका हो। 

ज्ञानी सम्यग्दृष्टि जीव, जो स्वसवेदन प्रत्यक्षते अपने स्वरूपका दर्शन कर रहा है और 
उसमे निःशक है, वह जानता है कि मैं ज्ञान स्वभावो ध्रूव अचल पदार्थ हूँ। मेरा निजका ज्ञान 
छिनने वाला नही है, वह बिगड़ने वाला भी नही है, न नाश होने वाला है। इसके सिवाय कोई 
दूसरा पदार्थ मेरी कुछ हानि कर सके, मेरी सत्तामे प्रवेश कर सके, या मुझपर अपनी सत्ता जमा 
सके, ऐसा भी नही है । 

मेरा ज्ञान दर्शन स्वभाव सदासे है, सदा रहेगा। वह अचल है अर्थात्‌ हौनाधिक नहीं हो 
सकता । तब समस्त अन्य पदार्थ ससारमे जो हैं--वे रहो । मेरा वे कुछ बिगाड करनेमे समर्थ हो 
नहीं हैं। किसी भी वस्तुको न कोई बिगाड़ सकनेकी सामथ्यं रखता है, न कोई वस्तु अपने 
स्वभावसे कभी च्युत होती है। यह सामान्य नियम है। में भी एक आत्म द्रव्य हूँ ओर वे ही शाश्वत 
नियम, जो प्रति द्रव्य, प्रति गुण, और प्रति पर्याय रूप, वस्तु मात्रपर लागू हैं, मुझपर भी लागू हैं । 
तब में अपने द्रव्यकी सत्तामे--अपने गुणोमे-अपनी ही पर्यायोमे रहा हुँ, और सदा रहूँगा। न मैं 
जीवसे अजीव बन सकता--न मेरे ज्ञानादि गुण अज्ञानादि रूप बनेंगे--और न मेरी सचेतन 
पर्याव कभी जड पर्थाय बनेगी | तब मुझे मय किस बातका ? यह निश्चल श्रद्धान ज्ञानीको है, अतः 
बहू सदा अपने ज्ञान स्वभावमे निर्भय रहता है। 

(२११) प्रश्न--ज्ञानी ज्ञान स्वभावमे सदा कहाँ रहता है? बह क्‍या खाता पीता नही, 
व्यापार नही करता, आता जाता नही, धन सचय नही करता ? यदि यह सब करता है तो केसे ज्ञान 
स्वभावमे सदा रहता है ? 

समाधान--इस प्रश्नका समाधान पहिले आ चुका है फिर भी कहते हैं जाती सतुर्थ गुण- 
डिक कट) कह तकके कल जीव होते हैं। उससे ऊपर तो अहंन्त सिद्ध हैं, बों 

नकी प्राप्त हैं। उ न्धमे प्रश्न ही नही उठता, प्रदन इन गुण ; 
कमा रस, ही नही उठता, प्रइन इन गृणस्थानोका है, अतः 

चतुर्थ गुणस्थानवर्ती सम्यग्दृष्टि जीव, मिथ्यात्व तथा अनन्तानुबन्धी कपायसे । 
उसकी श्रद्धा अपने स्वरूपमे अपनेपनकी हो गई है। परमे उसे परत्व बुद्धि आ गई है| 3 अं 
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रमण उस जीवके स्वप्नमे भी नही है। अनन्तानुबन्धी चारित्र मोहनीय कर्मकी प्रकृति है। उसके 
अनुदयमे सम्यग्दष्टिकी परमे आसक्ति छूट गई, यही उस जोवके पर-रमणका अभाव है। 

उस जीवको अपने स्वरूपकी दृढ़ श्रद्धा है, और उसमे स्थिरता है, यही उसका चारित्र गुण 
है। मद, मूढता और अनायतन आदि दोषोसे रहित सम्यग्द्शनकी इसी स्थिरताकों आचार्य 
मुन्दकुन्द भगवानने 'सम्यक्त्वाचरण” कहा है ।* ऐसा प्रतीत होता है कि पञ्चाध्यायीके प्रणेताने 
इसीको स्वरूपाचरण' कहा है । 

अप्रत्यास्यात आदि बारह कषायो तथा नोकषायोके उदयके कारण, उस जीवने अभी ब्रत- 
सयम धारण नही किया है, अत. वह अब्रती कहा गया है, तथापि वह खाना-पीचा, आना-जाना, 
धन-सचय करना आदि जो भी क्रियायें करता है, अपने स्वरूपको न भूलकर ही करता है। ज्ञान- 
स्वभावी निजात्माकी श्रद्धा उसे सदाकार रहती है, इसीसे कहा गया कि वह सम्यग्दृष्टि जीव 
सदा ज्ञान-स्वभावमे रहुता है । 


पचमगुणस्थानी श्रावक एकदेश ब्रती है, अत वह बुद्धिपूर्वक पत्र पापों का एकदेश परि- 
त्याग कर चुका है। इस परित्यागमे एक मान्य हेतु है उसकी परके प्रति परत्वकी तथा अपने ज्ञात 
स्वभावक प्रति निजत्वकी श्रद्धा । 

हस श्रद्धान व तद्रप एकदेश त्यागके कारण, वह शेष आठ कषायोकी विद्यमानतामे अपने 
पदके योग्य बस्तुका सप्रह करता है। पदके योग्यका तात्पर्य यह है कि श्रावककी ग्यारह प्रतिमाएँ 
होती हैं, उनमे क्रमश. पर्चेन्द्रयो के विषय तथा तत्पोषक बाह्य पदार्थ छूटते जाते हैं। अतः जिस 
प्रतिमारूप पदवीमे जितना त्याग है, उतनेक संश्रयका 4 सम्हाक्का तो प्रश्न ही नहीं है। जितना 
शेष बचा है उसको साज सम्हारू करता है। तदनुसार पत्ेन्द्रियोके विषय भोगता है, तथापि उन्हे 
हेय मानता है अत. उतसे उदासीन है। उनके प्रति आसक्ति नहीं है। उसकी रुखि अपने स्वभावें 
है। अत जहां रच है, रति है--उसोमें छीनता है। इसलिए इसे भी 'शान स्वभावमे छीन रहता 
है! ऐसा कहना सुसगत है। 

षष्ठम गुणस्थालवाले श्रमणोकी तो बात ही निराली है। मोहके साथ-साथ उनके बारह 
कषायोका भी अभात्र हो चुका है। अतएवं सम्पूर्ण पापोसे उनका सम्बन्ध छूट गया है। उठने- 
बैठनेमे भी, खाते हुए, पीते हुए, सोते हुए भी वे सदा सावधान हैं। अपनेमे प्रमाद दशा न आने 
पावे इसके लिए सदा सच्नद्ध हैं। अतः उनका भी ध्यान सदा स्व-रमण पर ही रहता है। 

आगेके सातवेंसे बारहवें गुणस्थान तकके ज्ञाती तो ध्यानावस्थित हैं। वे केवल आत्मनिष्ठ हैं। 

इसप्रकार सम्यर्दष्टि जीव सातो प्रकारके भयसे रहित हो, निर्भय होकर स्वानुभव करते 
हैं, यह स्वानुभव ही स्वरूप रूप भाचरण है अतः उसे स्वरूपाचरण भी कहते हैं। 

(२१२) प्रभन--स्वरूपाचरण चारित्रको यथाख्यात चारित्र कहना चाहिए | वह तो ग्यारहवें 
बारहवें गुणस्थानमे हो सभव है। फिर चोथे गुणस्थानोंसे ही आपने स्वरूपाचरणकों बात 
कैसे कहो ? 


१. त॑ चेव गुण विसुद्ध जिण सम्मत्तं सुमुक्ख ठाणाय । 
जं॑ चरह णाणजुत्त पढ़म॑ सम्मत्त चरण चारित्त॑ ॥ “-चारित्र प्रामृत, गाया ८. 
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समाधान--स्वरूप रूप आचरणका प्रारम तो चतुर्थ गुणस्थानमे हो जाता है। दर्शन-ज्ञान- 
चारित्रकी पूर्णता क्रम-कमसे होती है, अत. वे तीन हैं। वस्तुत. वे तीन मात्र व्यवहारसे हैं, परमार्ष- 
से थे तीनों एक आत्मस्वरूप हो हैं।' जब सम्यक्त्वकी उत्पत्ति होती है तब सम्यक्वके घातक 
दर्शन मोहनीयका उपशमादि होता ही है। उसीके साथ चारित्र मोहनीय की अनन्तानुबधी कषा- 
यका भी उपक्षमादि होता है। उसका फल भी है। जहाँ सम्पक्त्व गुण प्रकट होनेप र, परमे परत्व- 
बुद्धि आती है, वहाँ परके श्रति अनासक्ति आना भी सहज स्वभाव है। अत आसक्तिकी कारण- 
भूत अनतानुबधी कषायका भी, उदयमे अभाव होना आवश्यक है। इन दर्शनमोह व अनतानुबंधी 
दोनोके उपशम-क्षयोपशम या क्षय बिना चतुर्थ गुणस्थान ही प्रकट नही हाता । 
(२१३) प्रन्‍्न--पडित दौलतरामजीने छहुढालामे महात्रतोके वणनके बाद स्वरुपाचरणकों 
बात लिखी है। तब उसके पूर्व उसकी उत्पत्ति बताना सुसगत कैसे होगा ? 
समाधान--8हृठाछामे स्वरुपाच्रणका पूर्ण स्वरूप बताया है। उससे क्या स्थिति होती है 
यह बताया है। वह दशा सप्तमादि गुणस्थानगत आत्मध्यानीकी है। पर उत्का प्रारंभ, परमे अना- 
सक्तिसे चतुर्थ गुणस्थानमे हो हो जाता है। अनतानुबंधी कया जानेका वहु फल है। पूर्णता 
होनेपर स्वरूपाचरण यथारुपात रूपमे प्रकट होता है। तथापि चतुर्थ गुणस्थानके स्वरूपाच रण और 
यथास्यात चारित्रके स्वरूपाचरणमे महान्‌ अन्तर है। वह आशिक है, प्रारभिक है, और भागे 
उसकी पूर्णता है। 
सम्यग्दृष्टि निशशक निर्भय होता है यह जाना, पर यह तो सम्यक्त्वका सिर्फ नि शकित 
अगर हुआ | सम्यग्दर्शनके और भी सात अगर हैं उत सबका क्या फल है सो कहते है- 
टंकोल्कोर्णस्वरसनिचितज्ञानसबवस्वभाजः 
सम्यग्वृष्टेयंदिह सकल ध्तन्ति लक्ष्माणि कम । 
तत्तस्थास्मिन्‌ पुतरषि सताक्कर्मणों तास्ति बन्धः 


पूर्वोषात्त तदनुभवतो निश्चितं निर्जरैव ॥१६१॥ 

अत्ववायं--(टंकोत्कीण॑स्वरसनिधित-शानसबस्वभाज.) टॉकीसे ऊक्रीरी गई पाषाण रेखा 
या मूर्तिके समान, विरस्थायी अपने निज रमसे खचित, ज्ञान स्वभाव ही है सर्वस्थ जिसका, ऐसे 
(सम्यबुष्टे.) सम्यक्दृष्टि जीवके (यह रक्ष्माणि) जो सबेग निर्वेदादि गुण या नि शकादि आठ गुण 
या आठ चिह्न हैं वे (सकल के ध्लत्ति) रागादि भाव कर्मोका नाश करते हैं। (सतत शल्य) इसलिए 
उस ज्ञानीके (अस्मिन) पूर्वोक्त स्थितिमे (पुत्र अपि) फिससे (मनाझू अपि) थोड़ा सा भी (क्षमंणो 
बन्धः) कर्मोका बन्ध (नात्ति) नहीं होता। किन्तु (पव्रोंपात्तं तत्‌ अनुभवत.) पृ्व॑ बद्ध कर्म जो 
सत्तामे हैं उनका उदय आने पर उनका भोग करते हुए उसे (निश्चितभ) निश्चयसे (निर्जरेव) 
निर्जरा ही होती है ॥१६१॥ 

भावार्थ--ज्ञानी पुरुष अपने “ज्ञान-सर्व॑स्व” का पूर्ण अधिपति है। उसके नि.शकित-नि.- 
काक्षित भादि सम्पूर्ण क्षण या गुण उसके समस्त विकारी भावोको दूर करते है। उन विकारी 
१ ववहारेणुव दिस्सह णाणिस्त चरित्त दसण णाण। 

णविणाणण परित्त ण दंसभ जाणगों सुद्ो ॥ --पसमयतार गाया ७ 


निर्जरा अधिकार २१३६ 


भावोंके अभावमे उसे नवीन कर्मबन्धत किचित भी नहीं होता । अतः उसके पृर्णं सवरभाव है। 
पुर्वबद्ध जो कर्म रागादि भावोसे बाँधे थे, वे यथासमय उदयमे अवध्य आयेंगे। उदयागत होने 
पर उनके फलके परित्याग रूप अवस्थामे, उसे नवीन कर्मोंका बन्ध नहीं होता। सवर भावकी 
स्थितिमे वे कम निर्जराकों हो प्राप्त होते हैं। सवर पूर्वक निर्जरा ही मुक्ति पथके लिए 
श्रेयस्करो है। 


(२१४) प्रइन--सम्यरदर्शनके वे आठ अग कौनसे हैं ? उनका क्‍या स्वरूप है, जिससे समझा 
जा सके कि वे कर्मके सवर निर्जरामे हेतु बन जाते हैं ? 
समाधान--आठ5 अगोके नाम लिख चुके हैं। उनका सक्षिप्त स्वरूप इस प्रकार है-- 


(१) नि शैंकित--शका या भय रहित होकर दृढ़तम आत्म स्वरूपका श्रद्धान निशकित 
अग है । सात प्रकारके भयोसे सम्यरदृष्टि रहित है यह ऊपर बताया मया है। वह उसका 
वास्तविक स्वरूप है। ऐसी निर्मेयतामे हेतुभूत उसका जिनशासनका दृढ़ श्रद्धान ही है। उसे पूर्ण 
श्रद्धा है कि श्री जिनेन्द्र ही परमाराध्य हैं, उनके वचन ही श्रेष्ठ शारत्र है, जिनका स्वाध्याय या 
मनन करना चाहिए। आगमानुकूल सदाचरण युक्त सम्यग्दृष्टि, ज्ञानी, दिगम्बर जेनसाधु 
ही परमगुरु या सदगुरु है, अत इनका उपदेश परम ग्राह्म है। यह व्यवह्ारत निशंकित 
अग है। 


(२) निःकांक्षित--जिसे आत्म रसका स्वाद आ गया है वह अन्य रसका आकाक्षी नहीं 
होता। अत सम्यग्दृष्टि सम्पूर्ण सासारिक काक्षाओसे रहित, आतम रसास्वादी है। यही परमार्थसे 
उसका नि काक्षित अग है। व्यवहारत , आत्म भिन्‍न पदार्थोमे ऐसा उसका विश्वास हैं कि उनका 
सयोग कर्माषीन है, नाशवान्‌ सयोगमे सुख नही है, सुखाभास है। वह सुखाभास भी दु खोसे मिश्चित है, 
एकान्त सुखका आभास उसमे नहीं होता । उन सासारिक सुख भोगोमे रागादि कषायोका आलुबन 
रहनेसे, वे पाप बन्धके कारण बनते है, जिनका फल अल्यन्त दुख है। ऐसे दुखान्त फलवाले 
सासारिक सुखकी, उसे किचित भी वाछा नहीं होती । यह नि काक्षित अगका व्यावहारिक रूप है। 
यहो उसके अनन्तानुबधो रागका अभाव या वीतराग भाव है। 


(३) निविच्चिकित्सा अग--जो वस्तुको उसके स्वरूपमे देखता है, उसे धर्ममे प्रीति होती 
है। धर्मके परिपालनमे विचिकित्सा नहीं होती। मिथ्यादृष्टि मदकषायवान्‌ कदाचित्‌ धर्मका परि- 
पालन करे तो उसे पालते-पालते कभी उदासीनता, विरक्तिका भाव, भो आ जाता है, इसे ही 
विचिकित्सा कहते है। ज्ञानीको अपने स्वरूप रूप प्रवर्तनमे दृढ़ रुचि है, यही उसका निविचिकित्सा" 
अग है। वह अन्य धर्मात्माजनोकी सेवा करता है, साधुओकी वेयावृत्ति करता है, यही उसका 
व्यावहारिक रूप है। उनकी सेवामे शारीरिक मलादिके कारण उसे धुणा नहीं होती। शरीर 
का स्वभाव सडन-गलन है, चाहे अपना हो या साधुका हो उससे घुणा केसो ? अत व्यावहारिक 
रूपमे धर्मात्माओसे प्रीति करता हुआ सेवा करता है। यह निविचिकित्सा अग है। यही द्ेषका 
अभाव है। 

(२१५) प्रइन--छारीरसे आनेवाली दुर्गन्धको दुर्गन्‍्ध न मानना, साधुके मलमृत्र दूर करनेमे 
धृणा न होना अस्वाभाविक है, यह केसे हो सकता है ? यह तो छिष्टतापूर्ण भी नहीं है। फिर 
सम्यग्दृष्टि ऐसा कँसे कर सकता है। सम्यर्दृष्टिका अर्थ तो साँची दृष्टि वाला है। सब पदार्थोंको 


२४ अध्यात्म-अमृत-कलदां 


वे । वेसा देखना चाहिए। निर्मलकों निमंछ और समलको समल न माने तो कैसा सम्यगू- 
दृष्टि है ? 

समाघान-यह सत्य है कि सम्यग्दृष्टि जो पदार्थ जैसा है उसे वेसा ही देखता है । मिथ्यादृष्टि 
ऐसा नही करता । मिथ्यादृष्टि रागी है तो अपनी कामेच्छाकी पूतिमे साधनाभूत महिलाके मलमूत्र 
आदि स्थानोमे रमता है, अपने बालकोका मलमूत्र स्वच्छ करता है, पर दूसरोके बालकादिके मल- 
मूत्रकों अशुद्ध मान धृणा करता है। वस्तुत विचार करो तो मलमृत्र तथा शरीरादि सब अमेध्य 
हैं, चाहे आपके हो, आपकी पत्नी, पुत्र, पितादिके हो, चाहे पर पुत्रके हो, चाहे साधुके हो, चाहे अन्य 
धर्मात्मा श्रावकके हो, चाहे पापी रोगी कुष्टादि व्याधि ग्रसित रकके हो। सम्यणृष्टि हो उन सबके 
यथार्थ स्परूपको समभाव से वेखता है, अत धूषा नहीं करता। उसे विषयवाछा नहीं है, अत 
समान पवार्थोमे भेद नहीं करता। रोगादि अवस्थामे उन्हें उनके स्वकृपसें जानकर उनमें घृणा भाव 
नहों शरता सबकी समान भावसे सेवा करता है। 

(२१६) प्रइन--तब तो रोगीकी सेवासे कमाई करनेवाले डाक्टर, वस॑, कपाउडर तथा 
पाखाना साफ करनेवाले मेहतर हो बडे सम्यर्दृष्टि हैं, जो सबकी समान भावसे सेवा करते है । 

समाधात--वस्तुत ये कार्य ग्रदि आजोविकाके हेतु न किये ज्ांय तो सचमुच सम्यरदृष्टिको 
मर्यादाके कार्य हैं। पर जिनका प्रधनमे उल्लेख है वे इन्हे आजीविकाके लिए करते हैं सेवाके लिए 
नहीं। जो कार्य धर्महेतु किये जाने चाहिए वे यदि आजीबिकाके साधन बन जाते है तो उनमेसे 
घमंसाव दूर हो जाता हूँ । वे मात्र एक व्यापारके रूपमें ही सामने आते हैं। 

(२१७) प्रइन--आजीविकाके साथ धर्म हेतु किये जानेवाले कार्य, मन्दिरका पूजन करना, 
बच्चोको धर्मशास्त्र पढाना, प्रवचन करना, साहित्य रचना, साधुओकी सेवा हेतु तथा बाहारकी 
४४३० हेतु साथ रहना, ये तो सब सातिशय पुण्य बधके कारण हैँ। क्या आप इन्हे भी धर्म नही 


समाधान--नही मानते । धर्मके कार्य केवल धर्म भावसे ही किये जाँय तो धर्म हैं। आजो- 
बिका हेतु किए जायें तो वे आजोविकाएं हो हैं। उन कार्योको करते हुए यदि आजीविकाकी दृष्टि 
प्रधान त हो, सेवाकी भावना प्रधान हो, तो बे किचित्‌ पुण्य बन्धके कारण बन सकते हैं। उन्हे 
व्यवहारमे धमंका कार्य कहते हैं। 

उक्त प्रश्नोत्तरोंस फुलित है कि सम्यर्दृष्टि समस्त वस्तु धर्मोको यथा रुपमे वेखता हैं। 
मलको मल, मूत्रको मूत्र ही समझता है, तथापि उनके कारण धर्मात्माकी सेवासे मुकरता नहीं है। 
उसे अपना पावन कतंव्य मानता है और धृणाकों दूर कर उनकी सेवा करता है। 

(२१८) प्रन्‍्ष-धृणाका अभाव तो स्लेच्छ भी करता है। चोर व्यभिचारी भी करता है । 
अधोरी भी करता है, तो क्या इन कार्योंकी परिगणना निर्विचिकित्सा अगमे की जायगी । 

समाधात--नहीं | कारण यह है कि इन सबको घृणाका अभाव नहीं है। ये मात्र अपने 
प्रसाद या मलित स्वभावके कारण या आजीबिकाके कारण ऐसा करते हैं। ये पापके प्रति घृणा 
तही करते पर धमके प्रति धृणा करते हैं, क्त. उसमे निविचिकित्सा अंग नही है। 

(२१६) प्रशन--सम्यरदुष्टि धर्मात्माकी सेवा करता है। उसे प्रीति करता है पर मिथ्यादृष्यियो 
2० प्रति घृणा करता है, अत. वह भी सर्वत्र विचिकरित्सा रहित नहीं है, ऐसा ब्यो न माना 
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समाधान--सम्यरदुष्टि धर्मात्माको धर्मात्माके रूपमे देख धर्मरचिसे उसकी सेवा करता है। 
पापीके पापको हेय मानकर भी पापीसे प्रेम करता है। उसे पापसे छुड़ानेके छिए उसपर हितरदृष्टि 
रक्षता है । जो व्यक्ति सडे-गले व्याधिग्रस्त, पाप पकमे फमे प्राणिप्रोके प्रति घुणा करता है वह 
सम्यग्दृष्टि ही नही है। विचिकित्सा सम्यग्ुष्टिको नहीं होती पर विवेक होता है। वह सेवा 
करके भी लोकिक शुद्धता अशुद्धताका ह्याल रखता हे ओर अशुद्धि दरकर शुद्धतापृर्षक प्रवर्तन 
करता है । 

(२२०) प्रश्न--तो कया जेन साधु विवेक नही रखते ? वे स्नानादि नही करते, शुद्धि अशुद्धिका 
ध्यान नही रखते । 

समाधान --यह विचार गलत है | जैन साधु मह-मृत्र परित्यागकर लोकिक शुद्धि भी करते 
हैं, पर वास्तविक शुद्धि तो आत्माकी पवित्रता है। +त वे उक्त कार्यके बाद भी कायोत्सर्ग करके 
अपने परिणाम शुद्ध करते हैं। 

शरीर अशुचि, अर्पवित्र है यह वे जानते व मानते हैं, तथापि पापाचार आरम्भ रहित होनेसे 
स्‍्तानादि क्रियाूूप जलस्नान नही करते | शरौरका श्यगार नहीं करते | गृहत्थ तो शरीरसे पापा- 
चार भी करता है अत. आरम्भ रहित न होनेसे स्नानादि करता है। साधुजन परम विवेकी हैं 
ऐसा जानकर उनको सब प्रकार सेवा करना चाहिए । जो उनके सयममागंभें बाधक न हो वहो सेवा 
यहाँ प्राह्म ह 

४ अमूढ़ वृष्टित्व चतुर्थ अंग है। सम्यग्दृष्टिके निजात्मतर्वसे भिन्‍न सभी पचेन्द्रिय विषयों 
पर मोहभाव नही है, यही उसकी मोह रहित दृष्टि है। इसे अमृढ दृष्टित्व कहते हैं। अपने निश्चय 
शान-दर्शन-चारित्र स्वभावमे रुचि है यही उसका पारमाधिक रूप है तथा समस्त पर पदार्थामे मोहका 
अभाव है | मिथ्यामार्ग और मिथ्यामागियोकी सराहुना मन वचन कायसे न करना हो अमूढ दृष्टित्त्त 
है। यही उसका व्यावहारिक रूप है। 

(२२१) प्रशध्न--निर्मोहका अर्थ तो निर्दंथ परिणाम है। क्योकि शास्त्रकारोने दयाको मोहका 
परिणाम लिखा हे। दूसरी तरफ दया परिणाम करनेका भी उपदेश है। ऐसे परस्पर विरुद्ध 
व्याश्यानमे अमूढदृष्टित्व अज़ुका पालन केसे हो सकता है ? 

समाधान--भाव शुभरागरूप और अशुभरागरूप दोनो प्रकारका है। जो शुभरागरूप है वह 
दया है। तथापि मोहरहित परिणाम सर्वश्रेष्ठ है, उसमे न दया हे, न निर्दयपना। ऐसा नहीं है 
कि जहाँ दया नही है वहाँ निर्दंयपना हो हो | यदि दया शुभराग है तो निर्दंयपना द्वेषका परिणाम 
है। सम्यग्दृष्टि पदके अनुसार दया, शुभराग करता है पर देषभाव नही करता । अशुभराग भी नहीं 
करता । रागद्वेष रहित समताभावका आलम्बन हो जानेपर, अपने अत्माके रस्नत्रय स्वूपके अनु- 
सार, परकोय शुभाशुभ छूप रागद्ठेयमे प्रवृत्ति नही करता। उसकी यही मोहरहित दृष्टि ही अमूढ- 
दृष्टि अज है । 

सम्यक्त्वके इन आठ अज्भोमे प्रथम निःशंकित अज़्से आत्माकी अखण्ड श्रद्धांके खपमे जीवको 
सम्यक्त्वका यथार्थ स्वरूप प्राप्त होता है। दूसरे निष्कांक्षित अज़ूसे, विषयोके प्रति अनाकाक्षा हो 
जानेसे तदुविषयक रागका अभाव होता है। तीसरे निरविचिकित्सा »ज्भसे अनिष्ट पदार्थोंके प्रति 
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धणा या तिरस्कारका परिहार होनेसे, तद्विषयक द्वेष्का अभाव हो जाता है। चौथे अमूढ दृष्टित्व 
अजुके द्वारा गृहीत मिथ्यात्वके साधनोका परिहार हो जानेसे, उसमे मोहमावका अभाव हो जाता 
है। इस भ्रकार ज्ञानीमे राग, द्वेष, मोहके अभावका समयसार कलश ११९ का पूर्व कथन, इन अगोमें 
स्पष्ट लक्षित हो जाता है।' इन चार अगोकी साधनासे सम्यग्दृष्टि जोवका आन्तरिक व्यक्तित्त्व 
सस्कारित हो जाता है। अन्य जीवोके प्रति उसका व्यवहार शेष चार अगोके द्वारा परिष्कृत होता 
है, जिसका वर्णन आगे किया जा रहा है। 

५ उपगूहन अड्भुका स्वरूप है जो अपने सम्पूर्ण गुणोको अपने भीतर सुरक्षित रखे । उपगृहन 
छिपानेको कहते हैं, सो जो चीज सुरक्षित करना है--वह्‌ बाहिर नहीं फेकी जाती, घरके भीतर 
सुरक्षित रखी जाती है । ज्ञानी अपने गुणोको बाहिरी विकारी भावोकी हवा नहीं लगने देता । अपने 
भीतर अन्तर्गभगृहमे ही छिपाकर रखता है। यही परमाथत उपगूहन है। उपगृहतका दूसरा नाम 
उपबृहण है जिसका अर्थ बढाना है। ज्ञानी अपने गुणोको निरन्तर वृद्धि करता है यही उसका उप- 
बृहंण नामका वास्तविक गुण है। 

व्यवहा रत उपगृहनका आर्थ इस प्रकार है--धर्मात्मा गृणी पुरुषोमे यदि कदाचित्‌ कोई दोष 
दिखाई दे जाय तो उसका प्रचार व प्रसार नहीं करना, बल्कि उनमे गुण बढ़ें ऐसी सहायता करना । 
व्यावहारिक पक्षमे उपगृहन व उपबृहण दोनो अर्थको लिए यह सम्यग्द्शंनका अंग है । 

(२२२) प्रइन--बढे पुरुष यदि गलतो करें तो उसे छिपा लेता, तथा सामान्य जनका दोष 
उजागर करना क्या यह कोई नेतिक काय॑ है ? 


समाधान--बोष किसोक्का हो, बडे पुरुषका हो चाहे छोटे पुरषका हो, उसे उज्नागर कर 
उसके प्रचार व प्रसारका कार्य उस व्यक्तिके अपवादके लिए ही किया जाता है । अत. परापवादका 
कार्य श्रेष्ठ का नहों हे । सम्यम्दृष्टि परापबाद नहीं करता । उपगृहनके लक्षणमे केवल यही बताया 
है कि धर्मात्माको कदाचित्‌ दोष लगे तो उसे प्रकट कर उसका प्रसार नही करना । दूसरोका करना 
ऐसा नही बताया गया । 

इसका मूल अभ्रिश्राय यह है कि दोषवादनसे धर्मात्माके प्रति अश्रद्धा उत्पन्न होकर लोग 
धर्मके मार्गसे विरत होने लगते हैं। तथा धर्मात्मा भी “धमंके पालनके मार्गम अपवाद करने वाले 
लोग है” ऐसा मानकर, धर्मके प्रति शिथिल हो सकते हैं। इससे दोषोद्धाटन करना लाभके लिए 
न होकर धमकी हानिके लिए कारण बन सकता है इसलिए दोषोद्धाटन न करना दोनोके लाभके 
लिए है। 

(२२३) प्रइन--हम समझते हैं कि इससे हानि होगी। दोषोद्घाटनसे होनेवाले अपवादके 
भयसे दोषकर्ता भी दोषसे विरत होगा, तथा दूमरे लोग भी इसी अपवादके भयसे दोष न करेंगे 
अत पर दोष प्रकाशनको सम्यपत्वका गुण माना जाना चाहिए त कि दोषोका छिपाना। ह 

समाधान--दोष दृष्टि हो सम्यर्दृष्टिके नही होती। वह तो गृणोका गवेषी है। जो गुण 
जिसमे मिले उसे ग्रहण करता है। अपने दोष दर्शनसे तो दोष दूर होते है, परन्तु पर दोष दर्शन 
१ राग देँंष विम्रोहानां ज्ञानिनों मदसम्भव । 

तंत एव न बन्धोज्त्य ते हि अंधस्य कारणमु ॥ 


“माश्रव अधिकार-समयसार कलक्ष ११९ । 
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तो आत्म प्रशसाके अभिश्नायसे छोग करते हैँ। अत आत्म-दोष दर्शन तथा पर गुणोर्क्ष करना 
हो सज्जनोका लक्षण है । 

भयोत्यादन करके किसी धमात्माके सुधार करनेकी बात सोचना ही गलन है । यदि दोष दूर 
करनेकी प्रबल आकाक्षा किसीके हित दृष्टिसि है, तो उसका दोष एकान्तरमें उसीसे कहुकर उसे 
दूर करनेकी प्रेरणा करनी चाहिए । इस स्थितिमे उसे अपना दोष दीखेगा-श्वयं अपवाद न हो 
यह चिन्ता होगी, ओर दोष छटेगा। 

परका दोष प्रकाशन तो उसका अपवाद रूप है। उसके हो जाने पर ऐसा ही सोचा जा 
सकता है कि “अब तो अपवाद हो हो गया,” क्या शेष रह गया ? ऐसे विचारसे धर्ममे शिथिलता 
ही आयेगी । अपवादकारकके प्रति दुर्भाव भी आ सकता है जिसका फल अनिष्ट ही होगा। अतः 
दोषोद्घाटन न करना ही उपगूहन अगका व्यावहारिक पक्ष है। निश्चय तो परकी अपेक्षा न करके 
स्वयमे गुण वृद्धि करना यथार्थ उपगृहन है। 

(२२४) प्रइन--धर्मात्माके दोष दूर करनेका फिर क्या मार्ग है ? 

समाधान--उसे हो स्थितिकरण अंग कहते हैं। उपगृहनके बाद इसीलिए छतठ्वाँ स्थिति- 
करण अग कहा गया है। जैसे मार्ग चलनेवाला पुरुष यद्यपि स्वय देखकर चलता है। तथापि बवचितु 
कदाचित्‌ उपयोग चूक जानेसे असावधानी हो जाती है, ओर मार्गमे ठोकर खा जाता है । जो मार्ग 
चलता ही नही है उसे क्या ठोकर छंगेगी। ठोकर खाकर चलनेवाला सावधान हो कर चलता 
है पर मार्ग चलनेका परित्याग नहीं करता । ऐसे समय दूसरे हितेषी व्यक्तियोका काम है कि मार्ममे 
यदि पत्थर पडा है, जिससे कोई यात्री गिर सकता है, तो उसे मार्गसे हटावें, यह सेवा होगी। 

यदि ऐसा न करके मार्गमे भूछसे धक्का खाने वालेकी मदद न करे, बल्कि उसका हास्य 
करे तो यह सज्जनोचित कार्य नही है, किन्तु अधिष्टता पूर्ण कायं है। इस प्रकार मोक्षमार्गी यदि 
अपनी असावधानीसे मार्गमे भुल जाय या रागादि विषम परिस्थितिमे उसके ब्रतको दृूषण लग 
जाय, तो सज्जन पुरुष उसका हास्य या अपवाद न कर, उसकी सेवा कर, धर्मके मार्गमे उसे दृढ़ 
करता है। यही सज्जनोका काम है। यह सम्यक्तवीका स्थितिकरण नामक गुण है या सम्यक्त्वका 
छठा अग है। 

'धर्म' धर्मात्माके आश्रयसे ही चलता है। धर्मात्माके अपवादसे धर्मका अपवाद हो जाता 
है। अत धर्मके मार्गको पवित्र बनाये रखनेके लिए धर्मात्माका स्थितिकरण आवश्यक है। उपगृहन 
अगकी पूर्ति स्थितिकरण अग्से ही होती है। यह उसका व्यावहारिक रूप है। परमार्थते शो 
स्वाश्रय छोड़कर पराश्रय करना हौ विचलित होना है। स्वय अपने ज्ञायक स्वभावसे विचलित 
न होकर उसीमे स्थिर रहना हो निशचयसे स्थितिकरण अग है । 

७. इस स्थितिकरणसे धर्मात्माओमे बाह्सल्य अगर प्रकट होता है। 'वत्स”' बालककों कहते 
हैं। बालकके प्रति किसीको द्वेष नहीं होता, न उसका कोई अपवाद करता है। उसके गुण प्रकट 
हो इस अभिप्रायसे उसे बढ़ावा हो दिया जाता है। यह सामान्य प्रचलन लोकमे है। इसी प्रकार 
धर्मात्माके प्रति देष न ही, उसका अपवाद न हो, उसमे गुण प्रकट हो, इसलिए सम्यक्त्वी उसे 
बढ़ावा हो देते हैं, यही वात्सल्य अंग है । 

२6८ 
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मार्गसे भूले-भटके धर्मात्माको धर्ममार्गमे स्थिर करनेकी क्रिया स्वय धर्म धर्ममार्गम स्थिर करनेकी क्रिया स्वय धमम्ंबत्सलता है। 
यहू धमंवात्सल्यका भाव सभी अंगोको प्रभावित करता है। स्व्रय सम्यग्दशंन-जश्ञान-चारित्र गुणो- 
की प्राप्तिके प्रति अनुराग, निश्चय पक्षमे वात्सल्य गुण है। वह जिनके है उनका व्यावहारिक पक्ष 
धर्मात्माओंके प्रति वात्सल्य भाव रहता हो है। 

रत्लत्रयके प्रति अनुराग--निश्चय वात्सल्य है रत्वत्रयके आराधकोके प्रति वात्सल्य, व्यवहार 
वात्सल्य है। दोनो पक्षोमे परस्पर पूर्ण मैत्री होती है । | 

धर्मीके उक्त गुणोके अवलबनसे धमंका विस्तार बढता है उसे ही प्रभावना अंग कहते हैं-- 


८ प्रभावता अग--अपनी आत्मामे दिन-दिन रत्नत्रयके तेजको बढाते जाता यह आत्म 
प्रभावना हो निश्चयनयसे प्रभावता अग है'। बाह्य प्रभावनाके रूपमे जिनेन्द्रका रथ चलवाना, 
दान देता, तपस्वियों की रक्षा करना, दुखी रोगी जनोका आहार-ओषधि आदि तथा अन्य आव- 
इयक सहायता द्वारा दुखापहरण करना, ये सब जिनधमंकी प्रभावनाके व्यावहारिक अग हैं। अथवा 
जिनधमंके प्रभावके अन्य सभी सामयिक उपाय प्रभावना अगछूप हैं । 

स्वय ज्ञानारुढ होकर अपने विषय कषाय जन्य मनोरथोके मार्गपर उस ज्ञानरथकों चलाना, 
अर्थात्‌ प्रत्येक कार्य ज्ञानमय हो, विवेकपूर्ण हो, धर्मकी अभिवृद्धिकारक हो, स्वयको प्रभावित करें, 
तथा दूसरोको भी प्रभावित करें, वह प्रभावना अग है। 

(२२५) प्रक्ष--आजकल भगवान्‌के रथ चलानेका कार्य प्रभावनाका अग नही रह गया, 
उससे अप्रभावना होती है। स्कूल-कालेज खोलना, छात्रावासोमे छात्रोको निवास पठन-पाठनकी 
सुविधा देना, तथा गरीबोकों धन देना, वस्त्र देना, आजीविकामे लगाना, ये सब जिनधर्म 
प्रभावनाके कार्य हैं, अतः रथ चछाना बद करना चाहिये ? 


समाधान--भगवान्‌को रथमे विराजमान्‌ कर स्तुति भक्ति करना, तथा भगवानके उपदेशो- 
का गद्य या पद्मयोमे प्रचार-प्रसार करना, भगवान्‌के विहारका प्रतीक है। इन्द्रादि देवोने भगवानुके 
विहारके समय सत्र टृढुभी बजाई है। धमंका उद्घोष किया है। समवशरण रचना की है। दिव्य- 
ध्यनिका सत्र प्रसार किया है। समस्त साधारण जनोने धर्म प्रसारका पह अग है, अत इसे 
रोकनेकी बात प्रभावना अगको रोककर अप्रभावना करना है। ऐसा शास्त्रोमे तथा इतिहासमे 
प्रसिद्ध है अत. धर्मीको इसे रोकना नही चाहिए । 

यह अवश्य है कि इसके सिवाय धर्म प्रचार व प्रसारके अन्य अनेक अंग हैं, उनका भी 
आलबन करना चाहिए। जो पूजा-प्रभावना द्वारा, रथोत्सव, जल्यात्रा, पचकल्थाणक द्वारा, धर्म 
प्रभावना करना चाहते है वे उस मार्गंसे करें । जो विद्या प्रसार, रोगीसेवा, जनसेवा द्वारा करना 
चाहते हैं बे उस मार्गमे करें। सभी प्रभावनाके अग हैं। किसी प्रभावगाके अगको रोकना 
श्रेयस्कर नही है। विद्याप्रसारमे धामिक जिद्याका प्रसार मुख्यतया करना चाहिए। लौकिक विद्या 
जो जेनधर्म व उसके सिद्धान्तोके अविरुद्ध हो, वही प्रभावनामे सहायक बन सकती है। धर्मके विरुद्ध 
तरीकोंसे आजीविका तथा उसके साधनोका प्रसार, धमके लिए बाधक हैं, उनमे धन व्यय करना 
अपव्यय है, हानिकारक है। अप्रभावना कारक है। 


१. श्षात्माप्रभावनोयो रत्नत्रयतेजला सततमेव । 


दानतपोजिनपूजा विद्यातिश्यैक्ब॒जिनघम ॥ “रपायंतिद्धघुपाय, इलोक ३९ 
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(२२६) प्रइन--क्यो अपव्यय है ? उससे हमारे बालक सुखपूर्वक उत्तम आजीविका उपार्जन 
करते हैं, बढे-बढे ओहदो पर जाते हैं। राजनेतिक क्षेत्रमे बढ़ते हैं। अत. इस ओर समाजके बालको- 
को बढ़ाना सदृव्यय है, और यह प्रभावनाका अग है ? 

समाधान--ऐसा आप लौकिक दृष्टिसे सोचते व कहते हैं। लोकिक कार्य प्रभावनाके अंग 
तभी बनते हैं जब ये धमंका घात न करते हो | बालक बढ़ें, उत्तम आजीविका करें तथा सुखपुर्वंक 
जीवनयापन करें इसमे आर्पत्ति नहीं है। बडे ओहदोपर रहे, राजनेतिक क्षेत्रमे रहें, पर इन सब 
पर रहकर यदि अहिसापुर्ण तरोकेसे आजीविका करें, सत्यपूर्ण जीवन बितायें, जनहितके कार्य 
करें तो ग्राह्म है। धर्म प्रभावना कारक है। पर यदि केवल राजनैतिक हथकडे अपनावें, सैर- 
सपाटा करें, जनताकों ठगें, अधिकारी होकर जनताकों पीडित करें, धूसखोरी बढावें तो उसे समाज 
व धर्ंकी अवनति ही कहा जायगा। तब घनका अपव्यय ही होगा, अप्रभावनाका रक ही होगा, अतः 
धमंकी प्रभावनाको लक्ष्यममे रखकर निर्दोष पद्धतिके कार्य हो प्रभावनाके अग हैं । 

सम्यग्दृष्टि इन सभो अगोको अपने जीवनका अग बनाता है। 


इस प्रकार सप्त भय रहित, अष्टाग सहित, सम्यग्दर्शन ही मोक्षमार्गमे प्राणीकों बढाता 
है॥१६०॥ 


सम्पग्दृष्टि जीव इन गुणोके कारण ही आगामी कर्मोंका सवर तथा पूर्व कर्मोंकी निर्जरा 
करता है, इस बआतको निम्न पद्चसे कहते हुए आचाय॑ निज॑राधिकारको पूर्ण करते हैं-- 


रुत्धन्‌ बन्धं तवसिति निजे! संगतोष््टासिंरजे 

प्राग्यद्ध तु॒क्षयमुपनयन्‌ निज्जरोज्जू भणेत । 
सम्यग्दृष्टि: स्वयप्ततिरसादादिभध्यान्तमुक्तं 

ज्ञानं भूत्वा नटति गगनाभोनरज्जं विगाह्य ॥१६२॥ 


अन्ययार्थ--(निजै. अध्टाभि अहगेः सगत ) अपने निजके निश्चय सम्यवत्व सम्बन्धी आठो 
अगरोसे सहित होनेसे (नवम्‌ बन्धं निरूतघत्‌) नवीन कर्मका सवर करता हुआ तथा (प्रागुबद्धतु) 
पूर्वमे स्वापराधसे बाँधे कर्मोको (निम्ज॑रोस्जुम्भभेन) अपने निज॑रा योग्य परिणामोके उठानसे 
(क्षयम्‌ उपनयन्‌) क्षय करता हुआ वह (सम्यग्बृष्टि ) सम्यग्दृष्टि जोब (स्वयम्‌ अतिरताद) स्वयं 
स्वानुभवोत्पन्न अत्यन्त आनन्दके रससे भरा हुआ (आबिमध्यान्तमुक्तम) आदि, अन्त और मध्य 
भावसे रहित (जान भूत्या) ज्ञानमय होकर, अर्थात्‌ आनन्द विभोर होकर, (गगनाभोगरंग विधाह्य) 
समस्त लोकाकाशरूपी नृत्यशालाकी रगभूमिको व्याप्त कर (नटति) नृत्य करता है ॥१६२॥ 

भावाथ--जिसे सम्यर्दर्शन प्रकट होनेसे अपने ज्ञानाननद स्वभाव पर दृष्टि आई है, वह 
जीव उक्त आठ गुणोसे सपन्‍न होकर, परसे दृष्टि हुटाकर, स्वय ज्ञानके रसास्वादमे विभोर होकर 
नृत्य करता है। अर्थात्‌ जैसे कोई धोरोदात्त नायक आनन्द मरन हो, नाटककी रगभूमिमे सर्वत्र 
अभिनय पूर्वक नृत्य करता है, उसी प्रकार ज्ञानके रसमे मग्त शानी सर्वत्र अपनी ज्ञान लीला करता 
है। उसके इस कार्यसें उत्ते शानभावके कारण नवीन कर्मोका सवर होता है, तथा पृव॑ंबद्ध कर्म 
उदयमे आकर बिना फल दिये निर्जराको प्राप्त हो जाते हैं ॥१६२॥ 








२२० अध्यात्म-अमृत-कलश 


सारांश यह कि सम्यग्दृष्टि अपने स्वहूपमे निश्शक--निर्भय है, पर विषयोकी इच्छा नही 
करता, स्वरूप निमग्न है, किसी प्रकारकी विचिकित्सा रागादिके अभावसे उसे नहीं है, दृष्टि स्वच्छ 
है, अपनेको अपने स्वरूपमे दृढ़तासे स्थित किये है, अपनी शक्तिकों बढ़ाता है, अपने स्वरूपका 
अनुरागी है, अपने गृणोके प्रकाशमे दत्तचित्त है। इसलिए उसे नवीन कर्मोंका बन्ध नहीं होता | 

यद्यपि चतुर्थसे नवमे गृणस्थान तक पदवीके अनुम्तार रागादि कर्माल्नव होता है, तथापि 
जड़ रहित वृक्षका भाग जेंसे कुछ काल हरा रहे, पर वह सूख्धनेकों हों है--पनप नहीं सकता, 
उसी प्रकार जडरुप मोह (मिथ्यातव) व अनन्तानुबन्धी कपषाय रस जिसका सूख गया है--उसे अल्प 
बन्ध हो तो भी वह बन्ध उसे संसारमे बाँध रखनेमे समर्थ नहीं है। अत “अनुदरा कन्या के प्रयोग- 
की तरहू, अल्प बन्धकों अबन्ध ही कहा | इस तरह नवोन कर्मका अल्प बच्धक या अवन्धक ज्ञानी 
अपने उदयागत कमदण्डको समतासे भोगता है। अत उसे निर्जरा कहा है। ऐसी निजंरा हो मोक्ष- 
मार्गकी साधिका है। हस प्रकार निज॑रा भी रगमच से निष्कान्त हुई । 


हृति नि्जराअधिकार 
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ससारके रगमच पर जब बन्ध जगत्‌को उन्मत्त करता हुआ क्रीडा कर रहा था, तब ज्ञानका 
उदय उसकी मत्तताको मेट कर स्वय प्रकाशमान होता है-- 


रागोद्गारमहारसेन सकल कृत्वा प्रमत्त जगत 
क्रीडन्त॑ रसभावनिर्भरमहानादयेन  बन्ध धुततु । 
आनन्वामृतनित्यभोजि सहजावस्थां स्फुटंनाटयत्‌ 
धोरोदारमनाकुल॑ निरुषधि ज्ञान समुन्मज्जति ॥१६३॥ 


अन्ययार्थ--(रागोद्गारमहारसेन) रागादि परिणतिकी उत्कटता, वहो हुआ महामंदकारक 
रस, उस मादक रससे (सके जगतू) सम्पूर्ण जगत॒के जीवोकों (प्रमत्तं छृत्वा) उन्मत्त बनाकर 
(रसमावनिर्भरमहानाटयेन) कर्मानुभागके नाना रसभावोसे उपलक्षित महान्‌ नृत्यके द्वारा (क्ोड- 
न्तमू) अपनी मदोन्‍्मत्त क्रीडामे मग्त, ऐसे (बन्धं) कमंबन्धकों (धुनतू) कपायमान करता हुआ-- 
तष्ट करता हुआ (आनन्दा मृतनित्यभोजि) निजानन्दके अमृतका नित्य भोग करनेवाला (निरंषधि 
ज्ञान) विभावभावकी उपाधियोंसे रहित ज्ञान, जो कि (धीरोदारमनाकुछम्‌) धीर है, उदार है, और 
अनाकुल रूप है, अर्थात्‌ आनन्दमग्न है वह (सहुजावस्थां) अपनी स्वाभाविक दशाको (सफुट ताटयह) 
स्पष्ट करता हुआ अर्थात्‌ अपनी सहजावस्थामे होनेवाले स्वाभाविक नृत्यकों प्राप्त करता हुआ, 
प्रकाशित करता हुआ (पमुन्मज्जति) र॑गमच पर उदयको प्राप्त होता है--प्रकट होता है ॥१६३॥ 

भावा्थ--जैसे नाटकके रगमच पर कोई खलनायक पात्र मद पीकर, उन्मत्त होकर, सब 
दर्शकोको अपने अभिनयसे प्रभावित करते हुए झूम-झूमकर ताचता था। उसे दूसरा नायक पात्र जो 
धीर है, उदार है, निराकुल है, अपनी स्वभाव दक्षामे है, वह अपने स्वाभाविक कौशलको दिखाकर 
बआनन्दित करता हुआ प्रकट होता है, तब खलनायक रगमच छोडकर भाग जाता है । 

इसी प्रकार 'बन्ध' जो रागद्भेष मोहका रस पिये था, ओर उन्मत्त होकर जगतृके जीवोके 
हृदय रूपी रगमच पर नाच रहा था, किसी सम्यग्दृष्टि जीवकी निजात्मतत्त्वकी दृष्टि आई, तब 
उसे भेदविशान हुआ । वहू भेदविज्ञानी अपनी धीरता, उदारचरितता तथा निराकुल भावके आधार 
पर अपनी सहृजावस्था रूप नृत्य करता है। तब उप्त जीवके हृदय रूपी स्गमचसे बंधकी रागादि 
विकारी भावनाएँ स्वय भाग जाती हैं। 

जैसे प्रकाश और अधेरा दोनो विरोधी पदार्थ है। दोनोके उदयमे कार्य भी भिन्‍नर्नकल 
हीते हैं। अधेरेमे ज्ञानका अभाव होता है। सम-विषम-स्थल नही दीखते। इष्ट पदार्थ पासमे रहते 
हुए भी प्राप्त नही होते । अनिष्टकारक सर्पादि जहरोले जन्तुओसे मुठभेड़ हो जाती है। मनुष्य 
मदोन्मत्तकी तरह अज्ञान भावमे लडखडाता है। इसी प्रकार भज्ञानी भी मोहावेशमे स्व-परका 
भेद न जानकर, हिंत-अहितका विवेक न पाकर, हिंतकर उपदेशको छोडकर, अहितकारक विभाव 
भावोमे फँंसकर दुःख उठाता है, जेसे प्रकाश हो जाने पर उसे हित-अहितका भेदज्ञान हो जाता है। 


श्श्र अध्यात्म अमृत-कलग 





इसी प्रकार ज्ञानका उदय होने पर जोवको स्व-परका बोध हो जाता है। इष्ट जन सदगुरु आदिके 
उपदेधकी प्राप्ति हो जाती है। अनिष्टका रक पंचेन्द्रियोके विषप्र तथा उनके साधन, क्रोधादि कषाय 
भाव, तथा उनके साधतोकी भयकरता, अनिष्टकारिता भी भासित हो जाती है। वह अनिष्टसे बच- 
कर दृष्टमे प्रवृत्त हो जाता है। अधकारको प्रकाशकों तरह आत्माका सहजज्ञान, अनादिके भज्ञा- 
नान्धकारको मिठाकर दृष्ट मार्गका दर्शन कराता है ॥१६३॥ 

जीव अनादि कालसे ज्ञानावरणादि कर्मोंसे बधा है। उसका मूल कारण उसका स्वापराध 
हैं--वहु है रागादि परिणाम । वह न हो तो जीव बधनमे नहीं पड सकता । मिट्टीसे भरे अखाड़ेमे 
तेल लगाकर उतरने वाले पहलबानको तनमे मिद्ठी चिषक जाती है! बिना तेलवालेको मिट्टी नहीं 
छगतो । यह एक दृष्टान्त है। इसी तरह बिना राग-द्रेषभावके जगतृका प्राणी अपने पदके योग्य 
सांसारिक क्रियाओंके करते रहनेपर भो कर्मलिप्त नहीं होता। इस बातको निम्न पद्चसे प्रकट 
करते हैं-- 

न कसंबहुलं जगत न चलनात्मक॑ कर्म वा 
ने लेककरणानि वा न चिदर्चिहधो बन्धकृत्‌ । 


यदेक्यमुपयोगभू: समुपयाति राग्रादिभिः 
स एवं किल केवर्स भवति बन्धहेतुन गाम्‌ ॥१६४॥ 


अन्वयाध--(कर्मबहुह जगत न बंधकृत) जगत्‌मे कमंकी वर्गंणाएँ भरी हैं, वे बंध कराती 
हैं ऐसा नही है। जोवके (खलनात्मक कर्म न) हुलत चलन करानेवाले मन वचन-कायकी क्रियायें 
जीवको बध नहीं कराती । (नेककरणानि वा न) ताना प्रकारके बाह्य साधन, इन्द्रियाँ आदि भी 
जीवको बध नही कराते (चित्‌ अधितु वध: न बंधकृत) सचेतन अचेतन पदार्थोका घात भी कर्म- 
बंधन नही कराता, किन्तु (यत्‌ उपयोगभूः) जीवके ज्ञानोपयोगकी भूमि जब (रागादिभिः समम्‌ 
ऐक्यं समुपयांति) रागादि विकारी भावोके साथ एकता को प्राप्त होती है (स एवं किल) तब यही 
एकमात्र अवस्था (नृणाम) प्राणियोके लिए (बंधहेतुर्भवति) बधका कारण होती है ॥१६४॥ 

भावाषं--कर्मबधन व उसका फलभोग हो ससार है। ससार दुखमय है, यह सभी मत- 
मतातरोका अनुभव है। इस बधनका क्या हेतु है ? यह न जाननेके कारण जीव भ्रममे हैं। वह 
उस दुखको दूर करनेके विविध उपाय करता है पर असफल रहता है। क्योकि यथार्थ कारणोका 
ज्ञान उसे नही है | 

कोई कहते हैं कि लोकमे कार्मण वर्गणा भरी पडी है अत. जीव स्वय उनके मध्य पतित 
होनेसे उनसे बंध जाता है। आचार्य कहते हैं बन्धनका यह सहो हेतु नही है। कार्मण वर्गंणाएँ तो 
सारे लोकाकाशमे है। यदि उनकी उपस्थिति मात्रसे जीव करके बधनमे आ जावे, तो सिद्ध परमात्मा 
भी पुतः कर्मबधनमे आ जावेंगे। अतः यह हेतु सही नही है । 

कोई कहते हैं मन-वचन कायकी क्रिया जीव करता है। अत कर्मात्नव होता है। कर्मास्नरव 
होगा तो बंध भी होगा । जैन ग्रन्थकारोने आम्रवके कारण मत-वचन-कायके योग बताये हैं। आचार्य 
कहते हैं कि मन, वचन, कायकी क्रियायें यदि बधकर्त्ता हो तो दीतराग प्रभुके अह॑न्त दशा तक योग 
हैं अत वे भी बंधनबद्ध हो जाँयगे ! 


बन्ध अधिकार श्र३ 
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(२२७) प्रहन--क्या वीतराग छद्मस्थ ग्यारहवें, बारहवें, गुणस्थानमे या तेरहवें गुणस्थानमे 
केवलीके कर्मबन्ध नही होता ? एक साता वेदनीयका बन्ध तो वहाँ भी ग्रत्थोमे लिखा है । 

समाधान--आख्रव होता है, कर्मवर्गणा आती हैं, पर वहू बन्ध स्थिति-अनुभागसे रहित है, 
अत. उसी क्षण ही वे खिर खिर जाती हैं, अत उसे बन्ध नही कहते । 

(२२८) प्रइन--“समयद्िदिगों बन्धो” इस प्रमाणसे एक समयकी स्थितिका बन्ध तो साता 
वेदनीयका केवलीके भी बताया है। आपने लिखा स्थितिबन्ध ही नही होता यह विरोध क्यो है ? 

समाधान--द्वादशमुहूर्त्ता वेदतीयस्य” वेदनीय कर्मका जघन्य स्थितिदंध बारह मुहर्तका 
होता है। यदि स्थिति बन्ध कंवछी भगवान्‌कों होता तो कमसे कम बारह मुहूर्ततका बन्ध होता। 
एक सम्रयका स्थितिबंध किसी कमका नहों होता। अत सिद्ध है कि आज्रव होता है, प्रकृति प्ररेश 
बन्ध होता है, पर स्थिति अनुभागबध नहीं होता । एक समय भात्र सम्बन्ध होकर छूट जाते हैं। 
उसे ही समयस्थिति वाला बन्ध लिखा है। यहाँ बन्ध शब्द उपचरित है। 

नाना प्रकारके वेभव तथा पचेन्द्रियोको अच्छे लगनेवाले जो विविध करण--साधन हैं, 
उनके कारण जीव बन्धनको प्राप्त होते हैं, ऐसा कोई कहते हैं। आचार्य कहते हैं यह भी ठोक 
नही है। यदि ऐसा हो तो भगवान्‌ तोथंकरके समवशरणमे अचिन्त्य विभूति है। नाना करण साधन 
भूत हैं, पर उनके कारण वे तो बन्धनका प्राप्त नही होते । 

कोई कहते है कि एकेन्द्रियमे पच्चेन्द्रिय पर्यन्त जो जीवराधि है, उसके मरणसे हिसाका जन्म 
होता है और उसमे कर्मका बन्धन होता है। आचार्य कहते हैं यहू भी उसका मूल कारण नही है। 
सभी जीव अपनी आयके क्षयसे मरणको प्राप्त होते हँ। यदि उनके मरण मात्रसे कोई जीव कम॑- 
बन्धनको प्राप्त हो, अपराधी हो, तो जगत्‌मे कोई साधु अहिसक या निरफराधी न रह 
सकेगा । 

ईर्या समितिसे चलनेवाले साधुजन सावधान होकर चलते हैं, बचाव रखते हैं कि किसी 
जीवका घात न हो जावे, फिर भी कदाचितू जीव मर जाता है, तो उन्हे भी कर्मबन्ध होगा जबकि 
आगमका बचन है कि समितिसे प्रव्तसान साधुके शरीरादि निमित्तको पाकर किती प्राणीका 
मरण हो जाय तो उस निमित्तसे भी उन्हें हिसा का पाप या बंध नहीं होता । अन्यथा “ण हि 
तस्य तण्णिमित्तो बन्धों” इस आगम वाक्यका विरोध हो जायगा। अत. चेतन अचेतन द्रव्यका 
मरण भी बन्धका कारण नही है। 

(२२५) प्रइन--जब कर्मसे भरा हुआ जगत्‌ृ-मन-वचन-कायकी क्रियाएँ--पचेन्द्रियोके 
रमणीक अरमणीक विधयभूत पदार्थं--तथा चेतनादि बध, ये सब बन्धनके कारण नहो हैं तब 
जीवके बन्धका अन्य कया हेतु है ? 

समाधान--बन्धका कारण परपदार्थ नही होता, स्वापराध ही होता है। अतः जब जोबका 
उपयोग रागादि विकारोसे विक्रृत होता हैं तब वे हो अशुद्ध उपयोग स्थित रागादि परिणाम, जोव 
को कम बन्धके कारण होते हैं-ये हो मूल हेतु हैं। इस कारणकी विद्यमानतामे अन्य सब हेतु, 
उपचारसे हेतु बन जाते हे और रागादि विकारोके अभावमे वे सब हेतु, कर्म बन्धके हेतु नहीं बनते 
बन्धका अन्वय-व्यतिरेक पूर्ण-रीत्या जीवके रागादि अशुद्ध भावोंसे है अत' वे ही कारण यथाय॑ 
करण मानना चाहिए । 


२२४ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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(२३०) प्रइन--मूल कलशमे 'नुणाम' पद दिया है जिसका अथ होता है मनुष्योके बन्धका 
कारण रागादिसे उपयोगकी एकता है। तो क्या बन्ध, मात्र मनुष्योको होता है ? अथवा मनुष्योंके 
सिवाय अन्य जीवोको बन्धके कोई अन्य कारण हैं ? या उनके बन्ध ही नही होता ? 
समाधान--सभी जीवोको बन्धका कारण अपना रागादिभाव रूप अपराध ही है अन्य कुछ 
नही। मनुष्य शब्द तो यहाँ उपलक्षण मात्र है। अर्थात्‌ मनुष्यादिके बन्धका कारण यही है, उससे 
प्राणी मात्रको समझ रैना चाहिए । नृणाम्‌ पद यहाँ जीव मात्रका बोधक है ॥१६४॥ 
रागादि रहित विरागीके कमंबन्ध नही होता इसे प्रकारान्तरसे प्रतिपादित करते हैं-- 
लोक: कर्मततोःस्तु सोधस्तु च परिस्पन्दात्मक कर्म तत्‌ 
तान्यस्मिन्‌ करणानि सन्तु चिदर्चिद्व्यापादनं चास्तु तत्‌ । 
रागादीनुपयोगमूसिसनयन्‌ू_ ज्ञानं, भवन्‌ केबल 
बन्ध॑ नेब कुतोध्प्युपेत्ययमहों सम्यग्दृगात्मा श्रुवम्‌ ॥१६५॥ 
अन्वयाथं--(लोक कर्म तत अस्तु) लोक कारण वर्गंगासे भरा हुआ हो तो हो । (लत 
परिस्पन्दात्मक॑ कर्म) जो योग प्रदेश चलतात्मक क्रियाएँ भी (सच अस्तु) हो तथा (अस्मिन्‌ तानि 
करणानि सन्‍्तु) इतके सबके साथ पाँचो इन्द्रियो मन तथा इनके साधन स्वरूप अन्य पदार्थ रूप करण 
भी हो, तथा (तत्‌ चिदर्थिद्धापादन अस्तु) वह चेतन अचेतनका घात भी हो, तथापि सम्यर्दृष्टि 
जीव यदि (रागादोन्‌ उपयोगभूमिम्‌ अनयन्‌) यदि उपयोगकी भूमिकामे रागरादि रूप परिणमन 
नहीं करता और (कैवर्ल ज्ञान भवन्‌) मात्र अपने ज्ञान स्वरूपमे रहता है--तत्‌ रूप ही परिणमन 
करता है--तो (कुत अपि) किसी भी प्रकारसे (सम्यृगात्मन) उस सम्यग्दृष्टि जीवको (ने 
बन्धः) बन्ध नही होता, यह (धर बम) सुनिश्चित है ॥१६५॥ 
भावार्थ--कलश १६४ मे कौन-कौनसे हेतु कम बन्धके कारण नही हैं यह प्रतिपादित किया 
था। इस ?६५ में उत्तीका विधिमुखेन निषेध किया है। इसमे बताया है कि सारा लोक क्मसे 
भरा है तो भरा रहो, मन-वचन-कायके निमित्तसे आत्म प्रदेशोका परिस्पन्द होता है तो होता रहो, 
पाँचो इन्द्रियाँ तथा मन व॒तत्साधन बाह्य पदार्थ हैं तो बने रहो, चेतनाचेतन पदार्थका घात होता 
है तो होता रहो। मात्र ये हेतु बन्धके कारण नहीं हैं। किन्तु ये सब बन्धके कारण तब बनते हैं 
जब जीव स्वयं अपने उपयोगमे रागादि रूप परिणमन करे। उसके अभावमे शुद्ध ज्ञान स्वरूप 
परिणमे हुए जीवको कदाचित्‌ भी कमंबन्ध नही होता । वह अप्रमादी है। 
जानकी महिमा अगाध है, वह प्राप्त 


| क ह प्राप्त हो जाय ता स्वच्छन्द आचार करने 
अप बँंधता, ऐसी शका उठने पर उपदेशका यथार्थ प्रयोजन, नि कमा 32828 
करते हैं-- 

तथापि न निरर्गल चरितुमिष्यते ज्ञानिनां 

तदायतनसेब सा किल निरमंला व्यापति: । 

अकामकृतकर्म तन्मतमकारणं शानिनां 

हुय न हि विरुध्यते किमु करोति जानाति च॥१६६॥ 


अन्ध-अधिकार श्श्ष 


अव्यवार्थ--[तथापि) ऐसा उपदेश सुतनेपर (ज्ञानितां) श्ञाती पुषोको (निरर्शहूम) अनि- 
पन्जित-असंयमित (अ्ररितुं) आचरण करना (न इष्यते) उचित नहीं है। वयोकि (सा मिरर्गका 
ब्यापुत्ति ) वह स्वच्छन्द असंयताचार रूप निरर्गल प्रवृत्ति (किक) निश्चयसे (तदायतनमेष) बन्ध 
का ही आयतन है “ज्ञानीके कार्य बन्धकृत्‌ नहीं हैं” इसका यहू अर्थ है--कि (अकामकृतकर्म) 
बिना इच्छाके जो क्रियाएँ (ह्ानिनां) ज्ञानीके होती हैं (हु) वे क्रियाएँ, रागरस रहित होनेके 
कारण (अकारणम्‌ भरत) बन्धके लिए हेतु नहीं हैं। शानी ज्ञानक्रियाका कर्ता है। अन्य क्रियाओं 
का कर्ता नहीं है। भले ही वे निरिच्छ ज्ञानीके होती हो, ज्ञानी उनका स्वामित्त्व भाव से कर्ता नहीं 
है। यदि कहा जाय कि ज्ञानी (जानाति श्र करोति ञ्र) जानता भी है और करता भी है तो (हुए 
किमु न विरष्यते) ऐसा कहना क्या विरुद्ध कथन नही है। आर्थात्‌ विरुद्ध है। शाता करता नही है, 
करता ज्ञाता नहीं है ॥१६६॥ 

भावार्थ--ज्ञानी पुरुषके पूर्ववद्ध कर्मके उदयमे क्रियाएँ होती हैं, वह्‌ उनका कर्तता' नहीं है। 
कर्त्ता वह होता है जो इच्छासे राग-द्वेष-मोहसे उन्हें करता है। इच्छा मोहका परिणाम है। मोहका 
अभाव होनेसे ज्ञानी इच्छा नहीं करता। उसका तिःक्ांक्षित होता सम्यग्दर्शनकी एक आवश्यक 
भूमिका है । अत. वह कर्ता नहीं है--ज्ञातामात्र है। 

यदि इस उपदेशके हार्दको हृदयज्भुम न करके कोई अज्ञानी अपनेको ज्ञानी मानकर इस 
आएयसे कि मैं ज्ञानी हूँ अतः मेरे कमंबन्धन तो होगा नहीं, मनमानी रागादिकी क्रियाएँ--परेन्द्रिय 
विषय भोग करे, तो उसकी इस अर्गला रहित--नियत्रण रहित--स्वेच्छाचारिता पर आचार्य 
प्रतिबन्ध लगाते है। यह सुनिश्चित है कि व्यवहार चारित्रका अभाव हो और निश्यम चारित्र 
हो ऐसा त्रिकालमे नहों होता | यह हो सकता है कि बाहिरी चारित्र' हो और भन्तरग न हो । अतः 
जिसे अन्तरगमे रागादिका अभाव हो ऐसा साधु, कर्मोदय जनित स्थितिमे आहारादि क्रिया करता 
है, पर निरिच्छ है, अतः मिथ्यात्वीकी तरह बन्ध नहीं करता, अतः उसे भबन्धक ही कहा | जो 
जीव सदा ज्ञानभावमे रहते हैं, ऐसे श्रेणीपर आरूढ साधु तो बुद्धिपूवंक समस्त बाह्य क्रियाबोंसे 
मुक्त हैं। उस काल मे कर्मोदय वशात्‌, शरीर सम्बन्ध होनेसे, शरीरकी वर्गगाओका आवागमन, 
श्वासोच्छवास-नाड़ियाँ-यत्र सचालन-तथा अन्य श्वारीरिक क्रियाएँ ध्यानावस्थामे भी होती हैं। 
अथवा वचनवर्गगाओ मनोबर्गंगाओका आवागमन होता है, उससे आत्मप्रदेशकी जो क्रियाएं हैं वे 
रागादि इच्छापूवंक नहीं हैं, अत ये भी कर्मबन्धनका कारण नहीं हैं। वहाँ मात्र प्रकृति प्रदेश 
बन्ध है, या अल्पस्थिति अनुभाग है, वह अबन्ध ही है, ऐसा जानना । अपने स्वभावसे रमण करना, 
तथा रागादि रूप परिणमन करना, ये दोनो कार्य एक साथ नहीं होते।अत दोनो क्रियाएँ एक 
साथ होना विरुद्ध हैं ॥१६६॥ 


इसी विषयको ओर स्पष्ट करते हैं-- 
जाताति यः स न करोति, करोति यसस्‍्तु 

जातात्ययं न छल तत्किल कर्मराग: । 
रागं त्ववोधभयमध्यवसायमाहुः 


५ मिथ्यावृश्ः स॒ नियत प्त हि (ज) बन्धहेतुः ॥१६७॥ 


२२६ अध्यात्म-अमृत-कलश 


चं--(व जानाति) जो जानता है (स न करोति) वह करता नही है (य सु करोति) 

जो करता है (अयं न जानाति) वह जानता नही है। (तत्‌ कम किल राग ) करना है वह निश्चय 

से राग है। (राग तु अबोधमपम्‌ अध्यवसायस्‌ आहु) रागको अज्ञान रूप अध्यवसान कहते हैं। 

(स. नियत मिभ्यादृशः) वह अज्ञान भाव नियमसे मिथ्यादृष्टि जीवको होता है। (से बन्घहेतु ) 
और वही अज्ञान भाव बन्धका कारण बनता है ॥१६७॥ 

भाषायं--सम्यरदुष्टि जीव अपने शुद्ध चेतन्‍्य स्वरूपको जानता है भर्थात्‌ अनुभवन करता 

है, वह कर्मोदय जन्य फलोकी इच्छा नहीं करता। जो जीव कर्मोदय जन्य फलोमे, सुखदुखोमे, 

रागढ्रेष रूप इच्छा करते हैं अर्थात्‌ तद्रप परिणमते हैं, वे मिथ्यादृष्टि स्वात्माके शुद्ध स्वरूपका 

|] 


| 


अनुभव करनेमे असमर्थ हैं 

कर्मोदयके फलको स्वीकार करना अर्थात्‌ तद्गरप परिणमना हो राग है, यही रागादि 
परिणमन अज्ञान भाव है। सम्यग्दृष्टि कर्मके प्रतिव फलके प्रति निष्काक्ष है, भले हो उदयागत 
कमंका फल उसे भी भोगना पडता है, सो वह पूववंबद्ध कर्मोका भोक्ता तो है। पर नवीन कमंबन्ध 
का कर्ता नही है। मिथ्यादृष्टि जीव, स्वरूप अनुभवनक॑ अभावमे--परमे स्वत्वका अनुभवन करता 
है, अतः परके प्रति उसे मोह है । वह परकी अभिलाषा करता है। जिसकी अभिलाषा करता है, 
उसका 'लोभ' है। उसके बाधकके प्रति, 'क्रोध' हे । परको प्राप्ति होनेपर उस वस्तुका 'अहकार' 
है। न प्राप्ति होनेपर तत्माप्तिके लिए 'कूट कपट' का प्रयोग हे। इस प्रकारसे चारो प्रकारकी 


कषायोको अपनेमे उत्पन्न करता है। इस अज्ञानभावका कर्त्ता नियमसे मिथ्यादुष्टि है। और वह 
अज्ञानभाव ही नियमसे उसके बन्धका कारण हैे। 


(२३१) प्रइन--लोकमे यह कहावत प्रसिद्ध है कि जो कर्त्ता सो भोक्‍्ता” और जो “भोक्ता 
सो कर्त्ता' इसलिए जो वर्मके उदयको भोगेगा वह कर्त्ता भी होगा, और जो करेगा वह भोगेगा भी । 
समाधान--ऐसा नही है। प्रथम वाक्य तो ठीक है कि “जो कर्त्ता है वह भोक्‍ता है ।' जिन 
जीवोने पूरवमे अपनी स्वरूप दृष्टिके अभावमे रागादि रूप परिणमन किया है--अपनी उस अज्ञान- 
दरश्शामे उन्होंने अपनेको कर्मके बधनमे बद्ध किया है। यहाँ भज्ञानी, मिथ्यादृष्टि, बाँधता है ऐसा 
कहा है। वह उस कर्मके बधके फलका भोवता भी अवश्य होगा। संसार परिभ्रमण ही उसका 
फल भोगना है। दूसरा वाक्य कि, जो भोक्‍ता हे सो कर्त्ता है, ठोक नही है। कारण ज्ञानी सम्यर्दृष्टि 
है। उसे मात्मदर्शन हो चुका हे, वह अपने स्वरूपकी अखण्ड सत्ता स्वोकार कर चुका है। उसे 
परमे निजपनेका बोध अब नही है। निजको ही तिज मानकर उसमे हो रुचि हे । परको अपनेसे 
सर्वथा भिन्‍न देख उसमें पूर्ण अतासक्ति--अनाकाक्षा--उपेक्षाभाव--रागद्वे षसे रहितपनेका भाव 
उत्पत्त हां गया है। अत न उन्हे चाहता है न उनमे सुख-दुख मानता है। 
अपने स्वरूपानुभवनके कालमे पर पदार्थ ज्ञानके विषय भी नहीं हैं। अतः सम्यर्दृष्टि 
अबन्धक है, अकर्त्ा है। इसी दृष्टिसे उसे निविकल्प अनुभव ही कहा है।" 
१ घुद्ध स्वात्मोपयोगों थ स्वय स्याज्ञान बेतना। 
निविकल्‍्प स॒ एवार्थादर्था संकान्तसजूते ॥ -“पचाध्यायी, उत्तराघं“--८५६ 
एवं-- “बंतन्य स्वरूप जो सविकत्पसे तिश्वय किया था, उस ही में व्याप्य-ब्यापकरूप होकर, इस 
प्रकार प्रवर्तता है बहाँ ध्याता-ध्येपपना दूर हो गया। सो ऐसी दशाका नाम 'निवविकल्प अनुभव है ।” 
मोक्षमा्ग प्रकाशक--रहस्यपूर्ण घिटुठी, सोनगढ़--धौथा संस्करण, पृष्ठ ३४३ 


बन्ध अधिकार २२७ 


(२३२) प्रष्न--अनुभवनके कालमे यदि परपदार्थ ज्ञानके भेय बनें तो क्‍या इतने मात्रसे कर्म- 
का बन्ध हो जायगा ? क्या परको पर जानना भी बन्धकारक है। ु 

धसमराधात--परको पर जानना बन्ध कारक नहीं है। तथापि परपदार्थ उसके स्वानुभवनके 
विषय नही हैं, इसोको “पर पदार्थ ज्ञानके विषय नह हैँ” ऐसा कहा है। उपयोग यदि स्वरूपानु- 
भवमे है तो पर क्या हैं ? कहाँ हैं ? इसका उसे अवकाश ही नही है। सामान्यत. सम्यग्दुष्टि परको 
पर रूप तो जानता ही है परन्तु स्वानुभव जब करता है, तब तो उन्हे उपयोगमे न लाकर ही 
करता है। वह स्वानुभव करना ही जानना है। जाननेमे पराश्रयसे होनेवाले रागादि अज्ञान नहीं 
करता इसलिए “कर्त्ता नही है।” ऐसा उसे कहा | जानने और करनेमे 'विरोध” इसी अपेक्षासे 
कहा है। ज्ञानी अनुभवके कालमे उदयागत करके फलरूप परिणमन नही करता, इसी का अर्थ है 
कि फल भोगता है, पर तद्रप परिणमनका कर्त्ता नहीं है। अत. उक्त कथन सुसगत है। 

(२३३) प्रइन--स्वानुभवी सम्यग्दृष्टि जीव क्या सारे संसारसे न्यारा प्राणी है जिसे अपने 
सिवाय किसीकी परवाह नही है। न किसीकी चिन्ता है। ससारके दु खी-दीन प्राणियों पर दया, 
उनकी सहायता करना, उन्हे विपत्तिसे बचाना आदि लोकोपकारी कार्य उसके सम्पग्दर्शनके विरुद्ध 
हैं क्या ? 

सम्राधान--सम्यरदृष्टि यह जानता है कि प्रत्येक पदार्थ अपने-अपने परिणमनका स्वय कर्ता 
है । तत्त्वतः कोई किसीका कर्त्ता नहीं द्ोता। मैं दूसरेका उपकार कर सकता हूँ यह मिथ्या अभि- 
मान है। कोई किसीका उपकार या अपकार नहीं कर सकता । 

(२३४) प्रशन--यदि ऐसा है तो पुण्य पाप दोनोका अभाव हो जायगा। पुण्य-पापका अभाव 
होनेसे चतुर्गंति ससारका अभाव होगा। तब शास्त्रकारों द्वारा कथित लोक-अलोक पुष्य-पापके फल, 
सब भसत्य ठहरेंगे ? 

समाधान--असत्य तो कुछ है ही नहीं, तथापि सम्यक्त्वकी बात ही कठिन है। परकर्तृत्व 
के भ्रमवश ही जीव परका सचय विचय करता है। नाता रचनाएँ करता है। पुष्य-फौपका बन्ध 
करता है इसीसे चतुगंति ससार है। इन सबका हेतु मिथ्यात्व है, भ्रमदृष्टि है, उसका अभाव नहीं 
है तब ससार असत्य केसे होगा । 

(२२५) प्रइत--जब मिथ्यात्व स्वय भ्रमदृष्टि है तो उसका फलभूत ससार भी भ्रमवश ही 
दीखता है। वह यथार्थ केसे है ? 

समाधान--भ्रम अभावात्मक नहीं होता, वह भी सदभाव स्वरूप होता है। जहाँ रस्सीमे 
सर्पका भ्रम होता है--वहाँ रस्सीका भी अस्तित्व है और मान्यतामे स्पंका भी अस्तित्व है। रस्सी 
सर्प नही, और बोध सर्पका है। जिस सपंका बोध है वह वहाँ नही है पर अन्यत्र वह सत्यभूत 
है। केवल वहाँ रस्सीका बोध होना था, सो वह नहीं है--इससे वह भ्रमात्मक ज्ञान कहा 
जाता है। 

(२३६) प्रइन--रस्सी और सं अपने-अपने स्थान पर रहे, पर जिसे रस्सीमे सर्पका ज्ञान 
है--वह ज्ञान तो असत्य है ? 

सप्ाधान--वह केवल एक अपेक्षतासे असत्य है। जो नहीं है उसका बोध हो रहा है अतः 
असत्य है। पर आप उसकी दृष्टिसि विचार करो--तो क्या वहू भयंका बहाना करता है, या 
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यवार्थमे उसे भय हो रहा है ? यदि भयभीत है तो भय सकारण है--या अकारण। यदि सकारण 
है, तो भयरूप कार्य और उसका कारण ये दोनों कारण कार्य सत्य हैं-अन्यथा कारणके बिना 
कार्यकी उत्पत्ति केसी ? 

(२३७) प्रश्न-अम भी सत्य है, और भ्रम रहित भी सत्य है, ये दोनो बातें परस्पर विरुद्ध 
हैं। एक कुछ कहिए । दोनो सत्य कैसे ? सत्य तो एक होता है दो सत्य नहीं हो सकते ? 

समाधान--सत्य कभी एकांगी नहीं होता, वह सापेक्षताको ल्यि हो होता है। जैसे-- 
रामदत्तके तीन पुत्र हैं। एक २८ सालका, दूसरा २५ का, तीसरा २० सालका है | बडेका तताम>- 
शरद है, दूसरेमझलेका नाम--किशोर है, और तीसरे छोटेका नाम राजेश है। किशोर छोटा भी 
है, और बडा भी, दोनों सत्य है। क्या दोनों सत्य बडे और छोटेकी अपेक्षा नही रखते | 

(२३८) प्रश्न--किशोर बडा भी है, राजेशसे,--छोटा है शरदसे, यह तो व्यवहार सापेक्षतासे 
हैं। यदि स्वय उसे देखा जाय तो क्या उसे छोटा बडा कह सकते है ? 

समाधान--उस अवस्थाम यदि छोटे बडेका प्रइन कोई उपस्थित करें तो--उत्तर होगा-- 
यहू तो पर सापेक्ष व्यवहारमे हो छोटा बडा है। पर निरपेक्ष व्यवहारमे “न छोटा ही है, न बडा 
ही है।” यह कथन भी स्वसापेक्ष है, सवंधा निरपेक्ष नही। प्रकारान्तरसे तीन बातें स्वयं फलित 





१, किशोर बडेकी अपेक्षा छोटा है। २. छोटेकी अपेक्षा बडा है । 

३. दोनो अपेक्षा छोडकर स्वयकी अपेक्षा “न छोटा है न बडा है । 

इसके सिवाय सापेक्षताएँ भिन्‍न-भिन्‍नरूप मे बढती जायें तो निर्णय भी बदलते जायेंगे। वे 
सभी निर्णय उन-उन अपेक्षमओसे सत्य होगे। सिद्ध हुआ कि सत्य एकागी नहीं होता अत ससार भी 
है, उसका चातुर्गतिक रूप भी सत्य है और उनके कारणभूत पुष्य-पाप भी सत्य हैं। 

(२२९) प्रध्न--तब परकर्तुत्व भी सत्य है। परका उपकार अपकार करनेसे हो तो पुण्य- 
पाप होते हैं ? 

समाधान--नहीं | परके उपकारकी मात्र भावता करना आपके वशमे है, उससे पुण्याजंन 
हो सकता है। इसी प्रकार अपकारकी भावना करता आपकी स्वेच्छापर है, उससे पापाजन हो 
सकता है पर आप परका उपकार अपकार नही कर सकते । 

(२४०) प्रहम--यदि भावना माज्से पुष्य-पाप हो जाता है तो पृष्य-पाप करना बहुत सरल है। 
करता धरना कुछ नही हैं, सब ससा रके उपकारकी भावना करो सातिशय पुण्य बंध हो जायगा ? 

सम्राधान--सामने वाले व्यक्तिके स्वय पुण्योदय हो तो उसका उपकार हो जाता है, यदि 
पापोदय हो तो अपकार स्वय हो जाता है। 

(२४१) प्रइन--बिता किये उपकार अपकार केसे हो जाता है ? और उससे हमे पृष्य-पाप 
केसे बंध जाता है ? 

समाधान--आपके मतमे यदि दूसरेके भले होनेकी भावना है कि आप उसकी सुख सुविधा 
रूप पदार्थोंका उसे दान करे तथा स्वयं उसके अनुकूल देहादिकी क्रिया करें, यह आपके वशकी बात 
है। यदि उसके शुभ कमंका उदय हो तो आपके साधन वे क्रियाएँ उसकी सुख सुविधामे मात्र 
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निमित्त पड़ सकेंगी यदि उसके पापका उदय हो तो आपके कोई कार्य उसे धुख-सुविधा नहीं पहुँचा 
सकते । इसी प्रकार आप किसीकी बुराईका भाव कर सकते हो, तदनुकूल परके बाधक कारण 
उपस्थित कर दुःखी बनानेके निमित्त जोड सकते हो, तथापि यदि उसके पुष्योदय है, तो आपके ये 
निमित्त उसे दुःखी नहीं कर सकते यह भी निश्चित है। 

आपको पुण्य और पाप बध आपकी भावताके कारण ही होता है। आपकी क्रियाएँ तथा 
साधन सामग्रीका एकत्रीकरण उस भावनाका फल है। ये दोनो निमित्तमृत कहे जाय॑ंगे तब, जब 
उसके पुण्य-पापके उदयसे वह सुखी दु खी बन सके । यदि उसे पुष्य-पापका उदय नहीं है तो वह 
सुखी दुःखी न बन सकेगा। तब आपके भाव और चेष्टाएँ निमित्त नही कही जायेंगी । 

(२४२) प्रइन--जब निमित्त नहीं हो सकी, तो हमारी चेष्टाएँ व भावनाएँ सब निष्फल हैं । 

समाधान--परको सुखी दु खी करनेमे अवश्य निष्फल हैं। तथापि आपके अपने परिणामोंके 
अनुसार पुण्य और पापका बध अवश्य होगा अत वे चेष्टाएँ सफल हैं, निष्फल नहीं हैं ? 

(२४३) प्रश्न--दूसरेकी भलाई भी नहीं हुई, बुराई भी नही हुई, पर हमे व्यर्थ पृण्य-पाप बंध 
गया यह कोई प्रक्रिया है ? 

समाधान--प्रक्रिया सही है। प्राणी अपनी सुकृति और दुष्कृति रूप परिणति तो स्वेच्छासे 
करता है अत उससे पुण्य-पाप बध होना भी अनिवार्य है। किन्तु दूसरेका भछा-बुरा होना उसके 
भाग्य दुर्भाग्यके उदयपर अवलम्बित है। यदि ऐसा न माता जाय तो भगवान्‌ तो तीथैकर सभी 
तीनो छोकोके जीवोके हितका उपदेश करते हैं तब उस तिमित्तसे सारा संसार मुक्त हो जायगा। 

(२४४) प्रशन-केसे हो जायगा ? वे अपने-अपने कर्मानुसार प्रवत्तेंगे। भगवान्‌ केवल उपदेश 
कर सकते हैं, उठाकर स्वर्ग-मोक्षमे थोडे ही धर देंगे। 

समाधान--जेसे भगवानूमे परकतृत्व नही है ऐसे हो ससारके सभी प्राणियोमे परकर्तृत्व 
नही है। वे भी किसीको सुखी दुखी नहीं कर सकते । 

(२४५) प्रश्न--भगवान्‌ तो वीतराग हैं, अत उनमे परके कर्तृत्वका प्रश्न ही नहीं उठता। 
उन्हे इसी वीतराग भावके कारण कर्मका बंध भी नही होता, पर अन्य सारी प्राणी तो राग-्ेष 
युक्त है, उन्हे शुभराग भी होता है, और अशुमराग भी है, इससे वे तो परका शुभाशुभ करते हैं, 
तभी तो बधक हैं ? 

समाधान--वीतरागी राग-द्वेषके अभावसे पुष्य-पाप बंध नही करते । संसारी प्राणी शुभा- 
शुभरागसे पुण्य-पाप बंध करते हैं। यह सिद्धान्त स्वय प्रश्नकारके कथनसे सिद्ध हो गया। 
तथापि--ससारी प्राणी परका शुभाशुभ कर सकते हैं यह सत्य नहीं है। वे परके शुभाशुभका 
निमित्त तो बन सकते हैं--पर उसे कर नही सकते । प्राणी अपने परिणामसे हो पुण्य-पापका बंध 
करते हैं । 

(२४६) प्रदन--क्या केवल परिणामोंसे बध हो जाता है ? 

समाधान--केवल परिणाम ही वह कर सकता है अतः वही अपराध है। उस स्वापराधसे 
ही बंधता है। परके कारण नही बंधता । सम्यर्दृष्टि तथा मिथ्यादृष्टि दोनो संसारमे हैं। दोनोंकी 
प्रवृत्ति समान है । दुनियासे न्‍्यारे दोनो नहीं हैं। केवल न्यारे हैं अपनी दृष्टिमे। अर्थात्‌ परका 
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कर्ता न सम्परदृष्टि है, न परका कर्त्ता मिथ्यादृष्टि है। दोनो परके कर्त्ता नही । जीवद्रव्यके सिवाय 
अन्य कोई द्रव्य जो अचेतन है, वे भी किसी अन्य सचेतन अचेतन द्रव्पके कर्त्ता नहीं हैं। तथापि 
सम्यग्दृष्टि इस रहस्यका जानकार है और मिथ्यादृष्टि इस रहस्यमे अनभिज्ञ है मात्र इतना 
अन्तर है। 

सम्यादृष्टि यह जानकर, कि में अपनी शुभरागकी भावना वह्षात्‌ उपाय करूँ, वह मेरा 
कर्तव्य है, परोपकारके कार्य करता है। इसके बाद भी परकी भलाई परकै कर्मोदयके अनुसार 
होगी । इस सत्य परिज्ञानके कारण वह इच्छानुसार काम न होनेपर भी दुखी नहीं होता । मिथ्या- 
दृष्टि भी प्रयत्न करता है और सत्य प्रिज्ञानके अभावमे उसकी इच्छानुसार परका परिणमन न 
होनेपर दुखो होता है। यदि में परका कर सकता हूँ ऐसी मिथ्या मान्यता दूर हो जाय, तो दुखका 
अमाव हो जाय । 

(२४७) प्रश्न--जब मे परका कुछ कर नहीं सकता तब परके भले बुरेकी भावना करना भी 
निष्फल है ? हे 

समाधान--आत्महितकी दृष्ट्सि दोनों भावनाएँ नहीं करती चाहिए। उतसे आत्मा पुण्य- 
पापसे बध जाती है। अपने स्वभावसे च्युत होकर शुभराग भी आत्महितकी दृष्टिसे अपराध है। 
अतः बधनका कारण है । तथापि रागादि न छूटें तब तक अशुभ रागसे छूटनेका उपाय शुभरागका 
आहएम्बन हो है। उससे बध तो होगा पर अशुभरूप न होगा । 

यदि बन्धन स्वीकार करना है तो शुभ बधन स्वीकार करिये, शुभ परिणाम करिये। यदि 
बधन स्वीकार नहीं है--ऐसी परिस्थितिमे आप अपनेको ला सकते हैं, तो आप शुभाशुभ राग छोड 
वीतरागभाव स्वोकार करिये, क्योकि दोनो परिणाम बधनके हेतु होनेसे अपराध हैं ॥१६७॥ 

इसी तथ्यको निम्न कलश्मे आचार्ड निष्कषंके रूपमे प्रतिपादन करले हैं-- 

सबव॑ सदेव नियतं भवदि स्वकीय- 
कर्मोदय्रान्मरणमोवितदुःखसोस्यमू । 
'अज्ञानमेतदिह यत्तु परः परस्य 
कुर्यात्‌ पुमान्‌ मरणजोबितदुःखसौल्यभु ॥ १६८॥ 

अन्वयार्थ--( स्वक्रीयकर्मोदयात्‌ ) अपने-अपने उदयागत कर्मके अनुसार ही सभी जीवोके 
( सरणजीधितदु:खसोह्यम्‌ ) मरण, जीवन, दुख, सुख, होते हैं। यह ( सर्व सदेव नियतम्‌ भवति ) 
सब सदा नियत है अर्थात्‌ कर्मातुसार मरण-जीवन सुख-दुख नियत है, तदनुसतार ही प्राणी उसे प्राप्त 
करते हैं। ( पर- ) कोई ( पुमान्‌ ) पुरुष ( परस्थ ) दूसरे पुरुष या प्राणीके ( मरणजओबितदुःखसोल्यम ) 
म्रण-जीवन दुख-सुख ( कुर्यात्‌ ) करे ऐसा मानता ( एतत इह अज्ञानम्‌ ) यह सब भज्ञान भाव हो 
है यथार्थ नही है ॥(६८॥ 

भाषार--अत्येक प्राणी ससारमे जीवत-मरण” अपनी आयु कर्मके अनुसार करता है। सुख 
दुख अपने पुष्य पापके उदयानुसार हो प्राप्त करता है। यह सनाव्रन सत्य नियम है। उससे कोई 
जोवन दे सकता है, या मरण दे सकता है, सुख्न दे सकता है, यादुख दे सकता है, ऐसा मानना 
भ्रज्ञान-मूलक है । 
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(२४८) प्रक्ष--वया ईश्वरके द्वारा प्राणी कर्मफल नहीं पाते ? 


समाधान--ईहवर-परमात्मा स्वय वोतरागी है। उसी वीतरागोका तो यह उपदेषा है कि 
यथार्थमे कोई किसीका कर्त्ता-धर्तता विधाता नहीहै । सभी प्राणी अपने कमंका स्वय क्र्त्ता-धर्त्ता- 
विधाता है, अत अपनी बुराईके वे स्वय जिम्मेवार हैं, और अपनी उन्नतिके भी स्वयं जिम्मेवार 
हैं। भगवान्‌ तो ऐसा ही उपदेश करके मार्ग दर्शत कर गए हैं। उस मार्गपर चलकर प्राणों अपना 
भछा कर सकते हैं ॥१६८॥ 


इसी अभिप्रायकोीं नीचे कलशमे प्रकारान्तरसे कहते हैं-- 


अज्ञानमेतधिगम्य परात्‌ परस्य 
पहयन्ति ये मरण-जीवित-दुःखसोल्यम्‌ । 
कर्माण्यहुंकृतिरसेन. चिकोर्थवस्ते 
मिथ्यादशों नियतमात्महुनों भवन्ति ॥१६९॥ 


अन्वयार्थ--( ये मिथ्यादुश् ) जो मिथ्यादृष्टि जीव ( एतत्‌ अधिगस्थ ) इस बातकों मानकर 
( परस्य ) दूसरेके ( मरण-जोबित-ढु ख-सोस्थम्‌ ) मरण-जीवन, दुख व सुल्ल आदिको ( परातृ ) किसी 
अन्यमे होना ( पशयन्ति ) देखते है या मानते हैं ( एतत्‌ अज्ञानं ) वह उनका अज्ञान है। ( ते बहूंक्ृति- 
रसेन ) वे अपने इस अज्ञान जनित अहकारके रसमे मग्न हो ( कर्माणि लिकीबंब: ) कर्म करनेकी 
इच्छा करने वाले ( भात्महन- भवन्ति ) आत्मघाती हैं ( इतिनियतम्‌ ) यह निश्चित है ॥१६९॥ 

भावाथं--यद्यपि कलश १६८ मे यह स्पष्ट बता दिया जा चुका है तथापि जो विपरीत- 
मोहित दृष्टि वाले भज्ञानी जीव ऐसा मानते हैं कि मे परका उपकार या अपकार करनेमे, जीवन देने 
सुली करने या मरणको प्राप्त कराने या दुखी करने आदिमे, समर्थ हैँ वे अज्ञानी जन अपने मिथ्या 
अहुकारमे लोन होकर परका कर्त्ता अपनेको मानकर कर्म बधके कर्त्ता बनते हैं। यह उन्तका भाव 
उनके लिए स्वय घातक है । 

(२४०) प्रइन--आत्मघातो महापापी' ऐसी लछोकोक्ति है। इसके अनुसार अपना अपघात 
करने वाले ही आत्मघातक हैं। पर जिसे आप मिथ्यादृष्टि कहते हैं-पापी है। वह तो परका धात 
करता है उसे ( आत्महनः ) आत्मघाती क्यों कहा ? 

समाधान--यह पिछले समाधानोमे भी स्पष्ट कर दिया गया है ओर इस कलशमे भी कर 
दिया गया है कि मिथ्यादृष्टि भी परका घात नही कर सकता । में परका घात करता हुँ--कर सकता 
हैं--ऐसा मात्र अभिमान वह करता है। सम्यग्दृष्टि साँची तात्त्विकदृष्टि वाला है, वह ऐसा अहकार 
नही करता ? क्योकि वह जानता है कि मैं किसीको सुखी-दुखी नही कर सकता । सब जीव अपने- 
अपने शुभाशुभकर्मके उदयके फलस्वरूप स्वय संसारमे सुखी-दुखी होते हैं। में किसीको मार नहीं 
सकता। जोवित नही कर सकता । संब अपने आयु कर्मके उदयमे जीते हैं व आयु कर्मके क्षयसे मरते 
हैं। में किसीके शुभाशुभ कमंका कर्त्ता नही है--तभी प्राणी स्वय कर्त्ता व स्वयं भोक्‍ता हैं। वस्तुकी 
स्थिति ऐसी है, अत. मिथ्यादृष्टि भो ये सब परके काम नही कर सकता। किन्तु परकतृत्वके इस 
अध्यवसानसे ही वहु कमंका बंधन करता है। 


२३२ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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(२५०) प्रइन--तो क्या सम्यग्दृष्टिके पुष्यका भी बध नहीं होता ? यदि होता है तो वह भी 
इसी अध्यवसानके कारण बधको प्राप्त होता होगा । जब यह अध्यक्सान दोनोमे पाया गया तब 
सम्पग्दृष्टि और मिथ्यादृष्टिमे अन्तर क्या है। परकर्तृत्वका अध्यवसान दोनो करते हैं, मम्यक्त्वी 
परोपकार रूप शुभ अध्यवसान करता है, वह पुण्यवध करता है। मिथ्यादृष्टि अपकाररूप अध्यवसान 
करता है, वह पाप बंध कर लेता है ? 

समाधात--ऐसा नहीं है 'परका कर्ता में हूँ” ऐसी मिथ्या धारणा सम्यग्दृष्टिके नही 
है। जिनकी ऐसी धारणा है वे मिथ्यादृष्टि ही हैं। सम्यग्दृष्टि जीव चतुर्थादि गुणस्थानोमे देव- 
पूजा-गुर्पास्ति-स्वाध्याय आदि सत॒कर्म करता है। उस समय शुभरागरूप परिणमता है, इसलिए 
पुष्य बध करता है । वहू इन सत्कर्मोंमे राग इसीलिए करता है कि--सर्वज्ञके उपदेशने--परम्परागत 
बीतराग गुरओंने, भर उनके रचित सदप्रन्थोंने ही उसे यह “अमोघ मन्त्र” बताया है कि “तू 
परका कुछ नही कर सकता--किन्तु तू तेरा भला बुरा अवश्य कर सकता है।” 

सर्वज्ञके इस उपदेशको मानकर ही उसे उन पर भक्ति आयी है।वह विचारता है कि 
इन्होने उपदेश दिया है-मेरे भाग्यसे मैंने उसे स्वयं स्वीकार किया है। मेरे तत्वज्ञानके लिए वे 
निमित्त बने अतः व्यवहारमे वे आवर योग्य हैं। यदि उनमे मेरा आदर भाव रहेगा तो उस तत्त्व- 
ज्ञानके प्रति भी आदर भाव रहेगा | अत' उस आदर भावसे वह शुभवध कर लेता है । 

(२५१) प्रइ्--वह यह आदर भाव व्यवहारमें करता है तो क्या मायाचारों नहीं है, जो 
परमार्थते उनका आदर न कर मात्र व्यवहारसे करता है ? 

समाधान--ऐसा भानना मिथ्या है। परमार्थसे तो आदर उस तत्त्वज्ञानके प्रति आया है 
जो उसकी आत्मामे जगा है। उसीके कारण तो तन्निमित्त, देव गुरु शास्त्रके प्रति आदर भाव 
आया है, अत माया कषायका यहाँ क्या स्थान है ? यह व्यवहार कपट रूप नहीं है बल्कि बदना 
नमस्कारादि व्यवहार ही है। 


मायाचारी तब होती जब बाहरसे आदर करता, भीतरसे उनका अनादर करता। पर 
ऐसा नही है। वह अन्तरग बहिरगसे आदर करता है, तभी पुष्यवध होता है। यदि मायाचारोसे 
करता तो उसे पापबंध होता-पुण्पबन्ध नही होता । मायाचारी तत्त्वदृष्टि वाला नहीं होता । 

(२५२) प्रइव--जब वह आस्तरिक<दृष्टिसे भी उन महान्‌ सत्ताओको स्वीकार करता तथा 
उनकी सेवा भक्ति करता है तो वह बधनमे क्यों पडता है ? इससे तो उसको मुक्ति होना चाहिए ? 

समाधान--मुक्ति तो वीतराग भावको प्राप्त करनेसे होती है, वीतरागके रागसे नही होती। 
432५ बस कारण है चाहे शुभ हो या अशुभ हो, तथा वह सम्यग्दृष्टिकों हो चाहे मिथ्या- 


सा्यग्दृष्टि अपने शुभाशुभ भावोसे पुष्य-पाप दोनो बाँधता है, और मिथ्यादृष्टि भी छुभा- 
धूम हे ताप दोनो बाँषता है । ऐसा नही है जो सम्यक्त्वी पुष्य ही बाँधे और मिध्यादृष्टि 


(२५३) पइव--तब दोनोमे मेद क्या रहा ? दोनो पृष्य-पाप बा धेंगे और तदनुसार शुभाशुभ 
रुप चतुरति ससारमे परिभ्रमण करेंगे मुक्ति तो दोनोसे दूर है। मुक्ति सम्यक्त्वीको भी केसे होगी ? 
कर अमाधान--ठीक रास्ते पर आप चल रहे हैं। मुक्ति इन दोनोको इस स्थितिमे त होगी। 
मुक्तिके लिए पृर्ण “वीतराग भाव” ही कारण दोगा ऐसा जिनेन्द्रका उपदेश है। जब तक पूर्ण 


बन्ध अधिकार २१३ 


“बीतराग भाव” न होगा तब तक सम्यर्दृष्टि भो मुक्त न होगा। इसमे कोई सन्‍्देह नहीं है। 
तथापि “बीतराग भाव” सम्यग्दृष्टिके ही प्रगट होगा, मिथ्यादृष्टिको नहीं। कारण सम्यग्दृष्टि 
“बीतराग भाव” का द्वी उपासक और उसीका आकाक्षी है। वहू अशुभ राग छोड़कर, ब्रतादि 
स्वीकार कर, छट॒ठे गुणस्थानमे सातिशय शुमोषयोगी होगा । पदचात्‌ सप्तम आदिमे ऋषमशः स्वयं 
शुद्धोपपोग पर आरूढ़ होकर, मुक्तिके मार्गम बढ़ता जायगा तथा मुक्ति प्राप्त करेगा । स्वयं पूर्ण 
वीतराग बनने पर वीतरागीकी भी उपासना स्वय छूट जाती है। 


मिथ्यादृष्टि पुण्यका उपार्जन भी करे तो उसके फल स्वरूप प्राप्त, पच्चेन्द्रियोंके विषयॉमें 
फेंसकर पुनः पापबन्ध करेगा । कारण यह है कि उसे “वीतराग भाव ही उपादेय है” ऐसा श्रद्धान्‌ 
नही है। “मैं ही अपना भला-बुरा करनेमे समर्थ हँ--पर नहीं” ऐसी श्रद्धांके अभावमें बहु, अपना 
भी भला-बुरा परसे होगा, ऐसा मानता है। जो परावलंबी है, वह मुक्त न होगा। स्वावलम्बी ही 
मुक्त होगा। सम्यग्दृष्टि वीतराग भावमे जितना-जितना बढता है, परावलम्बन छोड़कर उतना-उतना 
ही स्वावलबी बनता जाता है । दोनोमे यहो मेद है, अतः एक मुक्त हो जाता है, दूसरा अपनी मिथ्या 
धारणाओसे स्वय अपना अहित करता है अतः “आत्मघाती” है, ऐसा आचार्यका कथन है ॥१६०॥ 


मिथ्या अध्यवसान ही बंधका कारण है-- 


मिथ्यादुष्टे: स एवास्प बंघहेतुर्विपर्ययात्‌ । 
य एवाध्यवसायोध्यमज्ञानात्माइस्य दृश्यते ॥१७०॥ 
अन्वयार्थ--(अस्य सिथ्यावृष्टेस) इस मिथ्यादृष्टि जीवके (५ अयम्‌ अज्ञानात्मा अध्यवसायः 
दृश्यते) जो यह अज्ञान स्वरूप अध्यवतान दिखाई देता है (विपर्ययातू) विपरोत्त रूप या मिथ्यात्व 
रूप परिणाम होनेसे (स एवं बधहेतु ) वहो बधका कारण है ॥१७०॥ 
भावार्थ--परका कुछ भला-बुरा कर सकता हैं ऐसा जो मोह युक्‍त अध्यवसान है--बहु 
विपरीत है--आत्महितके विरुद्ध अतत्त्व श्रद्धान्‌ रूप है--अतः वह बन्धका कारण है, अज्ञान स्वरूप 
है। सम्यग्दृष्टिके ऐसा मिथ्या अध्यवसान नही होता । 5 
(२५४) प्रश्न--पिछले प्रशनके समाधानमे आपने कहा था कि सम्यर्दुष्टि भी शुभाशुभ रूप 
पुण्य-पाप बॉँधता है। यहाँ कह रहे हैं कि अध्यवसान भाव सम्कददृष्टिके नहीं होता, ऐसा कथन 
बिरुद्ध प्रतीत होता है ? 
समाधात--बुद्धि-व्यवसाय-अध्यवसान-मति-विज्ञानर्नचत्त-भाव-परिणाम ये सब शब्द एका- 
थक हैं |" 
इसका तात्पय यह है कि अध्यवसानका सामान्य अर्थ तो जीवके सकषाय परिणाम ही हैं। 


तथापि इस प्रकरण मे मोह (मिथ्यात्व) युक्त परिणामको ही मिथ्या अध्यवसान कहा है । उसे ही 
बन्धका कारण कहा है । 


१ बुंद्धो ववसाओवि य अज्ञवसा्ण मई य विण्णाणं । 
एकट्ठमेव सब्बं चित्त भावों य परिचामों॥ “-समयसार गाभा २७१ 
रे९० 


ए्३४ अध्यात्म-अमृत-कलण 
(२५५) प्रधन-बन्ध तो सम्यग्दृष्टिको भी होता है ऐसा छास्त्रोमे कहा है। पिछले 
समाधानोमे भी कहा गया है, तो क्या वह अध्यवसान भाव नहीं है ? 
समाधान--सम्यग्दृष्टिका अध्यवसान मोह रहित होनेसे इस प्रकरणमे “अध्यवत्तान” नाम 
नहीं पाता | मिथ्या अध्यवसानको ही यहाँ अध्यवसान व बन्धका कारण कहा है। यही कारण है 
कि सम्यग्दृष्टि जीवको भिथ्या अध्यवसानके अभावमे 'अबन्धक' हो कहा है। उसे पिछले समाधानों 
मे, व अन्यत्र शास्त्रोमे शुभाशुभ पृष्य-पाप रूप बन्ध करना लिखा है, वह अल्प बन्ध उपेक्षणीय है । 
बहू अनन्त ससारका कारण नहीं है। अत. उस बन्धका बन्ध नहीं माना। इसीसे चतुर्थादि गुण- 
स्थानों में शुभाशुभ रूप प्रवृत्ति होने, तथा अल्प स्थिति अनुभाग रूप बन्ध होनेपर भी, अबन्धक ही 
कहा है। मिध्यादृष्टिको ही एक मात्र बन्धक कहा है, क्योकि मिथ्यादर्शनके प्रभावसे वही अनन्त 
ससारके कारणभूत कर्मोंका अधिक स्थिति अनुभाग रूप बन्ध करता है । 
साराश्त यह कि भ्रन्थमे जो प्रकरण चला है वह मिथ्याध्यवमानको ही “अध्यवसान” मानकर 
चला है। अतः यह अध्यवसान शब्दका भर्थ मिथ्याख्व सहित परिणाम हो जानना चाहिए ॥१७०॥ 
अनेनाध्यवसायेन निष्फलेन बिसोहितः । 
तत्किउ्चनापि नेवास्ति नात्मात्मानं करोति यत्‌ ॥१७१॥ 


अन्वपार्थ-- (अनेन निष्फलेम अध्यकवसायेन विभोहितः) इस प्रकारके मिथ्या अध्यवसायसे 
व्यर्थ विमोहित (आत्मा) प्राणी (यत्‌ आत्मानं न करोति) आत्माको अर्थात्‌ अपनेको जिस पदार्थंसे 
एकत्व रूप न करता हो (तत) ऐसा पदार्थ (कि्श्रनापि न) कोई भी नहीं है ॥१७१॥ 

भावा्थ--में परका कर्ता हूँ पर मेरा कर्ता है। में परको चाहे जेसा कर सकता हूँ और 
पर मेरा कुछ भी इष्ट अनिष्ट कर सकता है, ऐसे मिथ्या विकल्पोसे मोहित होकर अपनेको पर 
पदार्थसे एकत्त्व रूप स्थापितकर, अपना इतना अनिष्ट करता है, जितना अनिष्टतम काय॑ हो 
सकता है। सबसे अन्तिम अनिष्ट पाँच प्रकार संसार परिवर्तन है जो अनन्त काल तक प्राणीको 
दुश्ली बनाता हे। उस अनिष्टको मोही प्राप्त करता है। इृष्ट फल मोक्षके प्रति कारणत्वके 
अभावसे ही मिथ्या अध्यवसानको निष्फल कहा, ससार रूप दुखद फल तो उसका है ही ॥१७१॥ 

मोहुकी महिमा अनुपम है ऐसा बताते हैं-- 

विश्वाद विभकतो८पि हि यत्मभावात्‌ 
आत्मानसात्मा विवधाति विश्वम्‌ । 


मोहेककन्दो5ध्यवसाय एष 
तास्‍तीहू येषां यतयस्त एवं ॥१७२॥ 
अन्वयार्थ--(आत्सा) यह जीव (विश्वात्‌ विभक्त: अपि) ससारके सम्पूर्ण द्रव्योंसे भिन्‍न है 
तथापि (यत्म्रभावात्‌ आत्मानम्‌) जिस अध्यवसानके प्रभावसे अपनेको (विश्वम्‌ विदधाति) विश्वके 
स्वरूपसे अभिन्‍न रूप बनाता है, अर्थात्‌ मानता है। (एषः) यह उसका (मोहैककन्द. अध्यवसाय:) 
मोहमूलक अध्यवसाय है, अर्थात्‌ इस प्रकारके अध्यवसायकी जड मोहकन्द ही है, (येषां एव' नाह्ति) 
जिनको यह नहीं है (त एवं यतय.) वे ही यति हैं ॥१७२॥ 
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भावाथ॑--मिथ्यात्वके उदयमे जो परके साथ एकाकारकी बुद्धि है, वह मोह परस्पराकी जड़ 
है। उससे अनन्तकाल तक प्राणी परमे मोहित हो भटकता रहेगा । 


वस्तुत' जीव सब द्रव्योंसे सर्वथा भिन्‍न है। जीव द्रव्य भी अनन्तानन्त हैं। वे सब लक्षणकी 
समानता रखते हुए भो परस्परमें अपने-अपने गुण, पर्याय, धर्मको लिए भिन्न-भिन्न द्रव्य हैं। संसार 
का प्रत्येक प्राणो अपने-अपने कर्मानुसार, विविध परिस्थितियोंसे गुजर रहा है। एक धरमे रहनेवाले 
माता-पिता, भाई-बन्धघु, अपने-अपने कर्मोदयके अनुसार सुख-दुःख भोगते हैं। कोई किसीका सुख-दुःख 
बाँट नही सकता, अतः वे भी पृथक्‌-पृथक्‌ हैं। तब अन्य अनन्तानन्त जीव तो भिन्‍न-भिनन ही हैं, 
इसमे सन्देह नहीं है। फिर भी प्राणी अपनी मोह परिणतिसे अपना स्वरूप न जानकर परमे निजपना 
मानता है और सारे विश्वको अपनाता है। ऐसी मिथ्या-मोहकी जड जिनकी उखड गई है वे ही 
यतीष्वर हैं। 


(२५६) प्रइन--क्या सम्यकत्वी गृहस्थकी मोहकी जड़ नहीं उखड़ी ? सम्यग्दृष्टिके तो चतुर्थ 
गुणस्थानमे भी मोहका परिणाम नहो हैं, तब मोह रहितको यतीश्वर कहनेका कया तात्पय है ? यहाँ 
गृहल्थकों भो मोह रहित होनेसे पतोइबर कहा गया है ऐसा है क्या ? या यतीश्वरके ही मोह 
रहितपना है अत वे ही सम्यणृष्टि हैं ? अस्य सब चोये पांचणें गुणत्थानवर्तों मिध्यादृष्टि हैं ? 


समाधान--भगवान्‌ कुन्दकुन्दाचार्यके, तथा उनके ग्रन्थोके टीकाकार श्री अमृतचन्द्राचार्यके 
सामने जो शिष्य वर्ग था उसे लक्ष्यमे प्रधान रखकर हो उन्होंने वर्णन किया है। उसीका एकदेश 
गृहस्थ पर लागू करना चाहिए। इसलिए यतीश्वरको प्रधान लक्ष्य करके हो आचाय॑ कहते हैं। वे 
उन्हें सम्बोधन कर कहते हैं कि यदि यति होकर भी तुमने परके स्राथ एकताका भाव रखा तो वहू 
मिथ्यात्व होगा और तुम बन्धनमे पड़ोगे। 


चतुर्थ पंचम गुणस्थानी भी मोह रहित है । वह भी परके साथ रहता हुआ भी उनसे एका* 
कारता नही रखता। यति तो समस्त गृह्मरम्भ, धनादि, परिग्रह, परिवार आदि, परिकर छोड़ 
चुका है--तब यति सज्नाको प्राप्त है। गृहस्थ अभी उनसे छूट नहीं सका है तथापि वह भी मोह 
रहित है। 


वस्तुत बाह्य त्याग करनेका उतना बड़ा महत्त्व तभी है--जब वह मोहके परित्याग प्‌व॑क 
हों। अन्यधा उसका भोक्षमार्गमे महत्त्व वहीं है। इसी बातको निर्देश करनेका तात्पय॑ श्री अमृत- 
चन्द्र स्वाभीका इस कलछमे है। वे मोहजन्य अध्यवसायसे दुर यतिकों ही यतीश्वर कहते हैं। 
इसका तात्पर्य यह भी है कि मोहसे दूर रहकर मोहकी समस्त सामग्रीका परित्याग करना ही 
मोक्षमागंमे दृष्ट है। इसलिए गृहस्थकी चर्चा न कर, यतिकी चर्चा की है। चतुर्थ पंचम गृणस्थान 
में वह मिथ्याध्यवताय तो नहीं है जो परके साथ एकताका प्रदर्शक करे--तथापि वह रागभावका 
सर्वथा परित्याग तो नहीं कर सका, जो करना था । अतः यतियोंका अनुयायी वहू है, पर यति नही 
है। यति तो उसे ही कहते हैं जो अपने स्वरूपमे ही संयत हो । अतः यतीक्षवरसे जो तात्पयं है वह 
यहाँ ससष्ट कर दिया गया है ॥९७२॥ 





श्३६ अध्यात्म-अमृत-कलश 


अध्यवसान भावका त्याग ही समस्त अन्याश्रित व्यवहारका त्याग है, ऐसा इस कलशमे 


सर्वत्राध्यवसानमेबमसिलं त्याज्यं यदुक्‍त जिनेः 
तन्‍्मन्ये व्यवहार एवं निशखिलोःप्यन्याअयस्त्थाजित: । 
सम्यडनिश्चयमेकसेव तदमी निष्कंपमाक्रस्य फिम्‌ 
शुद्धशानघने महिस्नि न निजे बध्नस्ति सन्‍्तो धतिम्‌ ॥१७३॥ 
अन्वयार्थ--(जिनेः) भगवान्‌ जिनेद्धने (सबंत्र) पद-पदपर ग्रन्थोमे (अध्यवसानमेव त्याज्यं) 
अध्यक्सान ही त्याग करने योग्य हैं ऐसा (यदुक्तन) जो कहा है (तत्‌ मन्ये) सो मैं ऐसा मानता हूँ 
कि (निखिल अपि व्यवहार) सम्पूर्ण व्यवहार ही (व्याजित ) छुड्या है, जो कि (अन्याभव ) अन्य 
के आश्रयते होता है। निजाश्रयसे नहीं होता। जब जिनेन्द्रका ऐसा उपदेश है तो ग्रन्थकार श्री 
अमृतचन्द्राचार्य कहते हैं कि (अमी सन्‍्तः) ये सज्जन पुरुष (एकमेव सम्यंडनिश्चयम्‌) एकमात्र 
सम्यरू निश्वयकोीं (निष्क)) अविचलित रूपसे (आक्रम्य) अवलम्बन .लेकर (शुद्धश्ानघने) शुद्ध 
ज्ञानसे घन स्वरूप अर्थात्‌ ठोस (निजमहिम्नि) अपनी महिमामे ही (घृतिम्‌) धैर्थ (किम्‌ न बध्तस्ति) 
क्यो नही बाँधते॥।१७३॥ ० 
भावाथं--भगवान्‌ जिनेन्द्रका उपदेश आवचार्याने प्रत्येक जेन ग्रंथमे निबद्ध किया है। प्रत्येक 
उपदेश्षका तात्पययं इतना ही है कि स्वाश्रय करो । पराश्य छोड़ो | जितना ससारका व्यवहार है 
वह पराभयसे होता है। पराक्यके स्यागका उपदेश ही परमार्थका उपदेश है। 


यहाँ सम्पूर्ण अध्यवसानोको त्यागनेका उपदेश दिया गया है, उससे तात्पर्य यह निकलता है 
कि जिनेन्द्र आपको समस्त पराश्ित व्यवहारको त्यागनेका ही उपदेष्ा देते हैं। जब भगवान्‌ स्वय 
ऐसा उपदेश देते हैं तो अमृतचन्द्राचायं शिष्य वर्गंसे कहते हैं कि सज्जन पुरुषों, आप उपदेशको 
स्वीकार कर अपनी निज महिमासे सर्वोत्कृष्ट शुद्वात्मामे ही धेय॑ व सन्‍्तोष क्यो नहीं करते ? 
पराश्चित व्यवहारमे क्यो भटकते हो ? 


(२५७) प्रइन--वया व्यवहार सर्वथा त्याज्य है ऐसा तात्पय समझें ? यदि ऐसा है तो कौन 
जीव महाद्रतादिको धारण करेगा, यह एकान्त उपदेश तो छोगोको चारित्र मार्गसे दूर फेंक देगा ? 


समाधान--व्यवहार तब तक आहंबन योग्य हे जब तक जीव स्वाश्रयको पूर्णतया प्राप्त न 
हो भावे। जेसे जलमे तेरनेकी इच्छा रखने वाला प्रारम्भमे पराश्रयसे तेरना सीखता है। फिर 
जब कुछ कुछ सीख जाता है तब पराश्रय छोड़कर स्वावलम्बत करता है। जब कभी स्वसामर्थ्य 
कमजोर पढ़ती है, तब फिर परावरम्बन कर लेता है। पर वहू इसलिए परावलम्बन नही करता 
कि हमेशा परावलुम्बी रूँ, बल्कि इसलिए करता है कि अभ्यासकर स्वावलम्बी बन जाऊँ। जब 
निष्णात हो जाता है तब परावलम्बतका सर्वथा परित्याग करता है, तभी सच्चा तैराक होता है। 

इसी प्रकार सम्यकदृध्टि प्रारम्भमे स्वावलभ्बनकी भावनासे ही, जो स्वावरुम्बी है, उनकी ओर 
देखता है। वे उसे बढ़नेके लिए महाव्रतादिकी क्रियाएँ बताते है। वह उनका आलम्बन करता है। 
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यह आहम्बन इसलिए नहीं करता कि उनको पकड़कर बेठ जाय, उनसे मुक्ति हो जायगी, बल्कि 
इसलिए कि हम भी स्वावलम्दी हो जाँय । 

आचार्य कहते हैं कि तुम जो पराश्रयसे होनेवाली पुष्य क्रियार्प व्यवहार करते घे--वह 
इसलिए कि पापारंभसे बच जाओ। अब उससे बच गये हो तो पराक्षय व्यवहारकों छोड़कर 
स्वाभ्पक्षो प्राप्त करो ॥१७३॥ 

यहाँ प्रश्नके रूपमे आचाय॑ यह कलश लिखते हैं--मानो कोई शिष्य अपने गुरुसे पदार्थके 
उपदेशको सुनकर प्रश्न करता है कि है गुरो ! 


रागादयों बन्धनिदानमुक्तास्ते शुद्धचिन्मात्रमहो८तिरिक्ता: । 
आत्मा परो वा क्षिमु तन्निमित्तसिति प्रणुस्ता: पुनरेवमाहु: ॥॥१७४॥ 


अन्वयार्थ--(बन्धनिदानम्‌) बधके कारण (शुद्धचिन्मात्रमहो£तिरिक्सा.) शुद्ध चेतन्यमात्र 
प्रकाश अर्थात्‌ ज्ञानचेतनारूप शुद्धात्मासे स्वया भिन्‍न (रागादयः) रागादि विभावपरिणाम हैं (इति 


उक्ताः) ऐसा आपने कहा | तो समझा | अब प्रइन यह है कि--(तरन्नि्ित्तम) इन रागद्रेष रूप 
विभाव परिणामोका कारण (क्षिम्ु आत्मा वा पर”) क्या स्वय आत्मा है कि अन्य पदार्थ पुदगलादि 
बाह्य पदार्थ हैं ? (इति प्रणुन्ना:) ऐसे प्रकार द्वारा सविनय पूछे गए आचार्य (पुनः एवं बहू) 
फिर इस प्रका रसे प्रइनका उत्तर देते हैं ॥१७४॥ 

भावार्थ--यह जाना कि रागादि विभावरूप जो परिणाम, आत्मामे समय-समयपर उत्पन्न 
होते हैं, तथा यह आत्मा उत्त विभाव-परिणामोके निमित्तको पाकर, ज्ञानावरण, दर्शनावरण, बेद- 
नीय, मोहनीय, अन्तराय, आयु, ताम, गोत्र आदि आठ मूल प्रकृतिरुप, तथा १४८ उत्तर प्रकृतिख्य, 
तथा उत्तरोत्तर भेदरूप, द्रव्य कर्मोंते, बन्धको प्राप्त हो जाता है। तथापि प्रश्न उत्पन्त होता है कि 
रागादि परिणाम जो आत्मामे होते हैं वे किस क्रारणसे होते हैं? क्या आत्मा स्वयं उनका कारण 
है ? यदि आत्मा कारण हो, तो सिद्धात्मा हो जाने पर भी कम बर्ध हो जायगा, वे पुनः ससारी 
बन जायेंगे। अथवा आत्मभिन्‍न, दरीरादि पुदूगल द्रव्य उन बन्धका कारण हैं? अथवा स्वयं 
शानावरणादि ही आकर जीवको बन्धनमे डाल देते हैं? या ससारकी अन्य सचेतन-अचेतन बस्तुएँ 
उनके कारण हैं ? ॥१७४॥ 

छशिष्यने जब प्रणत होकर जिज्ञासु भावसे ऐसा उत्तम प्रइन किया, तो आचार्य इस प्रश्नका 
उत्तर शिष्यके समाधान हेतु इस प्रकार देते हैं-- 


त जातु रागादिनिमित्तभावसात्मात्मनों याति यथार्ककान्त:। 
तस्मिन्निमित्तं परसंग एवं वस्तुस्वभावोध्यमुदेति ताबत्‌ ॥१७५॥ 
अन्ययार्ध--(आत्मा) यह थुद्ध चेतन्य मूर्तिस्वरूप आत्मा (आत्मतः रागादिनिसिशभावस्‌ 
न जातु याति) स्वयंके रागादि परिणमनमे निमित्त अर्थात्‌ कारण रूप नहीं है। (सह्मिन्‌ निमिश्तम्‌) 
किन्तु आत्मामे रागादि उत्पन्न होनेका निमित्त कारण (परसग एबं) पर द्रव्यका सम्बन्ध ही है, 
(अयम्‌ वस्तुस्‍्वभाव- उदेति) वस्तुका ऐसा ही स्वभाव हे |क वह निमित्तरूप परसगसे ही नेमित्तिक 


१ कछश ५९ भी देखिये। 
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भावको प्राप्त होता है। उदाहरण देकर समझाते हैं (यथा अकंकान्त ) जेसे सू्धंकान्त मणि 
स्वयं पाथिव है, वह ज्वालारूप परिणत स्वय नहीं होता, किन्तु सुंके निमित्तकों पाकर वेसा 
परिणमता है ॥१७५॥ 


भावार्थ --(१) सुयंकान्त एक मणि है, जो पाथिव परमाणुओका एक पिण्ड है। स्वयं 
अन्य पाथिव मणियोकी तरह शीतल है। किल्तु उसमे यद्यपि ज्वालारूप परिणमनकी योग्यता 
स्वयंके कारण है, तथापि बिना सूर्यके निमित्तके वह ज्वालाहूप परिणमन नहीं कर सकता । इसी 
प्रकार-- 


(२) चन्द्रकान्त' एक मणिहै । अन्य पारथिव मणिथोके समान यह भी पाथिव परमाणुओं 
का एक स्कन्ध है। स्वयं जलीय परिणमनकी योग्यता रखता है पर बिना चन्द्रोदयके जलूरूप परिण- 
मन नहीं कर सकता । चन्द्रोदयमे वहू जल प्रवाही हो जाता है। 


(३) अर्ककान्तका एक अर्थ स्फटिक भी होता है। स्फटिक भी एक मणि है-अन्‍्य पाथिव 
मणियोकी तरह पाथिव पुद्गल स्कन्धोका एक पिण्ड है। स्वयं स्वच्छ श्वेतरगका होता है, तथापि 
उसके पीछे यदि छाल-तीला-हरा फूल छगा दिया जाय--तो स्वयं लाल-नीला-हरा प्रतोत 
होने लगता है। उसके इस परिणमतमे अन्य पदार्थका संसर्ग ही निमित्त कारण है।! 


इसी प्रकार आत्मा स्वभावत. शुद्ध चेतन्य स्वरूप है, तथापि ससारी दशामे अछुद्ध है। 
यश्षपि अशुद्ध चेतत्य हो रागादिका उपादान कारण है, तथापि वहु स्वयं बिना निर्मित्तके रागादि 
विभावरूप परिणमत नहीं करता । उसके रागादिका निमित्त कारण उन कर्मोंका उदय है, जो इस 
जीवने अपनी अनादिकालीन अशुद्ध अवस्थामे बाँध रखे थे। वस्तुका यह स्वभाव है। जो स्वय 
उदयको प्राप्त है। 


(२५८) प्रहन--कक्‍या स्वभाव है वस्तुका ? 


सम्राधात--वस्तुका स्वभाव परिणमनशील है। वह कभी मिट्ता नहीं, चाहे वस्तु शुद्ध हो 
था परसंगसे अणुद्ध हो । 


(२५९) प्रषन--जब वस्तु स्वयं परिणमनशील है तो परिणमत होगा हो, फिर निमित्तका 
कोई स्थान नहीं है। उसकी चर्चा ऊपर क्यों की गई है ? 


सम्राधात--वस्तुके परिणमन दो प्रकारके हैं, स्वभावरूप परिणमन और विभावखूप प्रि- 
णमत । स्वभावरूप परिणमन तो स्वयं होता ही है। उसमें वस्तु स्वथ उपादानरूप कारण ओर 
काल द्रव्य, उसके परिणमनमें सहज उदासीन निमित्त है। विभावरूप परिणमन जीव और पुद्ूगल 
इन दो द्रव्योमे हो होता है। विभावपरिणमनमे दोनो ही एक दूसरेके निमित्त भी बन जाते हैं। 


यहाँ जीवके विभाव परिणमनके सम्बन्धमे प्रइमन आया है। सो जो आत्मा अशुद्ध, संसारो 
है वह स्वयं अपने अशुद्ध परिणमनमे उपादान कारण है। अर्थात्‌ परिणमनरूप शक्ति उसकी स्वय 
की है। तथापि विभावरूप रागादि भावोके परिणमनमे, कर्मोदय आदि हो निमित्त हैं। इन निमित्तो- 
के अमावमें आत्माका रागादिख्प परिणमन नही हो सकता ॥ १७५ 
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कसतुका ऐसा स्वभाव है यह ज्ञानी जानता है, अत. वहू अपनेकी रागादि रूप नहीं करता, 
इसका उल्लेख इस कलश्षमे करते हैं-- 
इति वस्तुस्वभाव॑ स्व ज्ञानी जानाति तेन सः। 
रागादीन्नात्मनः कुर्यात्‌ नातो भवति कारकः ॥१७६॥ 
अन्वयार्थ-- (ज्ञानी) सम्परदृष्टि जीव (इति) उक्त प्रकारसे (स्वयं बस्तुस्वभाव॑) अपनी निज- 
आत्मा रूप कसतुके स्वभावकों (जानाति) रागादिसे भिन्‍्तर जानता है। (अतः रागादीन्‌ आत्मत: मे 
कुर्यात) इसलिए अपनेमे रागादिरूप विभाव परिणाम नही करता है (अतः कारक: न भ्वति) अत. 
रागादिका कर्त्ता भी नही है ॥१७६॥ 

भावार्थ--सम्यग्दृष्टि जानता है कि वस्तु पर नि्मित्तसे ही विभावरूप परिणमन करती 
है। यदि पराश्रय त किया जाय तो रागादि विभाव परिणमन नही होगे। उनके अभावमें कर्म- 
बधन भी नही होगा । 

(२६०) प्रइन--पूव॑बद्ध कमंका उदय यदि रागादिमे नि्मित्त है तो ऐसा कर्मोदय क्या ज्ञानी- 
को नही होता ? यदि होता है तो निमित्तके भाधारसे नेमित्तिक परिणमत भी करेगा | तब रागादि- 
की उत्पत्ति होना केसे रुकेगा ? 

पसमाधान--पूर्ववद्ध कर्मका उदय ज्ञानीके भी आता है और अज्ञानीके भी आता है। ज्ञानी 
अपने ज्ञान भावका आश्रय लेता है--क्योकि वह वस्तु स्वभावकी जानता है। वह जानता है कि 
यदि निम्मित्तका आश्रय लिया तो विकारभाव होगे और बंध होगा। इसलिए कर्मोदयमें भी अपनेको 
संयत रखकर कर्मोदयके अनुकूल रागादिख्प परिणमन नही करता । 

(२६१) प्रध्न--क्ष्या यह स्वेल्छाकी बात है ? जब परिणमनशीलता अर्षात्‌ स्वभाव रूप या 
विभाव रूप दोनो प्रकारकी योग्यता पदार्थमे स्वय-स्वयंके हो कारण हैं, तब क्या कारण है कि 
विभाव परिणमनमे समर्थ कारण के रहनेपर भी विभावरूप परिणमन न करे ? 

समाधान--यह सही है कि दोनो प्रकारके परिणमनकी योग्यता द्र॒व्यमे स्वयं है। परन्तु 
विभावरूप परिणमनमे परका निमित्त ही कारण बनता है। सो मन्द उदय रूप कर्म हो, और 
आत्मा स्वभावमे रहे, तो विभावरूप परिणमन न होगा। निर्मित्त कारक नहीं होते--उन्हे यदि 
साधु परिणमनमे निमित्त बनावें तभी वे निमित्त कारण बनते हैं अन्यथा नही ।”' 

स्वभाव-स्पर्शी साधु इस पुरुषाथथंस सत्तास्थित कर्मके स्थिति अनुभागमे हीनता करके, 
आगामी उदयकी धारामे परिवर्तन कर सकता है। मंदोदयमे पुरुषार्थ सफल होगा, तीब्रोदयमे नहीं, 
यहाँ ज्ञानीकी बात कही गई है। 

(२६२) प्रइन--मिट्टीमे घट परिणमनकी योग्यता है। कुम्भकार उसे घट बनानेमे नि्मित्त 
है। यदि कुम्भकार उसका घट बनाना चाहता है तो क्या मिट्टीकी स्वेच्छा पर है कि वह बनना 
चाहे तो बने, न बनना चाहे न बने ? 


उनके 3 ननमन»म>%पम«म».. 3 +-..>नमनन«णम८«-»+५नम«»८रन-3मनम मन. 


१. दब्यमोहोदयेईपि सति यदि शुद्धात्मभावनाबलेल भावभोहेन न परिणमति तदा बन्धो ले भवति। यदि 
पुत्र कर्मोदयमात्रेण दश्चों मवति तहि संधारिणां संवंदेव कर्मोदयस्य विद्यमानत्वात्सवंदेव बन्ध एवं न 
प्रोक्ष हत्यभिप्राय । “-प्रवचनसार, अध्याय १, पाया ४५, (ताल बूत्ति) 
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77 चाल- यह उदाहरण अचेत सरमाघान...यह उदाहरण अचेतनका है। उसमे इच्छा नहीं होतो, सचेतनमे होतो है। अत 
सचेतनके लिए अचेतनका दुष्टान्त ठीक नही है। 

बा प्रहत--यदि कोई सवेतन स्वेच्छासे मुक्ति जाना चाहता है, तो क्या कर्मोदयकी 
विविध विचित्रताओंके होनेपर भी, वह मुक्त हो जायगा ? 

समाधान--अवश्य हो जायगा । पाण्डवादि महापुरुषोने, भगवान्‌ पार्रवनाथ तीर्थंकरादि 
महापुरुषोंने तीव्रसे तीब्र प्रहार करनेवाले असाता कर्मोदयको स्वोकृत नहीं किया, अतः वे मुक्ति- 
गामी हुए । 

बल प्रहु्त--इस पचमकालमे मुक्ति नहीं होती, ऐसा कहा जाता है, हम तो इसी कालमे 
मुक्ति जाना चाहते हैं, तो कया हम कर्मोदयकी उपेक्षा कर सकते हैं, और मुक्त हो 
सकते हैं ? 


समाधान--केवल इच्छा मात्रसे मुक्ति नहीं होती । मुक्तिके साधन सम्यग्दर्शन, सम्यग्ज्ञान 
और सम्यक चारित्र हैं। इनकी पूर्णता होनेपर ही मुक्तिकी प्राप्ति होती है। रत्लत्रयकी छीनता ही 
वस्तुतः कमकी उपेक्षा या कर्मफलकी अस्वीकारता है। पचमकालमे यह छीनता सम्भव नही है। 
इसलिए पंचमकालमे मुक्ति नही होती । 

अज्ञानी वस्तु स्वभावकों नहीं जानता, अत- तद्गरप परिणमन करता है ऐसा प्रतिपादन 
करते हैं-- 

इति वस्तुस्वभावं स्वं नाज्ञानों वेत्ति तेन सः । 
रागादीनात्मनः कुर्यात्‌ अतो भवति कारक: ॥१७७॥ 


बन्वयार्थ--( इति स्व॑ वस्तुस्वभाव॑ ) उक्त प्रकारके अपने निजवस्तुके स्वरूपको (अज्ञानो न 
वेत्ति ) अज्ञानी नही जानता है ( तेन) इस कारणते (सः ) वह ( रागादोन्‌ ) रागादि परिणामोको 
( आत्मनः झुर्यात्‌ ) अपनेमे करता है। ( अत. कारक भ्वति ) इसलिए ही अज्ञानी मिथ्यादृष्टि उन 
रागादि अशुद्धभावोका कारक अर्थात्‌ कर्ता होता है ॥(७७॥ 

भावाब--प्रस्येक पदार्थ अपनी पर्यायका स्वय कर्त्ता है, अपनी हो पर्यायका स्वय भोक्‍्ता है। 
यह मूल सिद्धान्ल है। इसकी पूर्वमे कई बार चर्चा आ चुकी है। तदनुसार यह भी निर्णीत है कि 
जीव रागादिभाष अपनेमे करेगा वह उनका कर्त्ता तथा उनके फलका भोक्‍ता भो होगा । तथा जो 
ज्ञानी पुरुष आत्मतत्त्वका वेत्ता--अपने हिताहितका सच्चा परिज्ञायक है, वहू अपने स्वरूप रूप 
परिणमन कर, उतस स्वभावका कर्त्ता तथा स्वभावका हो भोकता होता है। ज्ञानीको इस मूल 
सिद्धान्तका भान रहता है, अत. कर्मोदयकों स्थितिमे विचलित नही होता । अज्ञानी इस मूल तत्त्वका 
अजानकार है अत स्वरूपसे विचलित होकर ससारके दु.ख भोगता है । 


(२६५) प्रह--ज्ञानी सम्यग्दृष्टि मुनि भी, स्वीकार किये हुए कर्मोदयकी प्रबलतासे, सयमभाव 
से च्युत हो जाते हैँ | तब उन्हे प्रायश्चित्तादिका विधान शास्त्रोमे वर्णित है। यदि केवल स्वेच्छा ही 
से सचेतनके सम्पूर्ण परिणमन हो, तो मुनिको कभी दोष लग ही नहीं सकता । ऐसा नही कहा जा 
सकता कि मुनि जब मुक्तिकी इच्छा करते हैं, तथा रागादिख्य परिणमना नही चाहते, तब नहीं 
परिणमते। कभी-कभी उनकी इच्छा रागादि परिणमनकी हो जाती है तब वे रागादिके कारक 
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हो जाते हैं। यदि ऐसा हो तो आत्मा ही कारक है, चाहे जब रागादि करे, चाहे जब न करे | तब 
तस्मिन्निमित्तं परसज्भ एव" इस कथनकी सार्थकता नहीं रह जाती ? 

सप्ाधान--कारक तो आत्मा है पर अशुद्धात्मा, संसारी आत्मा है। शुद्ध चेतन्‍्य स्वभावकी 
दृष्टिसि वह अकारक है। इसका तात्पयं यह कि आत्मा स्वभावसे तो रागादि करता नहीं है पर 
कर्मबद्ध होनेसे अशुद्धात्मा रागादि करता है । 

रागादि रूप परिणमन करना ही, रागादिका कर्तुत्व है। ज्ञान भावसे, या सयमसे च्युत होने 
पर, न ज्ञानी-ज्ञानी रह जाता है, न संयमी-सयमी रह जाता है। वह प्रायश्चित्त विधानसे जब पुनः 
सयम भावपर भारूढ़ होता है, तब पुनः संयमो बनता है। सयम भावसे नहीं गिरना ही कर्मकी 
उपेक्षा है। वहाँसे पतित हो जाना ही कर्मफलकी स्वीकारता है। 

(२६६) प्रहन--एक हो आत्मा कर्त्ता भी है और अकर्त्ता भी है, ऐसा परस्पर विरोधी कथन 
कैसा ? 


समाधान--अपेक्षाभेदसे दोनो कथन बनते हैं। इसमे विरोध नहीं है, यह बात पिछले 
समाधानोमे बताई जा चुकी है । 

(२६७) प्रइन--अवस्थाभेदसे अशुद्ध अवस्थामे कर्त्ता हो जाता है, और शुद्धावस्था आनेपर 
अकर्त्ता भी हो जाता है। यह कथन तो अनेकान्तरूप बन सकता है, पर एक हो अशुद्धात्माको उस 
अवस्थामे अकर्त्ता कहना युक्षि सगत नही है ? 


समाधान--विभाव दक्षामे भी वस्तु-स्वभावका नाश नही होता । यदि नाश हो जाय तो फिर 
परतग छोडनेपर भी स्वभाव दशा नहीं आ सकती । अतः जब स्वभावपर दृष्टि हो अर्थात्‌ उसकी 
अपेक्षा देखें तो कहना पढेगा कि स्वभावसे तो आत्मा, कर्मके नि्ित्तजन्य रागादिकका कर्ता नही है। 
परके लक्ष्यके निमित्तसें रागादिका कर्त्ता है। इस कथनका ही तात्पर्य यह है कि यदि प्रकी अपेक्षा 
छोड़ दें तो उस बिवक्षासे उसे अकर्त्ता मी कह सकते हैं । 


(२६८) प्रश्न--पूर्व प्रश्नके इस अशका समाधान नहीं हुआ कि, मुनिको भी ज्ञानी होते हुए, 
दोष लगते हैं, तब शञानी बधकर्त्ता नहीं है ऐसा कथन कैसे सुसगत है ? 


समाधान--ज्ञानी जिस काल ज्ञानभावरूप परिणमन नहीं करता तब वह अश्ञानों ही है। 
क्योंकि रागादि परिणमन अज्ञानभाव हैं। तथापि सम्यग्दृष्टि ज्ञानीको अज्ञानी नही कहते, इसका 
हेतु दूसरा है। यहाँ मोह जो मिथ्यात्वभाव है उसे हो अज्ञानमाव कहा है। मुनि सम्यग्दुष्टि ज्ञानी 
है, अब्नती सम्यग्दृष्टि ज्ञानी है, और श्रावक भी पचम गुणस्थानी ज्ञानी है, क्योकि मोह-रहित है। 
तथापि मोहके अभावमे भी, उसके परिवारजन, राग-द्वेष, अल्प मात्रामे उदयमे पाये जायें, तब यदि 
साधु कर्मोदयकी परवशतासे, तद्गूप परिणमे, तो अल्प बन्धको प्राप्त करता है। यह बात पहिले 
भी कही गई है। यदि वत्तमान पर्यायकी विवक्षा न करके, मूल वस्तु-परक स्वभावकी विवक्षाकी 
जाय, तो यह सीधा नियम है कि मोह तथा राग-द्वेष आदि सब विभाव-भाव, आत्माके शुद्ध चेतन्य 
से भिन्‍न हैं, अतः अज्ञान' हैं, और यह अज्ञान हो बन्धका कारण है। निर्मोह-वीतरागद्वेषादि 
विभाव परिणमनसे रहित, भात्माके शुद्ध चेतत्यके अनुकूल जो परिण॑मत हैं, वें ही शुद्ध शानमाव 
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हैं और वे हो अबन्धके हेतु हैं। इसी सामान्य नियमको लक्ष्ममे रखकर ग्रन्थमे ज्ञानी अज्ञानीका 
विवेचन है । 
के प्रघन--क्या गृहस्थ सम्यग्दृष्टि अपनेको रागादिरूप परिणमन न होने दे, ती वीतराग 
होकर मुक्त प्राप्त कर सकता है ? 
के समाधान--जो वीतराग होगा, रागादिरूप परिणमलत न करेगा, वह गृहस्थीको 
स्वीकार केसे करेगा ? वह तो गृह॒त्यागी स्वत हो जायगा। मुक्ति तो सराग दशासे होती 
नही | 
५80 (२७०) प्रइन--बाह्यपरिग्रह तो जड अचेतन पदार्थ है, शरीरका सम्बन्ध है-उसे ज्ञानो अपने 
से भिन्‍न मानता है, उसी प्रकार बाहिर दीखनेवाले वस्त्र-आदि भी अचेतन जड हैं उन्हे भी अपनेसे 
भिन्‍न ही मानता है। मान्यतामे परपदार्भे निजत्वभावना सम्पग्दुष्टिको नहीं होती, अत' मोहा- 
भावमे वह ज्ञानी कम बन्ध नहीं करता। पहिले ऐसा प्रतिपादन इसी ग्रत्थमे किया गया है। अतः 
ऐसा सिद्ध होता है कि बाहिरका वेष कुछ भी हो, उससे मुक्तिका मार्ग नही रुकेगा । मोक्ष तो 
आन्तरिक परिणामोको छशुद्धताका फल है ? 


समाधात--यह सत्य है कि मोक्ष आस्तरिक परिणामोकी शुद्धतका फल है, इसमे किचित्‌ 
सन्देह नही है। तथापि यह विचारणीय है कि बाह्य परिग्रहको जोब स्वेच्छासे स्वय स्वीकार करता 
है या वहू उसके साथ संलगन हो जाता है ? 

शरोर तो कर्मोदयकी विचित्रतासे स्वय प्राप्त है। उसे वस्त्रादिकी तरह त्याग नहीं किया जा 
सकता । पर अन्य परिग्रह तो अपने रागादि परिणामोके अनुसार हो जीव सञ्चय करता है। यह सब 
बिना राग परिणामके तो होता नही। 

(२७१) प्रदन--बाह्म क्रियाएँ कुछ भी हो, पर अन्तरग परिणाम शुद्ध हो तो बन्ध केसे 
होगा ? बन्ध तो परिणामोसे है ? 

समाधान--अवश्य, बन्ध परिणामोसे है, तथापि द्रव्पपरिग्रह ता भावपरिग्रह पूर्वक ही सभाव्य 
है। मेरे परिणाम शुद्ध है'--ऐसा अभिमान परिग्रही करे--यह वजूबना मात्र है। द्वव्यपरिग्रह और 
भावपरिग्रहमे निमित्तन्नैमित्तिकपता है। जबतक ज्ञानी निमित्तभूत पुदुगल द्रव्यकों बुद्धि पूर्वक नही 
त्यागता, तबतक नेमित्तिकभूत राग।दिका परित्यागी नही हैं। यदि बुद्धि पृवंक रागादिका त्याग करना 
चाहता है तो द्रव्य परिग्रहका परित्याग अनिवार्य है।' 

(२७२) प्रइन--यदि बाह्य परिग्रह हो रागादिका हेतु है तो पश्ु-पक्षी आदिके बाह्य परिग्रह 
का अभाव होनेसे उन्हे वीतराग मानना अनिवाय॑ होगा ? चूंकि ऐसा नही है, अतः उक्त समाधान 
ठीक प्रतीत नही होता ? 

सम्ाधान--परिग्रह होना न होना अलग बात है, और उसे स्वीकार करना न करना 

_>जग बात है। दोनोमे महान अन्तर है। पशु-पक्षी आदि अपरिग्रहों नहीं है--कारण उन्हें बाह्य 
१ परद्रव्य निभित्त नेमित्तिका आत्मनो रागादि भावा ।.. तत्त पर द्रव्यमेबात्मनो रागाविभाव निमित्त- 
मस्तु । बावन्निमित्त मृत द्रव्य न प्रतिक्रामति न प्रत्याकषटे व तावम्नैमित्तिक भूत भाव न प्रत्याक्रमति 
ने प्रत्याचष्दे च ॥ ““समयसार, बधाधिकार, गाया २८३-८४-८५ बात्मक्पाति टठोका, 
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परिग्रह प्राप्त नही है । यदि प्राप्त होता है तो वह उन्हे अस्वीकृत नही होता-स्वीकृत होता है। 
वे अज्षान भावसे दुखी हैं उन्हे परिप्रहको संचय करने तथा रखनेकी कलाका ज्ञान नहीं है, इससे 
नग्न हैं। वे परिग्रहके त्यागी नही हैं। 
मनुष्य पर्यायमे इसका ज्ञान है। वह परिग्रहको ग्रहण करता है तथा उसका सचय करता 
है, अत उसके बाह्य परिग्रह देखा जाता है । वह उसे बुद्धि पृवंक स्वीकार किए है। अतः जबतक 
वह बुद्धि पूर्वक उसका त्याग नही करता तबतक रागी है, त्यागी नहीं है। सिद्ध है कि जो ज्ञानी 
निर्मित्तभूस सचेतनेतर बाह्य पदार्थोको स्वीकार किए है--उनको सकत्पपूर्वक त्यागकर स्वय 
जबतक दिगम्बरत्व स्वीकार नही करते, तत्रतक वह आस्तरिक नेमित्तिकभूत रागादिकका त्यागी 
भी नही है। यही कारण है जा आत्महितैच्छ रागादिसे दूर हो वोतरागी बनना चाहते हैं, वे बाह्य 
परिग्रहको परित्याग कर दिगम्बरत्वको स्वीकार करते हैं ॥१७७॥ 
अग्रिम कलशमे यही प्रतिपादन करते हैं-- 
इत्यालोच्य विवेच्य तत्किल परद्रव्यं समग्रं बलात 
तन्‍्मूला बहुभावसन्ततिमिमामुद्धत्तुकासः समम्‌ । 
आत्मानं समुपेति. निर्भेरवहतपूर्णक्संबिद्य॒तं 
येनोन्मूलिलबन्ध एवं भगवानास्मात्मनि स्फूर्नति ॥१७८॥ 


अन्यया५ध--(इति जाशोच्य) द्रव्य मावमे निमित्त नेमित्तिकपनेकी इस प्रकार आलोचना 
भर्थात्‌ विचारणा करके, तथा (तह पर्रध्यं) उस परद्रव्यको जो अपने शुद्ध चेतन्य स्वरूपसे भिन्‍न 
है (समग्र) सम्पूर्ण रूपसे (बात) शञानको शक्ति पूर्वक (बिवेश्य) अपनेसे पृथक करके, (तस्मुराम) 
तथा पद्धव्यका स्वीकार है मूल कारण जिसका (बरहुमावसन्ततिम्‌) ऐसी विविध प्रकारके विभाव 
भावरूप भावकमंको सनन्‍्ततिको (सम्रभ) एक हो साथ (उद्धंतुकास.) उखाड़ फेंकनेकी इच्छा 
करनेवाला आत्मा, (निर्भरवहत्पर्णक्संबित्‌ युतम्‌) अत्थन्त प्रवाहसे परिपूर्ण जो सवित्‌ अर्थात्‌ 
स्वसवेदन ज्ञान, उससे सहित (आत्मा) ऐसी अपनी आत्माकों (समरपेति) प्राप्त करता है। 
(ित) उस कारणसे (उन्मलितबन्ध:) बन्धको जडसे उखाइकर (एब) यह (भगवान्‌ आत्मा) 
निर्बध स्वरूप भगवान्‌ आत्मा ( आत्मनि स्फूर्जति) स्वय अपने स्वरूपमे प्रकाशमान होता है ॥१७८॥॥ 

भावार्ध--बाह्य परिग्रहकी स्वीकारता अन्तरजझुमे रागादिके बिना नही होतो। इसका यह 
अर्थ नही है कि बाह्य पदार्थसे राग होगा तो बाह्य सामग्रो सचित हो ही जानी चाहिए। तथापि 
जो भी सचय १२ता है या कर सकता है, अथवा जिनके पास बाह्म परिग्रह देखा जाता है, वे 
अपने रागके कारण ६, उसे स्वीकार किए हुए हैं। यह सुनिश्चित है । 

इन रागादि न.नोका परित्याग केसे हो? इसका उपाय आचार बतलाते हैं। पूव॑ सृत्रमें 
द्रब्यको निरमित्त और भावोको ने।मत्तिक बनाया था । अर्थात्‌ बाह्य परिग्रहके निमित्तसे अन्तरग्मे 
रागादि नेमित्तिक भाव! ते। उत्पत्ति होती है। भतत॒ यदि रागादिसे मुक्त होना चाहते हो तो 
प्रथम अपनी स्वसंवेदन शवितसे बाह्य परिग्नहकों, तथा रागादिको, अपने स्वरूपसे सर्वथा भिन्न 
स्वीकार करो। यह स्वोका'७ दी सम्यग्दर्शन है। और ऐसा ज्ञान हो सम्यग्शान है। पदचात्‌ 
तत्त्वज्ञानपुर्वक बाह्य द्रब्यकां »५।में पृथक करो, अर्थात्‌ उत्तका त्याग करो, क्योंकि उनकी 
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स्त्रीकारता रागोत्पादनका हेतु है। इसलिए रागादिको यदि जडसे उखाड़नेकी इच्छा हो तो 
प्रज्ञाके द्वा रा भिन्न स्वीकार किए गए, अपनेसे भिन्‍न पदार्थोको स्वीकार न करो, तब देखोगे 
कि भगवान्‌ आत्मा अपने ज्ञानरससे ही परिपूर्ण प्रवाहसे युक्त है, और वह भपनेमे स्वय 
प्रकाशमान है | 

(२७३) प्रइन--यदि अन्तरगसे रागका त्याग हो, तो बाह्य परिप्रह स्वीकार ही क्यो करेगा ? 
अतः प्रथम रागका त्याग होना चाहिए ? 

समाधान--यह सत्य है कि अन्तरग रागादि मिट गए हो तो बाह्य परिग्रहका सचय ही 
न करेगा। पर प्रइत यह है कि अन्तरगका त्याग प्रथम कैसे हो ? क्या परिग्रहके रहते हुए रागका 
त्याग संमाव्य है ? कदापि नहीं। तब बाह्माभ्यन्तर परिग्रहसे छूटनेका उपाय कया है ? इस प्रइनका 
समाधान ही उक्त कलदामे दिया गया है । 


(२७४) प्रइन--रागका त्याग निरचय मार्ग है, और बाह्मका त्याग व्यवहार मार्ग है। जब 
निश्चय होगा तो तदनुकूल व्यवहार सम्यग्व्यवहार होगा। निश्चयकी प्राप्तिके बिना व्यवहार 
मिथ्या व्यवहार है । 

आप पहिले कह चुके हैं कि वीतरागता निश्तयधर्म है, वह “निश्चय चारित्र' है, क्योकि 
वह आत्मस्वरूप है। अत वह होवे तो परका त्याग “व्यवहार-चारित्र” कहा जायगा। वीत- 
रागता रूप निशचय-चारित्रके बिना जो महाव्रतादि रूप बाह्य चारित्र है, वह तो मिथ्यादृष्टि 
द्रब्यलिगी साधुके भी होता है, अत वह हेय है। केवल निश्चय चारित्र ही उपादेय है। वही 
सच्चा धर्म है। निश्चय रत्नत्रयको ही सच्चा मोक्षमार्ग कहा है। व्यवहार मोक्षमार्ग तो हेय है 
क्योंकि वह पराश्रयसे होता है, और पराश्रित मोक्षमार्ग सच्चा मोक्षमार्ग नही है ? 


समाघान-- निश्चयचारित्र पूर्वक व्यवहार चारित्र होता है” यदि ऐसा माना जाय तो यह 
क्रमभग मान्यता होगी। निश्चय, व्यवहारका कारण है--ऐसा नहीं है। क्योकि निश्चयकी ओर 
जितना-जितना जीव बढ़ता है, उतना-उतना पराश्रय छूटता जाता है, इसीसे निश्चयको व्यवहारका 
निषेधक कहा गया हें, व्यवहारका उत्पादक नही" । 


, व्यवहारका कारण है व निदपचय साध्य है--ऐसा क्रम है। द्रब्यलिंगी साधुके कारण रहते भी 
कार्य नहीं देखा जाता यह सत्य है, सो निमित्त कारणभूत जितने पदार्थ हैं वे कार्यको उत्पन्न कर 
ही दें ऐसा नियम नहीं है। यही कारण है कि जो निमित्तके आधारपर भी कार्य न हो, तो उन्हे 

निमित्त कारण” उस व्यक्तिके लिए न माना जायगा । जिनका कार्य सम्पन्त हो उन्हे वे “निमित्त 
कारण” हुए, ऐसा कहा जायगा | 
१ एवं ववहारणओ पड़ि छिद्धो जाण णिच्छय णणेण। 

णिफ्छय णयात्तिदा पृण मुणिणों प्रावति णिव्वाण ॥ 

“-मयसार, बंधाधिकार । २७२ 
एवं--तत्राचारदीनां ज्ञानाश्रयत्वस्थातकान्सि कत्वाद्‌ व्यवहार नय प्रतिवेध्य-। निश्चय नयगस्तु शुद्धस्या- 
त्मनो झानाशाश्रयत्तवस्पैकास्तिकत्वादू तटप्रतिपेघक । हु 


“+समयसार, बंघाधिकार गाथा-२७६-७७ | 
भात्मक््याति टोफा, 
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२७५) प्रहम--उक्त नियमके रहते हुए 'निमित्त कारण' को कारणपना असिद्ध है, ऐसा 
मानना चाहिए। क्योंकि उसके साथ कार्यका अन्यय व्यतिरेक न मिला । अर्थात्‌ कहीं निमित्तकी 
उपस्थितिमे कार्य हुआ--कही उसकी उपस्थितिमें भी कार्य न हुआ । तब उसे कारण केसे कहा 
जाय ? कार्य कारणभावकी व्याख्या न्यायशास्त्रमे लिखी है कि “भन्वयव्यतिरेकमम्यों हि कार्य- 
कारणभाव' ।“,अत' निमित्तकी अकारणता सिद्ध है। 


समाधान--पूर्ण रीत्या अन्वय व्यतिरेक तो कार्यका अपने उपादान कारणके साथ ही मिलता 
है, अत' कार्य कारण भाव” यथार्थ रूप से अपने उपादानके साथ हो है |, वस्तुद; यथार्थ कारण 
तो स्वोपादान ही है। तथापि उपादानके अपने कार्यपरिंगति कालमे, जो बाह्य पदार्थ अनुकूल 
सामग्रीरूप होते हैं, वे निमित्त कारण कहलाते हैं। 


निश्चय चारित्र रूप वीतराग भावकी उत्पत्ति जब होगी तो “बाह्य “परिग्रहका त्याग 
उसकी उत्पत्तिमे अनुकूल सामग्री होगी। उसके बिना निश्चय चारित्रकी उत्पत्ति नहीं होती। 
दिगम्बर जेन साधु महाव्रती होते हैं, सो यद्यपि महाद्रतादि पुष्यभाव है, तथापि वे अध्ुभ रागकी 
सामग्रीके त्यागरूप हैं, अतः अन्तरंग अशुभ रागके त्यागमे निमित्त बन जाते हैं। यह वीतरागताके 
प्रति राग है, वीतरागताकी प्राप्तिमि साधनभूत है। यहू आवश्यक नहीं है कि जो बाहाँ ध्याग 
करके महाव्रतादि स्वीकार करें, उन्हे अन्तरंग रागका त्याग हो ही जाय। तथापि जिन्हे 
चारित्र होगा उन्हे पूर्वमे बाह्य त्यागरूप ब्रतादि अवश्य होगे। बिना महाद्रतादिकी बला 
बीतराग चारित्र नही होता । 


(२७६) भ्रश्न--इसका अर्थ यह हुआ कि महूत्नतादि जो पृष्यभाव माने गए वे--शुभराग 
रूप परिणाम--वीतरागभावकी , उत्पत्तिमे कारण हैं। सो क्या शुभरागसे वीतराग भावडोगा, या 
शुभरागके अभावसे वीतराग भाव होगा ? 


समाधान--शुभ और अक्षुम दोनो रागरादिके अभावसे बीतरागभाव होता है तथांपि 
वीतराग भावकी उत्पत्तिका क्रम इस प्रकार है ? 


(१) सर्वप्रथम मिथ्यादृष्टि जीवके अध करण आदि परिणाम होते हैं। जो सस्यकत्वकी 
उत्पत्तिमे कारण हैं। ये परिणाम मिथ्यादृष्टिके ही परिणाम हैं, तथापि इन परिणामोको स्वीकार 
किए बिना सस्यक्त्वकी उत्पत्ति नही होती। अतः इन्हे सम्यक्त्वकी उत्पत्तिका कारण कहते हैं। 
यद्यपि सम्यक्त्व होने पर इनका अभाव होता है। आशिक राग यहाँ छूटता है। 


सम्यग्दृष्टि जीवके जब अपनी श्रद्धांके अनुसार पर पदार्थमे हेय बुद्धि है, तब उसकी 
बुद्धि पूवंक परके आशिक त्थागकी क्रिया, उसके “देशब्रत” रूप चारित्रके परिणामोमे हेतुरूप पड़ती 
है। यहाँ आशिक वीतरागभादेकी वृद्धि हुई । 


(३) सम्यर्दृष्टि श्लावकको अपनी तात्तविक श्रद्धाके अनुरूप, परके त्याग रूप वीतराग 
भावको बढानेका, जब परिणाम होता है, तब महान्नतादि स्वीकार करने रूप क्रिया, उसको बीत- 
राग परिणामोके बढ़ानेमु कारणभूत होती है। वह सावधानी पूर्वक, अप्रभादी होकर उन्हे स्वीकार 
करता है। अतः सप्तम गुणस्थान ही सर्वप्रथम होता है। पीछे प्रमाद दोष कछूग जानेपर छठे 
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गुणस्थानसे जाता है। उतकी बाह्य त्याग रूप महात्रतादि क्रिपरा उसके वीतराग भावके बढ़नेमे 
कारण बनतो है” 

(४) भागे श्रेणीमे जैसे-जैसे जोव बढता जाता है, वेसे-वेसे शुभक्रियाएँ मिंटकर शुद्ध परिणाम- 
रूप बीतराग भाव प्रकट होता जाता है। सामायिक, छेदोपस्थापना, परिहार विशुद्धि, तथा सुक्षम 
सापराय, इन चार सबमोको जब जीव प्राप्त रहता है, तब तक इन सयभीमे वीतराग्रभाव पूर्ण 
नही प्रकट हुआ है। जब तक वीतराग भाव पूर्ण नहीं होता, तबतक अबुद्धि पृवंक रागभावका 
प्रिश्वण भी चलता है। जैसे-जेसे राग मिटता है, बीतराग भाव बढता जाता है, और पूर्ण राग 
मिटने पर वह ग्यारहवें बारहवें गुणस्थानमे छद॒मस्थ वीतराग बन जाता है। 

सर्वप्रथम अशुभ भाव छूटकर शुभ होते है, फिर शुभ छूटते जाते है और शुद्ध परिणाम होते 
जाते हैं, यहों क्रम है। सो यह व्यवहार कथन है। परमार्थसे स्वाश्रय ही शुद्धताको जन्म देता है। 

(२२७) प्रश्न--क्रम तो ठीक है, उसमे कोई विवाद नही है, परन्तु शुभका अभाव ही तो 
शुद्धताका कारण हुआ, न कि शुभ भाव उसका कारण हुआ । 


समाधान--यथार्थ कथन तो यही है, तथापि विचारणीय यह है कि शुभका अभाव तो 
अशुभकी उत्पत्तिका भी कारण हो जाता है, तब क्या शुभका आश्रय न किया जाय ? यदि ऐसा 
विचार किया जाय तो एक हो बात फलित होगी कि शुभ और अशुभ दोनोका आश्रय छोडा जाय, 
तब ही शुद्ध वीतराग परिणाम उत्पन्त होगा । 


सो स्वीकार है। सिद्धान्त भी. यहो है। यदि कोई भाग्यवान्‌ दोनो एक साथ छोड सके तो 
किसी भी प्रकारकी आपत्ति नहीं है। केवल वे जीव जो मिथ्यात्त्व गुणस्थान छोडकर, एक साथ 
सम्यकत्व और चारित्रका आश्रय सप्तम गुणस्थान करते है, गुणस्थात ऋ्रमसे नहीं चढ़ते, उनकी 
अपेक्षा यह्‌ कथन-है-। 


(२७८) प्रश्न--सिद्धान्तका निर्णय तो सम्पग्दर्शनकी उत्पत्ति होने पर हो जाता है। तब शेष 
क्या रहा। सम्यग्दृष्टि अपनी श्रद्धामे शुभ-अशुभ दोनो “रागो' को समान रूपसे हेय मानता है । 
यदि अशुभको हेय तथा शुभरागको उपादेय माने, तो वह मिथ्यादृष्टि है। पुण्यभावका पूर्ण निषेध 
मोक्षमार्गमे है। क्योकि पुण्यवध “बन्धन” हो होता है। जिससे बधन हो वह पुष्यभाव, शुभराग, 
सर्वथा हेय है। कथज्वित्‌ भी उपादेय नही हो सकता । 


समाधान--सिद्धान्तत: प्रइनकारका कंथन बिलकुल सही है। तथापि सिद्धान्त जान लेने 
भात्रसे सिद्धान्तकी प्राप्ति नही हो जाती। उसे प्राप्त करनेके मार्ग हैं। उन मार्गोसे ही उसतक 
पहुँच जा सकता है, अन्यथा नही । | 

इसे एक उदाहरणके द्वारा समझिए। शीतल जलकी इच्छासे कोई कुम्भकार घडा बनाना 
चाहता है। सिद्धान्त. घट ही उसकी इच्छाकी पूति कर सकेगा । सिद्धान्तकी बात भी यही है, 
तथापि घट कैसे प्राप्त हो ? इसके लिए मिट्‌टो उपादान कारण है, सो कह ले आवे, और चाहे कि 
इच्छामात्रसे घट बन जावे, तो नहीं बवता। उसे बनानके लिए वह चक्र-दण्ड आदिकी योजना 
करता है। इन साधनोके आधार पर प्रथम-स्थास, काश, कुशुल आदि पर्यायें मिट॒टीमे प्रकट होती 
हैं, वे इसे उस समय इष्ट है, क्योकि इनके बिना घट न बनेगा । यदि इन्हे सर्वथा अनिष्ट मानकर 
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ने बनावे, तो घट भी न बनेगा। वह मिद्वान्त लिए बेठा रहेगा और घटकी रटता करता रहेगा 
पर प्यासा हो रहेगा । 

जबतक घटाकार पूर्ण न बन जावे तबतक उसे वे सब आकार दइष्ट हैं, जो घट बनानेके 
लिए अनुकल साधन बनते है। घट बन जाने पर वे सब हेय हैं, क्योकि उनके रहते हुए धट नही 
बन सकते, अत- वे घटके कारण हैं या नहीं, इसपर विचार करे | वे न बनें तो घट नहीं बन 
सकता--अत. वे कारणभूत है, तथा तत्काल उपादेय है। यदि वे बने रहे तो भी घट न बत 
सकेगा, अतः वे ब्लधक हैं, अनुपादेय हैं, वयोकि उनका अभाव ही घटका कारण है, वे नहीं। अतः 
वे हेय है। भिन्न-भिन्न परिस्थितियोमे उनकी उपादेयता व हेयता है। वस्तुतः वे धटसे भिन्न हैं। 
उनसे शीतल जल प्राप्ति असम्भव है। यह तो दुष्टान्त हुआ, इसे वीतरागभाव रूप निशुचय 
चारित्रके ऊपर घटित कीजिए । 

“पूर्ण वीतराग भाव ही निश्चय चारित्र है” यह सुनिश्चित सिद्धान्त है। इसमे मतभेद 
नही है। “शुभराग निरचयसे चारित्र नही है” बल्कि उसके अभुमात्र भी रहते हुए पूर्ण वीतराग 
भावकी उत्पत्ति नही होती। “वीतराग भाव ही सर्व प्रकारसे उपादेय है”--अन्य भाव हेय है-- 
सिद्धान्ततः यह कथन सर्वश्रेष्ठ और पूर्ण सत्य है। तथापि इसे प्राप्त करनेका मार्ग क्या है ? 

जो वीतरागो बतना चाहता है, वह एक साथ बीतरागी नहीं बनता। वह चतुर्थ, पचरम, 
षष्ठादि गुणस्थानोको प्राप्त करके उससे श्रेष्योरोहण करके वीतरागी बनता है। यह सामान्य नियम 
है। अत इन गुणस्थानोमे अपने स्थानके योग्य-शुभ-भाव आना अनिवायं हैं, न चाहते हुए भी ये 
भाव आते हैं, अत वे तत्कालीन परिस्थितिमे कही बुद्धि-पूर्वक, कही भबुद्धिपुर्वक स्वीकार किए 
जाते है। आगममे उल्लेख मिलता है कि पापभाव सर्वथा हेय है, पुण्यभाव कथचित्‌ उपादेय है-- 
वीतरागभाव सर्वथा उपादेय है। इसीका तात्पर्य ऊपर खुलासा किया गया है। 

इस कलझ्मे श्रो अमृतचन्द्राचार्य यही कह रहे है कि द्रव्य और भावमे निमित्त नेमित्तिकपना 
है अतः द्रव्य रूप निर्मित्तकों त्यागने पर, नेमित्तिक रागादि भाव दूर होगे। आत्मिक बलपृव॑क अर्थात्‌ 
अपनो उत्कृष्ट तात्त्विक आत्मश्रद्धा तथा भेद विज्ञानके बलसे, समस्त निमित्तमूत बाह्य पदार्थोंको 
अपनेसे सर्वथा पृथक करे । पृथक करनेका अर्थ आत्म-स्वभावसे सर्वथा विपरीत जान उन्हे स्वीकार 
ने करना है। जो ऐसा करते है वे मुनिजन अपनी आत्माको ज्ञानके रस प्रवाहसे भरा हुआ पाते 
है। ऐसी आत्मा ही अपने तेजसे स्वय प्रकाशमान होती है ॥१७८॥ 

इस स्थितिमे उत्पन्न ज्ञान-ज्योतिके ऊपर फिर आवरण नही आ सकता, इसका प्रतिपादन 
करते है-- 

रागादीनामुदयमदय॑ दारयत्कारणानां 

कार्य बन्ध॑ विविधमधुना सद्य एवं प्रणुश। 
ज्ञानज्योतिः क्षपिततिमिर साधु सन्‍नद्धमेतत्‌ 

तद्वत्‌ यद्वत्‌ प्रसरमपरः को£पि नास्याब॒णोति ॥१७९॥ 


अन्वधार्थ-- (रागादीताम कारणानाम्‌) बन्धके कारण रागादि कर्मके (उदय अदयं दारयत्‌) 
उदय जन्य विभावोको जड़से दूर करके, तथा (तत्कार्य विधिध॑ बन्चं) उनका कार्य जो विविध 
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प्रकारका कम बख्न उसे (अधुझा सच्चः एवं प्रणुद्च) अब तत्काल ही मेट करके “(क्षपिततिमिरं 
झातस्योतिः) अज्ञानान्थका रको मिटानेवाली यह ज्ञानकी ज्योति (तदतू साथु सम्नद्धत्‌) ऐसी प्रकट 
हुई है कि (यहुत्‌ यत्य प्रसर॑) जिससे उसके विस्तारकों (अपरः कर अप) कोई भी दूसरी वस्तु 
(त आवुणोति) आवरण नहीं कर,सकती ॥१७९॥ 

भावाधं--ऊपर लिखे प्रकारसे उत्पन्न आत्माकी ज्ञानज्योति, रागाद़ि विभावभाव, जो 
कर्म बन्धके कारण हैं, उनको निर्देधतासे विदारण करती है, जिससे आत्मामे अब शानावरणादि 
कर्म तहीं बंधते। अब अज्ञानाधकारकी विनाशक ज्ञानज्योति इस तरह निरापद हुई है कि 
उसके लोकाछोक पर्यन्त विस्तारकों कोई रोक नहीं सकता | 

सारांश यह है कि जब जीव, गृण स्थान ऋमसे बढता हुआ वीतराग बनता है, तो तेरहवें 
गुणस्थानमे शञान-ज्योति पृर्णरुपसे प्रकट होती है। इस ज्ञानज्योतिके प्रकट होनेपर अज्ञान स्वरूप जो 
रागादिक अन्धके कारण ये, वे सवंथा तत्काल हो मिट गये । इसे ही रूपक॑ देकर निर्द॑यपनसे मेटना 
छिला गया है। इस शानज्योतिके प्रकट होनेपर ही मोक्षकी प्राप्ति होती है ॥१७९॥ 


इति बन्धौधिकारः समाप्तः । 
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इस प्रकरणमे रगमंच पर मोक्षतत्व आता है-- 
द्विधाकृत्य प्रशाक्रकचदलनाद अस्घ-पुरुषो 


नयम्मोक्षं साक्षात्पुरुषमुपलम्भ कनियतस्‌ । 
इृदानोमुन्मज्जत्‌-सहजपरमानन्द्सरसं 
परं पूर्ण ज्ञानं कृतसकलक्त्यं बिजयते ॥१८०॥ 
अन्वपार्ष--(प्रशाक्रकश्नवलनातु) प्रज्ञा अर्थात्‌ हेयोपादेयका ज्ञान करानेवाली बुद्धि वही हुई 

करोत, उस करोतके द्वारा दलेजानेसे (बन्ध-पुरषों द्विधाकृत्य) बध तथा आत्माको भिन्‍न-भिन्‍न करके 
पश्चात्‌ (उपलम्भेकनियतं) स्वभावकी प्राप्तिसि जो सुनिश्चित है ऐसे (१८७) भात्माकों (साक्षात्‌ 
मोक्ष नयन्‌) साक्षात्‌ प्रत्यक्ष ही मुक्तिकी ओर ले जाता हुआ (इवानीम्‌ उन्मज्णव्‌) इस समय उदयको 
प्राप्त होनेवाला (सहजपरसानन्दसरस) अपने स्वाभाविक श्रेष्ठतम आनन्दरससे परिपूर्ण (पर पूर्ण 
ज्ञान) ऐसा उत्कृष्ट केवलज्ञान (कृतसकलकृत्यं) जिसने करणोय सम्पूर्ण कार्य समाप्त कर लिए हैँ 
वह (बिजयते) विजयशील है ॥६८०॥ 

भावा्थ--जेंसे करोत नामक हस्त्र काष्ठ पर चलाया जाता है उससे काष्ठ दो खण्ड रूपमे 
अलग-अलग हा जाता है । उसकी एकता मिट जाती है । इसी प्रकार सम्यग्ज्ञाती आत्मो जब भपनी 
भेद विज्ञानहपी करोतको, बन्ध और आत्माकी सयोगी अवरथा पर चलाता है, तब बन्ध दशामे 
एकरूप दीखने वाले कम॑ बन्ध और आत्मा भी, पृथक्‌-पृथक्‌ प्रतिभासमान होने लगते हैं। बन्ध 
जडरूप और आत्मा उससे रहित प्रत्यक्ष हो अबन्धरूप चेतन्यरूप प्रतिभासमान होते हैं । 

उस समय जीवके केवलज्ञानकी उत्पत्ति होती है। यह ज्ञान अपने स्वाभाविक देह और 
इद्रियोके आधार रहित, केवल, स्वात्मोत््य, उत्कृष्ट आनन्द रसको झराता हुआ, उदयको प्राप्त होता 
है। 'पुरुषको बन्धनमुक्त करना' इतना हो कार्य ज्ञानका है। तब पुष्षको साक्षात्‌ मोक्ष दक्षामे 
पहुँचाने वाला वह ज्ञान कइृतकृत्य हो जाता है, अर्थात्‌ करने योग्य सकल कार्थको पूर्ण कर सदा काल 
आस्माको आनन्द प्रदाता विजयद्दील रहता है ॥१८०॥ 

(२७९) प्रश्न--अज्ञा द्वारा बन्ध और पुरुषको भिस्त-भिन्‍न जाननेवाला भेदद्भानी जानता है 
कि आत्मा वस्तुत- सदासे मुक्त है, तब उसे प्रज्ञासे भिन्‍त-भिन्‍त करनेकी बात क्यो कही । जो एक हुँ 
उन्हें भिन्‍न-भिन्‍न करना है, जो भिन्न-भिन्न ही है उन्हे क्या भितन करना है ? 

समाधान--बन्ध जड़रूप तथा आत्मा चेतन्यरूप है--यह भेद-विज्ञान द्वारा सम्यग्दृष्टि जानता 
हैं। तथापि लक्षण भेद होनेपर भी वे अनादिसे परस्परको निमित्ति-नेमित्तकतासे एकरूप जेसे बन रहे 
है, उन्हे ज्ञानके बलसे भिन्न-भिन्न करनेकी बात कहो गई है। 

कोई बन्धनबद्ध पुरुष अपने घरकी स्वतन्त्रताका, और कारामार रूप बन्धनकी पराधी- 
नताका बोध कर ले तो उतने मात्रसे बन्धन-मुक्त नहीं होता । चाहे ऐसा ज्ञान बहुबार और बहुत 

रै३ 
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कालतक ओर बहुत प्रकारसे भी होता रहे। इसो प्रकार अनादि बन्धन बद्ध आत्मा, जिनागमके 
उपवेशसे, सद॒गुरुकी संगतिसे, जिनेन्द्रके दर्शनसे, अपने स्वरूपको तथा कर्म बन्धनके स्वरूपको, 
भली-भाँति जान लेबे तथा उसपर पूर्ण श्रद्धा करे, तो भी इतने मात्रसे वह बन्धन रहित नहीं 
होगा । 

जब कारायार स्थित पुरुष अपने सदाचारसे अपनी निर्दोषिता सिद्ध कर देता है, तब 
कारागारसे भी छूटनेकी स्थिति आ जाती है तभी स्वतन्त्र होता है। इसो प्रकार जीव भी सम्यक 
चारित्रसे अपनेको निर्दोष बनाता है, तब कमंके सम्बन्धसे छूट कर स्वय स्वतन्त्र हो जाता है। इसे 
ही मोक्ष कहते हैं। 

(२८०) प्रध्न--यदि सदाचारसे बन्धन छूटते हैं तो उसीका उपदेश होना कल्याणकारी है। 
जिनागमके अभ्यास--सदगुरु संगति, तत्त्वज्ञान और तस्‍्वश्रद्धान आदि कारणोका क्या उप- 
योग है ? 

समाधाभ--तस्वज्ञानी तथा तत्त्वश्रद्धाती ही वस्तु तत्वके अनुकल आचरण कर बन्धन 
मुक्त हो सकता है। उसके बिना सस्यकचारिज्ञ सम्भव ही नहीं है। यथार्थ ज्ञान श्रद्धानके बिना 
किया जाने वाला आचरण, स्वयं सदाचरण नहीं होगा, किन्तु आचरणकी नकल होगी | नकलसे 
असलके प्रयोजनकी प्राप्ति सम्भव नहीं होती। अतः तत्त्वज्ञान, सत्सगति आदिका उपयोग 
सुनिश्चित है। 

प्रशाके द्वारा बन्ध और पुरुष किस प्रकार जुदे-जुदे होते हैं, इसका स्पष्टीकरण इस कलश 
हारा करते हैं-- 
प्रश्ा छेत्रो शिलेयं कथमपि निपुणेः पातिता सावधान: 
सुधसेपन्‍्तः: सन्धिबन्धे निपतति रभसादात्मकर्मोमयस्प । 
आत्मा मम्तसस्त: स्थिरविदरलसद्धास्नि चेतन्यपूरे 
बन्धे चाशानभावे नियमितमभित: कुर्षतो भिन्‍न-भिन्‍नों ॥१८१॥ 


अन्ययायं--(इयं शिता प्रल्लाछेणो) यह प्रसिद्ध तीक््ण प्रशारूपी छेनी (कथमपि सावधाने- 
निपुणे) किसी भी उपायसे बुर पुरुषों द्वारा सावधानी पूबंक, (रमसात) तेजीके साथ, 
(भत्मकर्ोंमयस्‍्य) आत्मा तथा कर्म इन दोनोंके (सुक्मे अन्त-संधिवन्धे) अत्यन्त सुक्ष् 
जो मध्यका बन्धरूप सन्धिस्थल है, वहाँ (पातिता) गिराई गई | तब वह (अभित. भिन्‍न-भिन्‍नो 
कुबंती) सब प्रकारसे उन दोनोको इस प्रकार भिन्न-भिन्न करनी हुई जो (आत्मानम्‌) आत्मा 
को तो (अन्तःस्थिरविध्वदलसडाम्नि छेतन्यपूरे) आत्मामे हो स्थित, शाइवत, स्पष्ट, प्रत्यक्षीमूत, 
प्रकाशमान चेतन्यके प्रवाहमें (मम्नस) मग्नकर, तथा (बत्थं अज्ञानभावे) बन्धको चेतन्य 
| भज्ञानमय रागादि भावोमे (नियमित कुबंती) निदिचत करती हुई, (निपतति) गिरतो 

भावाज--सम्यग्दृष्टि पुरुष सर्वप्रथम तो अपने मेद विज्ञान द्वारा, अनादिकाल्‍से एकाकार 
जैसी हो रही आत्माकी कर्म संयोगज अशुद्ध परिणति, तथा निज स्वभावकी महिमा, उन 
दोनोको भिन्न-भिन्न रुक्यमें लेता है, जानने लगता है। फवात्‌ अपने शुद्धात्माके अनुभवन रूप 
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क्रियासे, उन दोनोको भिन्न-भिन्न कर देता है। तब स्पष्ट होता है कि जो अपने प्रकाशसे स्थित है 
वह चेतन्य स्वरूप तो में हूँ, ओर मेरेमे जो रागादि भाव थे वे जड़के सम्बन्धसे उत्पन्न हुए, अलण्ड 
चेतत्यसे भिन्न, अचेतन भाव थे । अब वे दोनो पृथक्‌-पृथक्‌ हुए। तब आत्मा अशुद्ध रूप परिणमन- 
का ध्याग कर, शुद्ध स्वभावरूप परिणमन करता है, यही मोक्ष है । 

यहाँ प्रज्ञा अर्थात्‌ भेद विज्ञानके साथ होनेवाली स्वानुभूति रूप निज ज्ञानसंपत्ति, उसे तेज 
धारवाली छेनींकी उपमा दी है। छेतीका काम है कि यदि कुशल पुरुष द्वारा वह दो पदार्थोके योग 
में उतकी ठीक सन्धिपर पडे, तो उन्हे पृथकू-पृथक कर देती है। यदि चलाने वाला कुशल न हो और 
छेनी संधिपर न पढ़े, तो वे दोनों पदार्थ पृथक नहीं हो सकते । 


इसी प्रकार आर्मा अनादि कालसे ही असावधान है। उसमें ज्ञान संपत्ति तो है, पर असाव- 
धानीके कारण उसे सधिकी ठीक पहिचान कर उसपर नहीं चलाई, हसीसे अबतक कम बन्धतसे नहीं 
छूटा । छेती कितनी उत्तम हो, पर जबतक संधिस्थकू पर नहीं चलाई जायगी, तबतक दोनोकों 
अलग-अलग करना शक्‍्य नहीं है । 


जीवको जबतक सम्यग्दुष्टित्व प्राप्त नहीं है, तबतक 'ये दो हैं'--ऐसा भान ही नहीं हुआ । 
कममजन्य अशुद्ध परिणतिकों हो निज परिणति मानता आता है, तब दूर किसे करे ? उस अज्ञान 
दशामे वह ज्ञान बधको हो पुष्ट करनेम लगा रहा। तथापि दृष्टि प्राप्त होनेपर आत्माका निज 
स्वरूप, तथा अपनों अशुद्ध परिणतिका बोध हुआ, तब संधि दृष्टिगोचर हुई। बार-बार दोनोकि 
मेदज्ञानका अनुभव करते-कर्ते, आत्मा अपने शुद्ध स्वरूपका अनुभवन करने लगा। उसने 
परका विकल्प छोडकर केवल स्वानुभव किया कि में स्वय अखष्ड चेतन्यानन्द स्वख्य हूँ। मेरेमें 
अन्य वस्तुका न सम्बन्ध है और न तज्जन्य विकार हैं। यही आत्मा और कर्मको भिन्‍ल-मिलन 
करना है ।' 


इस प्रज्ञाके द्वारा आत्मा अपने रागादि भिन्‍न शुद्ध स्वरूपको प्राप्त कर लेता है, और जड़ 
कर्म जो पौदूगलिक आत्मामे बन्धरूप थे, वे स्वय अकर्म परिणतिको प्राप्त हो जाते हैं। परस्परका 
निमित्त-नेमित्तिकपना मिट गया । इसीक। अर्थ हुआ कि वे भिन्‍न-भिन्‍न हो गये, आत्मा कर्ममुक्त 
हुआ और कर्म आत्मासे छूटे | त कम कर्रूप रहा, ओर त आत्मा कमंबद्ध रहा। इसीका नाम 
मुक्ति है। यहो सबसे बड़ा गृथ (पुरुषार्थ) था सो वहू सफल हुआ | 

धन्य है इस प्रज्ञाकी महिमाको जिसने अनादि बन्धनमे बद्ध भ्रमित आत्माको, उस भ्रमके 
चक्रसे निकाल कर, सही स्थितिमे छा दिया । यद्यपि इस दशाको प्राप्त करनेवाला कर्ता स्वयं 
आत्मा है, तथापि कार्यके लिये करणकी आवश्यकता रहती है सो इस कार्यमे करण स्वयका ही 
ज्ञान है, अन्य वस्तु नहीं है । इसीसे निशचयनय, कर्ता, करण तथा कम तोनोकी आत्मासे अभिन्‍न 
मानता है। अर्थात्‌ आत्मा स्वय अपनी भेद विज्ञान परिणतिके द्वारा अपनेको शुद्ध परिणतिरूप 
परिणताता है। 


(२८१) प्रश्क--उक्त कथनसे ऐसा प्रतीत होता है कि भात्मा हो मुक्त नहों हुआ, कम भी 
६. कलक्ष १३०-१३१ भी देखिपे । 
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मुक्त हुआ । बंधनमे दोनों थे। दोनोकी अशुद्ध परिणति थी वह दूर हुई। जब ऐसी बात है तो 
आत्माकी हो मुक्तिकी चर्चा क्यों है, कर्मके मुक्त होनेकी चर्चा क्यो नहीं आती ? 
समाधान--आत्मा चेतन्य स्वभावी है। कर्म जड स्वभावी है। आत्मा अपने मुक्त होनेके 
छिये ही पुरुषार्थ करता है। पुरुषार्थते वह कर्मबधनसे छूट जाता है, और तन्निमित्त जन्य अपनी 
अशुद्ध परिणतिका भी त्यागकर शुद्ध रूपमे परिणत होता है। यद्यपि इस प्रक्रियामे जडकमं भी 
आत्मासे छूटा, अर्थात्‌ पुदूगल वर्गंणाओकी कर्रूप परिणति थी, सो वहु छूट गई, अत कर्म भी 
आत्मासे छूटा यह सहो है । तथापि उपदेश तो चैतन्यको ही दिया जा सकता है, जडको नही । 
जैसे लोहेकी बेडी किसी पुरुषके पैरमे पड़ी थी। पुरुषने उस अवस्थामे बधनका अनुभवन 
किया, उसी कालमे वह साकल भी पुरुषमे लिपटी हुई बधनपने को प्राप्त है। जब पुरुष अपने 
पुरुषार्थस बेडी तोडकर अलग हो जाता है, तब वह उसके बधनसे मुक्त होता है। उस कालमें 
बेडी भी पुरुषके बधनसे मुक्त हो जाती है। यद्यपि पुरुषार्थ पुरुष स्वयं करता है, बधनका तथा 
मुक्तिका अनुभवन भी वही करता हे । जड श्ृखला भी बद्ध मुक्त हुई तथापि वह अचेतन होनेसे 
अपनी दं।नो दशाओका परिज्ञान नही करतो । इसी प्रकार चेतन्य स्वभावी पुरुष, अपने बधनका 
भी अनुभव करता है और पुरुषार्थ द्वारा बन्धन मुक्त होकर, उस स्वतन्त्रताके आनन्दका भी अनुभव 
करता है। जड कर्म, यद्यपि बद्ध मुक्त है, तथापि उन्हे दोनो दशाओका ज्ञान नहीं है, अत. तज्जन्ध 
दुःल-सुख भी नही हैं। 
(२८०) प्रइन--अज्ञानी जीवको भी "मे बँधा है या छूटा हूँ या "मुझे छूटना है” इस बातका 
जान नही रहता । तब जड पदार्थ और अज्ञानी आत्मा दोनो समान है। फिर अज्ञानीको उपदेश 
क्यो दिया जाता हे ? वह भी तो जडके ही समान बन्ध-मुक्त दक्षाका अज्ञानी है ? 


समाधान--यद्यपि ऐसा टै, तथापि अज्ञानी और जड पदार्थमे महान्‌ अन्तर है। जड़ तो 
चेतन्य धृन्य है, पर अज्ानी आत्मा चेंतन्य शून्य नही है । उसका चेतन्य मूच्छित है। मूच्छितकी 
मूर्च्छा दूर हो सकती है, इसलिए उसे उपदेश दिया जाता है। जड़को नही दिया जाता। नशेमें 
मूच्छित व्यक्तिका उपचार किया जाता है कि वह होशमे आ जावे । मोहयुक्त आत्मा अपने चैतन्य 
स्वभावको अपनेमे रखते हुए भी उसे भूला है, भत. उसे सम्बोधित करके सावधान करते है। सोता 
हुआ व्यक्ति जगाया जा सकता है, मृत नहीं । आत्मा निज ज्ञानके अभावमे मोहयुक्त होनेसे सुप्त है, 
अत उसे सम्बोधित कर जगाते है। उसे भेदविज्ञान होनेपर अपने स्वभावकी महिमाका ज्ञान होता 
है भौर उसमे उत्कृट पुरुषार्थ जगता है । 
(२८३) प्रइन--प्रुरुषार्थ जगने मात्रसे काम हो जाता है क्या ? 
समाधात--तही पुरुषार्थ करनेसे काम होता है। सम्यग्दर्शन और सम्यसज्ञानका होना 
पुरुषार्थथा जागना है, पर चारित्रका धारण करना उस पुरुषार्थवा करना है। जिन जीवोने उस 
पुरुषार्थकों किया है, वे हो अपनी दुरवस्थासे ऊपर उठ सके तथा सदवस्था प्राप्त कर सके है । यही 
आत्माकी शुद्धावस्था है भौर यही मोक्ष है। 
शञानके द्वारा आत्मा-कर्म दोनोका योग है यह जाना जा सकता है, पर कर्म दूर किया कैसे 
जा सकता है ? प्रज्ञा छेती केवह उनकी सधिको ही बता सकती है। ज्ञानका कार्य वस्तु स्थितिका 
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कि 


मात्र बोध कराना है पर उसे भिन्न-भिन्न करनेके लिए कौन-सी छैती है यह इस कलश में आचार्य 





भित््या सर्वेमपि स्वलक्षणबलात्‌ भेस, हि यक्छकक्‍यते 
चिन्मुद्रादृततनिविभागमहिसमा.. शुद्धश्चिदेवास्म्यहम्‌ । 

भिद्न्ते यदि कारकाणि यदि वा धर्मा गणा वा यदि 

भिद्चन्तां न भिदास्ति काचन विभो भावे विशुद्धे खिति ॥१८२४॥ 


अन्ययार्थ--(यत्‌ भेततुं शक्यते) जो पर सयोग भिन्‍न किया जा सकता है उसे (सर्बभ्‌ अपि) 
सभी को (स्वलृक्षणबलछातु भित्त्वा) दोतोके अपने-अपने लक्षणोसे भिन्‍न-भिन्‍न करके यह अनुभव 
करना है कि (चिन्मुव्राड्धितनिविभागमहिमा) चेतन्य लक्षण की मुद्रा उससे चिह्नित अन्य सभी 
विकल्पोसे रहित जिसकी महिमा है, ऐसा (शुद्ध बितु एवं अहम्‌ अल्मि) शुद्ध चेतन तत्त्व ही में है । 
(यदि कारकाणि यदि वा धर्मा यदि वा गुणा. भिश्वस्ते) यदि आत्मा स्वय कर्त्ता है, वह अपने 
ज्ञानादिकरणके द्वारा ही अपनी शुद्ध परिणतिरूप कर्मका कर्त्ता है, ऐसे कर्ना कम करण आदि 
कारक भेद होता हो तो हो। अथवा उसमे अस्तित्व नास्तित्व आदि धर्म भेद भी होते हैं। अथवा 
वह अनन्त ज्ञान दर्शन सुख-शक्ति आदि गुणोका आधार है ऐसा कर्त्ताद कारकजन्य--अथवा 
धर्मजन्य--या गुणभेदजन्य भेद, आत्मामे है ऐसा कहा जा सकता है। पर (भिन्वन्ताम्‌) ये भेद इनमे 
रहो, किन्तु (बिभो विशुद्धे चिति भाजे) सर्वावस्थामे व्यापक अपने विशुद्ध चेतन्य भाव मे (काचन 
निंदा ताह्ति) कोई भेद नही है । 

भावार्थ--प्रज्ञा जैसे जाननेका उपाय है उसी प्रकार वह छेदनेका भी उपाय है। पुरुष ज्ञान 
द्वारा जेसे रनको परख लेता है, उसी प्रकार ज्ञात द्वारा ही उसे स्वोकार करता है। रन तो 
भिन्‍न पदार्थ है। सभवत उसे जानने माज्रसे प्राप्ति सभव न भी हो, पर आत्माको तो जानतेमात्र 
से ही भेद विज्ञान होता है। उसे जानकर उसी प्रज्ञासे अपने स्वरूपमे रमणरूप क्रिया हो सकती है। 
वही स्वरूपकी उपलब्धि है | 

करमको आत्मस्वरूपसे भिन्‍न कर्मरूप जानकर उसमे ममत्वका परित्याग करना हो उसका 
छोडना या दूर करना है। आत्म स्वभाव तथा कर्म स्वभाव और उसके निमित्तसे होने वाले अपने 
विभाव का परिज्ञान ही सबसे कठिन कार्य है। आत्मा अनादिसे ही अपने स्वभावका अजानकार 
है, और परमे निजपनेका उसे भ्रम है। केवल वह भ्रम ही दूर करना है। बहू दूर हुआ कि निज- 
सपत्ति की प्राप्ति हु। वह तो अपने मे हो थी कही बाहिर से लाना नहीं है जो बाहिरसे आती 
है वह निज सम्पत्ति नहीं है ऐसे भेदज्ञानके द्वारा ज्ञानी स्वरूपको ग्रहण करता है। स्वरूपके ग्रहणसे 
परका त्याग स्वयं हो जाता है। इसीका अर्थ कर्मंका भेदन, त्याग, दूरीकरण या नाश करना है। 
अन्य कुछ नही है। इस स्वरूपानुभवमे आत्मा यह देखता है कि में शुद्ध चेतन्यका प्रवाह हूँ। 
मेरी आत्मामे कर्ता करण-कर्म आदि धट्कारकके भेद भी नहीं हैं। न गुणमेद है, न धर्म भेद है। 
में तो मात्र एक चेतन्यका अखण्ड पिण्ड हुँ। उसीका सतत प्रवाह चल रहा है। उसमे परका तो 
प्रवेश है हो नहीं | इतना ही नहीं किन्तु उस अखण्ड चेतन्यके प्रवाह की व्यापकता मे एक रस ही 
सर्वत्र है। एकरसतामे भेदकी कोई गृजाइद्ा नही है। 
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(२८४) प्रइन--आत्मा उपयोग लक्षण वाला है। उपयोग दो प्रकारका है--दर्शनोपयोग और 
ज्ञानोपयोग । यहाँपर आत्माको शुद्ध चेतन्य मात्र कहा है सो दोनो कथनमे सुसगति है या विसगति ? 


समाधात-दोनोमे सुसंगति है। जिसे उपयोग कहा है वही प्रतिभासमान चेतन्यगुण है। 
उसके द्वारा प्रतिभासित होनेवाले पदार्थके सामान्य प्रतिभासको दर्शन और विशेष प्रतिभासको ज्ञान 
कहते हैं । 

(२८५) प्रइन--यह द्विविधता चेतनामे स्वयंके कारण है, या पदार्थकी द्विविधताके कारण 
है ? यदि पर सापेक्षताके कारण द्विविधता है तो वह चेतन्यका स्वभाव नही, विकार कहा जायगा | 
ऐसी स्थितिमे केवलज्ान-केवलदर्शान चेतन्यके विकार है, स्वभाव नही, ऐसा कहता उपयुक्त होगा ? 

समाधान--चेतनामे द्विविधता अपने हो कारण है, परके कारण नही। प्रत्येक पदार्थ 
सामान्य विशेषात्मक होता है। चेतना भी सामान्य विश्लेषात्मक है। सामान्य चेतनाकों दर्शन 
चेतना और विशेष चेतना को ज्ञान चेतना कहते हैं। जैसे समुद्रमे उठने वाली विविध कल्लोलें 
समुद्रका विकार नही हैं, वे शुद्ध जलात्मक समुद्र स्वरूप हो हैं। समुद्रको देखनेपर शुद्ध समुद्र ही 
दिखाई देता है। कल्लोलोमे भी समुद्र ही दिखाई देता है। वे कल्लोलें समुद्रके स्वरूपमे हो सम्मि- 
हित है । समुद्र अपनेमे, अपने हो कारण, अपने ही द्वारा, अपने स्वरूप रूप दिखाई देता है। कल्लोरें 
समुद्रकी हैं, समुद्रमे ही हैं, समुद्रके लिए हो है, समुद्रको ही प्राप्त है, समुद्र द्वारा ही प्राप्त हैं, ऐसा 
कहिए, या यो कहिए वे स्वय समुद्र हैं। उस काल उन्हे छोडकर समुद्र अन्य कुछ नही है। 

इसी प्रकार आत्मा पदार्थथों सचेतन करती है। संचेतन उसका गुण है, स्वभाव है । पदार्थ 
प्रतिभासन स्वरूप हो सचेतना है। पदार्थोके साथ उसका चेतक-चेत्यमान, अथवा ज्ञाननेय, या 
दर्शन-दृश्यमानका सम्बन्ध है। विकार स्वभाव नाक्षक होता है। चेतनाके विकल्प, विकह्प हैं, 
विकार नही हैं। अभेद अखष्ड पदा्थोंमे जो भेद होते हैं वे उसके ही विकल्प हैं। अन्यके नहो 
हैं। ऐसी विवक्षा पूर्वक समझना चाहिए कि समुद्रके दृष्यतकी तरह आत्मामे भी पट्कारक 
व्यवस्था इस प्रकार है कि आत्मा जानता है, अपनेको जानता है, कपने द्वारा जानता है, अपने 
लिए जानता है, अपनेसे जामता है, अपनेमे जानता है। इस प्रकार आत्मा स्वयको जानता व 
देखता है, अथवा चेतता है, ऐसा निश्चय कथन है । आत्माकी स्वच्छतामे परका भी प्रतिभास है। 
मत परकी अपेक्षा विकल्प करना मात्र व्यवहार है। एक वस्तुमे स्वके आश्रव्से जो भेद किये 
जाते हैं, वे वस्तुके हो भश्ञ हैं, विकार नहीं हैं। आत्मामे स्वके आश्रयमे होनेवाले विकल्प भी 
चेतन्यके हो विकल्प हैं। वे विकारो माव नही हैं, अतः केवरुज्ञान व केवलदर्शन भी चेतन्यके 
विकार नहीं है | 

अमेद नयसे आत्मा एक मात्र अलषष्ड चेतन्य पिष्ड है। उसमे भेद या विकल्प नही है। इसी 
कारणसे इस करशमे कहा गया है “में शुद्ध चेतन्य हूँ” । इसमे यदि कर्ता, कम, करण, आदिके 
मेद कहे जाते हैं तो भेद कारकोके हैं, शुद्ध चेतन्यमे उन कारकोके भेदसे, अथवा गुणमेदसे, था धर्म 
मेदसे, भेद कहे जाते हैं। वे भेद उन कारको, गुणों 4 धर्मोके भेद हैं, शुद्ध चेतन्‍्य तो अमेद रूप 
एकमात्र वस्तु है। जब उसमे कारक कृत, गुणकृत, धर्मकृत मेदोका ही प्रवेश नहीं तब पुदगल कम, 
तथा उनके उदय जन्य रागादि विकारोक कारण तो भेद हो ही नहीं सकता । वे तो आत्म वस्तु ही 
नहीं हैं। वे आत्मासे भिन्न लक्षण वाले हैं, अत. उनका पृथक्‌ वस्तुत्व स्वय चिद्ध है। 
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(२८६) प्रधन--क्या रागादि विकार रूप वस्तु, जिसे आत्मासे भिन्‍न वस्तु कहा गया है, 
उसके और आत्माके प्रदेश भेद हैं ? यदि हैं तो रागादि कौनसे द्रव्य हैं ? 

समाधान--रागादि भिन्‍न द्रव्य नही हैं। न उनके प्रदेश आत्म द्वव्यसे भिन्‍न है। वे तो 
आत्माके विकारी भाव हैं। वे विकारी भाव आत्म-प्रदेशोभे ही हैं, किन्तु आत्म द्रव्यके स्वरूपसे 
भिन्न हैं। 

(२८७) प्रइन--जब दोनो अभिन्‍न प्रदेशीय हैं तो उन्हे भिन्‍न वस्तु कैसे कहा गया ? 


समाधाव--पृथक्ता तथा अन्यत्वमे अन्तर है | आत्मा और पुदुगल कमंमे, द्रव्य भेद होनेसे 
प्रदेश भेद है। प्रदेशभेदपना दोनोके पृथकपनेका हेतु है। परन्तु एक हो द्रव्यमे होनेवाले गुण 
पर्यायके भेद, अपने नामसे भिन्‍नता रखते है। लक्षणकी भिन्‍नता रखते हैं, तथा उनका प्रयोजन 
भिन्‍न-भिन्‍न है। अतः उनमे परस्पर अन्यत्व है, पृथकूपना नही है। 

(२८८) प्रइन--आत्माके ज्ञात-दर्शन-सुख-अमूत्तंत्व आदि गुण, नाम मात्र को पृथक हैं। 
वस्तुत तो पृथक नही है ? 

समाधान--यह यथार्थ है कि वे पृथक्‌ नही हैं। क्योंकि एक ही आत्म प्रदेशमे पाए जाते हैं । 
तथापि उनके लक्षण और कार्य भिन्‍न हैं, अतः उनमे अन्यत्व है। वे भिन्‍नभन्न वस्तु हैं। 

(२८९) प्रइन--द्रव्य और वस्तु दोनो एक हैं फिर आपने उनमे मेद केसे किया ? 


समाधान--उन्तमे भेद है इसलिए ऐसा लिखा है। द्रव्य, गुण पर्यायवान्‌ होता है। किन्तु 
गुणोमे गुण नही रहते ।" इसी प्रकार पर्यावें व्यतिरेकी है भर्थात्‌ परस्पर भिन्न-भिन्न है । वे ऋमसे 
होती हैं, अत पर्यायोमे पर्याय नही रहती। 

इस प्रकार द्रव्यसे गुण पर्यायोकी स्थिति भिन्न-भिन्न प्रकार की है। जिनमे प्रकार भेद हैं 
वे भिन्‍त-भिन्‍न द्रव्य न होनेपर भी वस्तु भेद रूप हैं। सत्ता भेदसे द्रव्य भेद माना जाता है, पर 
लक्षण भेदमे द्रव्य भेद हो ही जाय ऐसा नही है। अत. द्रव्य और वस्तुमे भेद है। इसे उदाहरण 
द्वारा कहते है-- 

स्वर्णमे स्वण॑ंपनेके गुण है, वे नाना है। पर स्वर्ण नाना तहीं है। तमककी एक डलो है, 
उसमे क्षारपना, ककंशपना, श्वेतपना, अपनी गध, ऐसे रूप-रस-गध-स्पश चार गुण हैं, पर नमक 
एक है, चार नही है। ऐसा भी नही है कि जो रूप है, वही रस है, वही स्पर्श है। प्रदेश अभेदकी 
अपेक्षा तो सभी गुण एक हो ठौर है तथापि उनमे वस्तु भेद है। रूप नेश्नसे देखा जाता है, रस 
जिद्बासे जाना जाता है। यदि वे दोनो सवंधा एक वस्तु हो तो हाथके स्पर्शमात्रसे, या नेत्रके द्वारा 
देखने मात्रसे उसके चारो धर्मोका बोध हो जाना चाहिए, पर ऐसा नही होता । देखे हुए व्यञ्जनका 
स्वाद नही आता, उसे जिल्ठा ससर्ग करना ही पढता है। अत. प्रदेद्दा भेद न होनेपर भी, नमकके 
रूप-रस-गध-स्पशं आदिमे वस्तुभेदपना है। 


इसी प्रकार स्वर्णके विविध गुणोकी स्थिति भी, उनमे स्वणंसे भिन्‍न वस्तुत्व सिद्ध करती 


१, गुणपयंयवद्‌ द्रव्यम्‌ ॥३८॥ द्वग्याश्र॒या नियुणा गुणा ॥४१॥ “-मोक्षश्ात्त्॒ अस्याय ५ 
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है। सोनेके हार, कटक, बाजूबन्द, करधनी, आदि नाना आभूषण बनाये जाते हैं। वहाँ पर्यायमेद 
निश्चित है, उनके ताम भी भिन्‍न हैं, आकार भी भिन्‍न है, उनमे छोक रुचि भी भिन्‍न-भिन्‍न है। 
अतः उनमे वस्तुमेदपता सुनिश्चित है, तथापि स्वर्णस वे सब अभिन्न है। वे उससे पृथक द्रव्य 
नहीं हैं। 


इन दुष्टान्तीमे भली-भाँति सिद्ध है कि द्रव्यमेद अलग चीज है, और वस्तुभेद या अर्थभेद 
अलग चीज है। तमक और स्वरंको दृष्टान्तमे द्रव्यके स्थान पर, तथा उनके विविध गुणोको द्रव्यके 
गृणोंके स्थान पर, तथा उनकी विविध पर्यायोको द्रव्यकी विविध पर्यायोके स्थातपर मानकर, यदि 
आप विचार करें तो द्रव्यकी ये पर्यायें और गुण भिल्ल-मिन्‍्न वरतु है, तथापि एक ही द्रव्य प्रदेशमे 
विछलीन होनेसे पृथक प्रदेशत्व इनमे नही है ॥१८२॥ 


वस्तु सामान्य विशेषात्मक है। चेतना भी स्वय सामान्य विशेषात्मक है । अतएव ज्ञानदर्शन 
रूपता ही उसके अस्तित्वका सूचक है-- 


अद्वेतापि हि चेतना जगति चेद्‌ दृग्जप्तिख्पं त्यजेत्‌ 
तत्सामान्यविशेषरूपविरहात्‌ साहितत्वमेव. त्यजेत्‌ । 
तत्त्यागें जड़ता चितोषषि भ्रवति व्याप्यो बिना व्यापकात्‌ 

आत्मा चान्तमुपेति तेन नियत दुग्ज्ञप्तिर्पास्ति' चित्‌ ॥१८३॥ 


अन्ययार्थ--(जगति) इस जगत्‌मे (चेतना अवृबेता अपि) यह चेतना यद्यपि तिश्चयसे देखा 
जाय तो अद्वेत अखण्ड एक है, तो भी यदि (वृग्लप्तिरुपं त्यजेत्‌ चेत्‌) वह एकान्तसे अद्वेत रूप ही 
हो और दर्शन ज्ञान रूप अपने भंदोका स्वंथा परित्याग करे तो (तत्सासान्य-विशेषरूपविरहात) 
सामान्य तथा विशेषोके अभावमे (सा) वह चेतना (अस्तित्वमेव त्यजेतु) अपना अस्तित्व भी छोड 
देगी | (तत्‌ त्यागे) अस्तित्वके अभावमे (चित अपि जड़ता) आत्मा जडताको प्राप्त हो जायगी 
( व्यापकात्‌ बिना ) व्यापक के बिना ( व्याप्य ने ) व्याप्यका भी अभाव हो जाता है। परचातृ 
(आत्मा थ॑ अन्तम्‌ उपेति) आत्माका भी अभाव सिद्ध होगा (तेन) इसलिए यह मानना ही चाहिए 
कि (चितृ) चेतना (वृग्प्रिख्पा अस्ति) दर्शन ज्ञानरूप हे ॥१८३॥ 


भावायं--चेतन्य स्वरूप आत्मा स्वय सामान्य विशेषात्मक है। चेतन्य उसका सत्सामान्य 
स्वरूप है, तथा ज्ञान-दर्शन आदि उमीके विशेषरूप है। यदि चेतन्यकों सबथा एक ही माना जाय, 
तो वह सामान्य विशेषात्मक नहीं रहेगा। स्वरूपके अभावमे वह अवस्तु होगा। चेतन्यके अवस्तु 
होनेपर या तो आत्मा जडरूप माता जायगा, या उसका भी अभाव सिद्ध होगा। चेतनागुण व्यापक 
है। व्यापक चेतनागुणके अभावमे व्याप्यरूप आत्माका भी अभाव सुनिश्चित है। इन दोषोको दूर 
करनेके लिए यही मानना सुसगत है कि आत्मा चेतन्यवान्‌ है, वह अपने सत्सामान्य तथा सहिशेषोके 
कारण कथचित अद्वेत है, सबंधा अद्वैत्त नही है। 


(९९०) प्रधन--सचेतन करने वाला चेतयिता, जाननेवाला ज्ञाता और देखने वाला द्रष्टा, 


१ 'अस्तु' हृति पाठन्तरम्‌ । 
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शब्दोस व्यवहृत होता है । क्या आप उनमे परस्पर सबंध बनाकर उनकी एकरूपताका ही प्रका- 
रानतर, से समर्थन करते हैं ? | 

समाधान--ऐसा नही है| चेतयिता-ज्ञाताद्वष्टा ये तीनो एक आत्माके ही रूप हैं। भिन्‍न- 
भिन्‍न क्रियाओसे भिन्‍न-भिन्‍न शब्द बन गये हैं पर वे क्रियाएँ एक हो आत्माकी क्रियाएँ हैं। उनमे 
परस्पर सम्बन्ध हैं, और द्रव्य दृष्टिसि उनकी एकता भी स्पष्ट है। 

चेतना जिन वस्तुओको प्रतिभासित करती है वे वस्तुएँ सामान्य और विशेषरूप हैं। इनका 
अतिक्रमण वे नहीं कर सकती अतएव चैतन्यमें ज्ञानहपता व दशनरूपता स्वय सिद्ध है। इन 
दोनोके बिना चेतन्य स्वय कुछ न रह जायगा, क्योकि पदाथ सामान्य विशेषात्मक है। इसक परि- 
त्यागका अर्थ उसके अस्तित्वका ही अभाव होगा जो इष्ट नहीं हे।' अपने स्वरूपके उच्छेद होने- 
पर वस्तुका उच्छेद अविनाभावी है। अतः चेतना ज्ञान दर्शन रूपताको लिए हुए है यही मानना 
चाहिए । 

(२९१ प्रइन--आत्मामे चेतन्यभाव है यह सत्य है। पर रागादिभाव भी तो आत्मामें हैं, 
आत्माके प्रदेशोमे है। आत्मासे उनका पृथक प्रदेशत्व नही है। जैसे ज्ञान भिन्‍न है उगी प्रकार रागादि 
क्रोधादि भी तो आत्मप्रदेशोंमे अभिन्‍न है ? उन्हें अनात्मीय भाव क्‍यों कहते हो ? 

समाधान--शुद्व चेतन्यके परिणाम जैमे शुद्ज्ञान, शुद्धदर्शन हैं, इम प्रकार रागादि क्रोधादि 
शुद्ध चेतनाके परिणाम नहीं हैं। वे पौदूगलिक जड़ कमके सोगम्रे, उनके उदयके निम्मित्तसे होने- 
वाले भाव है जो शुद्ध चेतन्य स्वभावकों आच्छादित या मलिन करते है। आत्म प्रदेशोमे होनेपर 
भी वे आनात्मीय भाव हैं। विकारके कारणोके ताश होनेपर उनका भी नाश हो जाता है। स्वभाव- 
का कभी नाश नही होता। रागादि तो विकारी पर्यायें थी अत नाशको प्राप्त होती है ॥१८रे॥ 


तो फिर आत्मीय क्‍या है ?-- 
एफश्चितश्चिन्मय_ एवं भावों 
भावा: परे ये किल ते परेषाम्‌ । 
ग्राह्मत्ततः चिन्मथ एवं भावों 
भावा: पर॑ सर्वत एबं हेया: ॥१८४॥ 
अन्ययार्थ--(चित ) आत्मा के (चिन्सय ) चेतन्य मय (एवं) हो (एक भाषः:) एकमात्र भाव 
है। (ये परे भावा उस चिस्मय भावसे भिन्‍न जो अन्यभाव है 'ते परेषाम) वे आत्म भिन्‍त पदार्थके 
भाव है। [तत ) इस तर्क सगत निर्णयके कारण (चिन्मय-) चेतन्य स्वरूप (भाव एब ग्राह्म ) भाव 
हो आत्माकों रवीकार करने योग्य है। (परे भावा') शेष पर भाव (सबंत हेया एव) सम्पूर्ण रूपसे 
छोडने योग्य ही है ॥१८४॥ 
भादार्थ--आत्मा चेतन्य प्रतिभास स्वरूप है, वह उसका लक्षण हे । यह लक्षण उसका आत्म- 
भूत लक्षण है । यह चेतन्ध खण्ड-खण्ड रूप नही होता, अखण्ड पिण्ड रूप है। उसमे रागादि स्वसापेक्षी 
नही है, परमापेक्ष हैं। समोगजभाव वस्तुका स्वरूप नही होता । विकार होता है । 


१ सामान्य विशेषात्मक कस्तदर्थों विषय: | “-परीक्षामुख. 
३३ 


२५८ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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जिस प्रकार कर्म, नोकर्म शरीरादिक, अथवा कर्मके उदयानुकूल, सहयोगी अन्य नोकर्म, 
स्वयं पर द्रव्य हैं, इसी प्रकार कर्मंके उदयमे जीवके चेतन्यमे जो विकार हैं, वे तब शुद्ध अखण्ड 
चेतन्यभावसे भिन्‍न भाव हैं। अतएव आत्माको अपने अखण्ड शुद्ध चेतन्यभावकों ही अपना स्वरूप 
स्वीकार करना चाहिए। परभावो अर्थात्‌ पौदगलिक श्ञानावरणादि कर्मों, व तन्निभित्त जन्य रागादि 
विकारो की पृथकता तो है हो, किन्तु कम॑ निमित्त जन्य, चेतन्यकी क्षायोपशमिक अवस्थाओको भी 
छोड़कर, अखण्ड शुद्ध चेतन्यका स्वरूप ही यहाँ अभिष्ट है । 

(२९२) अहन--रागद्वेष परिणाम जीवमे होते हैं, जडमे नही होते । अत इनको जीवके भाव 
ही मानना चाहिए। परभाव कहना तर्क सगत नहीं । यदि ये जोवमे न होकर पुद्गलमे होते तो 
परभाव कहे जाते । तब ऐसे 'पर पदार्थ ओर परभाव आत्माको स्वीकार नहीं करता चाहिए' यह 
उपदेश यथार्थ माना जाता ? 


शमाधान--यहू सत्य है कि रागादि विकारो परिणाम जीवमे ही होते है, जडमे नही, अत' 
ये ओवके हैं। अशुद्ध निश्वयनयसे ऐसा ही है। तथापि यहाँ कथन शुद्धनिश्वयनयका है। इस 
नबसे कहा जाब तो जो परनिरपेक्ष भाव आत्मामे है वही आत्माका त्रेकालिक शुद्ध चेतत्य भाद 
है। रागादि संयुक्त आत्मा, अशुद्ध आत्मा है। अतः रायादि छोड़नेका अर्थ है कि अपनी अशुद्धा- 
वस्या को, जो पर संयोग निमित्त जन्य हो, उसे छोड़कर शुद्ध चेतन्यावस्था को प्राप्त करना 
जाहिए। 

(२९३) प्रदन--अनादिसे आत्मा कर्म समुक्त है तन्निमित्त जन्य विकार भी अनादि से हैं । 
ऐसी दक्शामे उन कर्मोंका व विकारोका ससग छूट हो केसे सकता है ? 

समाधान--आत्मामे शानशक्ति हो ऐसो शक्ति है। उस ज्ञानशक्त द्वारा आत्मा स्व परका 
भेद समझकर, पररूप परिणमल त्यागकर, स्वाधीन परिणमन करने लगता है। अतादि अज्ञानरूप 
परम्परा भी टूट जाती है। जेसे बीजसे वृक्ष होता है, ऐसी अनादि परम्परा है। तथा बीज जला- 
देनेपर उसकी भावी परम्परा समाप्त हो जाती है। इस दृष्टान्तसे समझना है कि जीवकी परा 
धोनताकी परम्परा, ज्ञान द्वारा ससारके बीज भूत मोहको दग्ध कर देनेपर, स्वय समाप्त हो जाती 
है। जीव कर्मकी पराधीनतासे छूटकर स्वय शुद्ध हो जाता है । 

(२९.४) प्रश्न--जब जीव पराधीन है, तब वह परव् है। जैसे बन्धनमे बँधा केदी जब 
बन्धनसे छूटे, तब स्वतन्त्र विचरण कर सकता है। बन्धनसे तब छूटे जब केदो छोड़ दिया जाय, 
छोड़ने वाला न छोड़े तो स्वतन्त्र केसे हो ? इसो प्रकार जीव जिस कर्मके बन्धनमे अनादिसे है वह्‌ 
केसे छूटे ? यदि कर्म छोड दे तो वह स्वन्तत्र विचरण कर सके ? 


समाधान--दृष्टान्त ठीक नही है। कैदी यद्यपि अपने अपराधके कारण, परके द्वारा बाँधा 
गया है, तथापि बाँधनेवाला व छोडनेवाला अन्य सचेतन पुरुष है। यद्यपि बाँधना छोडना उस सचेतन 
राजकीय पुरुषका कम है, तथापि वह अपराधीको ही बाँधता है, निरपराधकों नहीं। परल्तु कर्म 
चेतन्य स्वरूप नही, जड स्वरूप ही है । वह जीवको बाँधता नहीं है। स्वापराधसे जीव स्वय जड़ 
पौद्गलिक कर्मोको खीचकर अपनेको उनसे बाँध लेता है | 

यद्यपि वे सुक्ष्म कर्म दिखाई नही देते, न जीव यह जानता है, कि कब कर्म आए और मेंने 
अपनेको कब बाँध लिया । तथापि वे जीवके अपराधसे आते हैं और जीव उनसे बंधता है। यह 
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युक्ति से सिद्ध है कि जोव हो जब अपने अज्ञान परिणामसे उनसे अपनेको बाँधता है तब जीव हो 
अपने ज्ञान परिणामसे, उस बन्धनकों स्वेय दूर कर सकता है। अतः रागादि रूप बन्धनकारक 
भावोको यहाँ परभाव कहा, और उनके छोडनेका तथा आत्मामे स्वभाव जन्य ज्ञानमावकों स्वीकार 
करके स्वतःको स्वतत्त्र करनेका उपदेश दिया है । 
अपने स्वभावका भावरूप परिणमन ही ज्ञानमावकी स्वीकारता है, तथा परसापेक्ष अबुड़ 
परिणमनका अभाव ही परका त्याग है, यही उपदेशका सार है ॥१८४। 
मोक्षार्थीको एकमात्र चेतल्‍्य भावका हो आलम्बन करना चाहिए यहू आचार्य कहते हैं-- 
सिद्धान्तोष्यमुदात्त चित्तचरितेः मोक्षाधिभिः सेव्यतां 
शुद्ध चिन्मयमेकमेव परम ज्योतिस्सवेवास्म्यहम्‌ । 
एते ये तु समुल्लसन्ति विविधा भावा पृथग्लक्षणाः 
तेहहं तास्मि यतोञउश्र ते मम परव्रब्यं समग्रा अपि ॥१८५॥ 


अन्वयायं-- (शुद्ध चिन्मयम्‌) जो शुद्ध चैतन्याकार (एकमेव) एकमात्र (परम॑ ज्योति ) उल्डृष्ट 
ज्योतिस्वरूप है (सदैवाह अस्मि) में सदा वही हूँ । (एते) ये (पृथर्छक्षणा ) जिनका स्वरूप मुझसे 
भिन्‍न रूप प्रकट है ऐसे (ये तु विविधाः भावा:) जो विविध प्रकारके असंल्यात लोक प्रमाण 
अध्यवसान भाव (समुल्छसन्ति) उठते हैं (ते अहूं ताह्मि) वे में नहीं हूँ। (कल अन्न ते समप्रा अपि 
मम परव्रव्यम) क्योंकि यहाँ वे सबके सब मेरे लिये परद्रव्य हैं। (अपम्‌ सिद्धास्टः) ऐसा यह 
सिद्धान्त (उदात्तवित्त-बरिते-मोक्षाधिभि.) मनस्वी सदाचारी श्रेष्ठ मोक्षार्थी पुरषोको (सेब्यताम) 
सेवन करना चाहिए ॥१८५॥ 


भावार्थ--जो जीव संसारके दुखोंसे छुटना चाहते हैं वे उदात्तचित्त, मनस्वी, उत्कृष्ट, 
मोक्षार्थी, सदाचारी पुरुष हैं। उन्हे यह सिद्धान्त स्वीकार करना कल्याणकारी है कि आत्मा अपने 
स्वरूपका विचार करे, तो वह देखेगा कि वह चेतन्यका अखण्ड प्रवाह है। तथापि जैसे नदीके पूरमे 
मार्गमे बहुत-सा कूडा-कचरा भी बहकर आ जाता है, पर वह नदीका अंश नही है, जरूप्रवाहको 
गेंदला करनेवाली विकारी वस्तु हैं। इसी प्रकार चेतन्यके प्रवाहमे प्रवहमान, रागादि विकार भाव, 
आत्माके उस पवित्र चेतन्य प्रवाहको मलित करने वाले भिन्न-भिन्न भाव हैं। वे आत्मा तही हैं। 
बुद्धिमान्‌ मोक्षार्थी पर वस्तुको छोड़कर निज वस्तुको ही ग्रहण करते हैं ।१८५॥ 


पर द्रव्यका ग्रहण अपराध है ऐसा कहते हैं-- 
पराव्यग्रहूं कुर्बत्‌_ वध्येतेवापराषवान्‌ । 
बध्येतानपराधो न स्व्॑ब्ये संजुतो मुनिः ॥१८६॥ 
अम्वयाधं---(परवरव्यग्रहूं कुरबनू अपराधबान) परवव्यको ग्रहण करनेवाला अपराधी है। 
जो अपराधी है वह (बध्येत एव) नियमसे बंधनको प्राप्स होता है। (ह्चत्रष्ये संबृतः मुनिः) किस्तु 


१. अति. इत्यपि पाठाक्तरम । 
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मुनि अपने आसम द्रव्यमे ही सुरक्षित है, वे (अनपराधः) निरपराध हैं, अत (न बध्येत) बन्धकों 
प्राप्त नहीं होते ॥१८६॥ 


भावार्थ--लोकमे यह बात सुप्रसिद्ध है कि जो वस्तु पराई है, उसे लरूचाई दृष्टिसे देखना 
भी अपराध है। ग्रहण तो अपराध है ही । जो परवस्तुको निज वस्तु बनाता है वहू अपराधों 4धनमे 
पडता है। जो निरपराधी हैं, स्वद्रव्यकी, स्वक्षेत्रकी, स्वकालकों व स्वभावकी महिमामे रत हैं, 
वे संबृत हैं, अर्थात्‌ सुरक्षित हैं। वे कभी बधनकोों प्राप्त नहीं होते । इसोलिये अपनी आत्माके 
गुणोमें जो सुगुप्त हे, कभी परमे प्रवेश नही करते, वे मुनिजन निरफ्राधी है। करके बन्धनसे वे 
नही बँधते । 

जो अपनी मर्यादा तोड़ते हैं, पर द्रव्यकों ग्रहण करते हैं। शरीर-वचन-मन स्त्री, पुत्रार्दि 
शुद्ध चेतन्यसे भिन्‍न होनेसे, शुद्धात्माकी दृष्टि वालेके लिए परवस्तु है। जो परद्वव्यकों आत्मभावसे 
स्वीकार करते है, उनसे ममत्व करते हैं, वे अपराधों है, और प्रति समय नियमसे कमंबंधनमे बधते 


ही है। 


(२९५) प्रइन--अपराधी बँधता है यह ठीक है । परवस्तु--परस्त्री परधन हर्ता राज्य कर्म- 
चारियो द्वारा बधनमे डाले जाते है, पर अपने घर, स्वस्त्रो-स्वपुत्र-स्वधनादिकों स्वोकार करने 
वाला तो महाजन है ? उसे राजको4 पुरुष नही बॉधते क्योकि वह निरपराध है। ऐसा भाव कलश 
का निकलता है। तब आप उस गृहस्थको जो महाजन है, अपराधा और बन्धनबद्ध केसे कहते है ? 


समाधान--लोकमे जो अपराधी है वे बन्धते हैं, यह आपको सिद्धान्त समझानेके लिए मात्र 
दृष्टान्त है। यहाँ राजकीय बन्धन के दृष्टान्तसे दा्ष्टान्‍्तकी सिद्धि करनो है। दार्ष्शन्त हे-- 
जीवका कमंवन्धन बद्ध हाता । अपने चेतन्य स्वरूपकी दृष्टि त्यागकर, जो चेतन्यसे भिन्‍न ससारके 
किसी भी द्रव्यसे, उसके गुणोसे व पर्यायोसे, तथा कर्मोदयकी स्थितिमे उत्पन्न हुए अपने आन्तरिक 
रागादिपरिणामोंसे, ममत्व करता है--उन्मे अपनापन मानता हे, उन्हे हितकारी मानता है, वह 
अपराधी है। वहू अपराधी कर्म के बन्धनमे अवश्य बन्धता है ॥१८६॥ 


इसी आशयको आगामी कलूशमे स्पष्ट करते हे-- 
अनवरतमनन्तैबंध्यते.. सापराष: 
स्पशति निरपराधों बन्धनं नेव जातु । 
नियतमयमशुद्ध सवं भजन सापराधों 
भवति निरफराध: साधुशुद्धात्ससेवी ॥१८७॥ 
अन्दयायं--(सापराध.) अपराधों (अनवरतम) निरन्तर ही (अनस्ते) अनन्त कर्मपुदृगलोसे 
(बध्पते) बंधता है। (निरपराध ) जो अपनो शुद्ध चेतन्य परिणतिका आश्रय करने वाला अपराध- 
रहित है, (बंधन जातु नेव स्यृशति) वह कभी भी बन्धनको प्राप्त नहीं होता । अवगव (अथम) यह 


संसारां जीव (अशुद्धं त्व नियत भजन) अशुद्ध आत्माको ही निरन्तर सेवन करता 5, अर्थात्‌ 
अशुद्ध परिणतिमे परिणत हो रहा है, अत. (सापराध.) वह निश्चित अपराधी है। किन्तु (साध- 
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शुद्धात्मसेवी) श॒द्धात्माको भले प्रकार सेवन करने वाला (निरफ्शथः भवति) अपराध से रहित है, 
अतएव बन्धनको प्राप्त नही होता ॥१८७॥ 

भावाथं --पर द्रव्यको अपनाते वाला उन समस्त परद्रव्योके बंधनमे है। उनकी प्राप्ति- 
अप्राप्ति-सयोग-नियोगमे, सुख-दुख रूप आकुलताको प्राप्त होता है। सूक्ष्म पुद्गल अनन्त-कर्म 
परमाणुओसे भी, जो ज्ञानावरणादि रूप है--बन्धता है, जिसका परिपाक दु.खोत्यादक है। जो 
शुद्धात्मरूप परिणमन करते है वे शुद्धात्मसेवी हैं। वे न परसे ममत्व करते है, न परको निज रूप से 
एकाकार करते है। अत- न उन पदार्थोसे बधते हैं, ओर न पुद्गल कर्मसे बन्धते हैं, न रागादि 
विकारी भावोमे बधते हैं, वे निर्बन्ध है ॥१८७॥ 

अतएव-- 

अंतो ह॒ताः प्रमादिनो गताः सुखासोनतां 
प्रलीन चापलं, उन्मूलितमालम्बनम्‌ । 
आत्मन्येबालानितं चित्त 
आसंपूर्णविज्ञानघनोपलब्धे: ॥१८८॥ 

अन्वयाथं--(अत ) उक्त कथनके अनुसार (प्रमादिनः) जो रागादि प्रमादके वश हो 
(सुखासीनताम्‌ गता ) कर्मंजन्य आकुलताको ही सुख मानकर उसमे निमग्नताको प्राप्त हैं, (हुताः) 
वे मोक्षमागसे अ्रष्ट हुए । इस उपदेशसे (प्रलीनं चापलम) उनकी उपलता मिटाई (आलम्बनम- 
उन्मूछितम) पर द्रव्यके आलम्बनकों जडसे उखाड़ दिया तथा (आसंपूण विज्ञानधन उपलब्धे ) पूर्ण 
विज्ञानधन आत्माकी प्राप्ति जब तक न हो तब तक (चित्तम्‌) अपने मनको (आत्मनि एवं आला- 
नितम्‌) अपने स्वात्मामे ही बॉधा उससे ही सम्बद्ध किया ॥१८८॥ 

भावाथं--जा जोव रागादि भावोका आलम्बन कर, परद्धव्यको आश्रय कर, उसमे सुख 
मानकर अपनेकों आनन्दित मानते थे, और उसीसे मत्त थे, वे आत्महितमे प्रमादी थे। ऐसे प्रमादी 
जन मोक्षमागम बहुत दूर है । किन्तु जिन्होंने ।वज्ञानचन आत्माका आश्रय लिया--उनको योगकी 
चपलता छूट गई, परावलम्बन छूटा--स्वाधीनता आई, आत्माका स्वाद आया और वे परम सुखी 
हुए | ऐसा जानकर ससारो जन पर पदार्थका, मोह-राग्र-ह्ेषका, परित्याग करे तो उन्हें स्वात्मो- 
पलव्धि हो सकती है तथा वे बन्धनसे मुक्त हो सकते हैं । 

(२९६) प्रदषन--प्रमाद क्‍या है ? उसके द्वारा क्या हानि होती है। उससे बचनेके क्‍या 
उपाय हैं ? 

समाधान--आत्म स्वभावकी प्राप्तिमे असावधानी को प्रमाद कहते है। यह ससारो प्राणी 
सासारिद पदार्थोके सचयमे उनमे रागादि करनेमे, सलग्न है, अत. आत्महितके मार्गम॑ प्रमादी 
है। प्रभादी ससार परिभ्रमण करता हे ओर विविध दुख उठाता है, यहो बड़ो हानि है। मुल्यत: 
प्रमादके पन्द्रह भेद कहे गए हैं। चार कपाय, चार विकथा, पाँच इन्द्रियोके विषय, निद्रा और 
स्नेह | पमादस बचनेका उपाय आत्महितमे सदा जागते रहना ही है। जो आत्महितमे सावधान है 
वही जागता २ । जा विषय कपायोमे छगा हुआ है वह आत्महितम सोता है, थही प्रभाद है, और 
दुख उत्तवा फल हु । 

माह राग ढ्ेप ये तीन प्रमाद मुख्य हैं। प्रमादके सम्पुर्ण भेद इनका ही विस्तार हैं। इनमे 
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मोह और द्वेष ये दोनो तो अत्यन्त अशुभ हैं। राग शुभ अशुभ दोनो प्रकारका होता है। पचपर- 
मेष्ठीके गुणानुराग पूर्वक भक्तिका राग, शुभराग है, पच्ेन्द्रियके विषयोके प्रति राग अशुभराग है। 
दोनो प्रकारके राग भी प्रमाद ही हैं । 

(९९७) प्रइन--अशुभराग आत्महित घातक है, अत- उसे प्रमाद कहना उपयुक्त है। पर पंच- 
परमेष्ठीमे मक्तिरूप शुभराग तो प्रमाद नहीं है। आत्महितमे जो सावधान हे वे हो पचपरमेष्ठीकी 
श्रद्धा भक्ति करते हैं। जिनभक्तिका बहुत बडा माहात्म्य आगममे आचार्यों द्वारा वणित है। आप 
उसे भी प्रमाद कहकर आत्महित के विरुद्ध बताते हैं। तब वया आत्महितेषी वह है जो पंचपरमेष्ठी- 
की श्रद्धा भक्ति करना छोड दें ? 

समाधान--पच्रपरमेष्ठी की भक्ति अशुभरागसे बचाती है। प्रपरमेष्ठीके वीतरागता आदि 
गुणोके प्रति अनुराग बढाती है, अत. इस दृष्टिसे वह बोतरागताके प्रति साधक भी है। इसी कारण 
जैनाचायोंने इसे कथड्चित्‌ उपादेय भी कहा है। तथापि शुभकर्ममे शुभयोग तथा मन्दकषायपना 
कारण है, उससे जीवको पुण्यका बन्धन होता है। मोक्षार्थीके लिए बन्धन इष्ट नही माना जा सकता 
अतः शुभ राग को भी प्रमाद कहा । 


जो आत्माको शुभाशुभ कर्मो्ते निवृत्त करके, अपने ज्ञानानत्दकों सीमाके भीतर रखता है, 
यह उस प्रमादका प्रायश्चित रूप प्रतिक्रमण हे, यह बात इस गाथा से स्पष्ट है-- 


कम्म ज॑ पुव्वकयं सुहासुहमणेयवित्यरविसेसं । 
तत्तो णियत्तए अप्यय तु जो सो पड़िक्कृप्रणं ॥-संमयसार, गाथा ३८रे 
अर्थात्‌ शुभाशुभके विस्ताररूप जो पृव॑ंक्ृत कर्म हो, उनसे अपनेको भिन्‍न कर लेना ही, 
प्रमादका प्रतिक्रमण है । 
(२९८) प्रइन-प्रतिक्रमणका क्या अर्थ है ? उसके कितने प्रकार है। उनका कया स्वरूप है, 
और उनका करना मोक्षामार्गीके लिए दृष्ट है या नही ? 
समराधान--प्रतिक्रमण प्रतिशरण-परिहार-धा रणा-निवृत्ति-निन्दा-गर्हा और शुद्धि, ये आठ 
प्रतिक्रमणके ही प्रकारान्तर हैं, इनका विस्तार निम्न प्रकार है-- 
प्रतिक्रमण--छगे हुए दोषोको प्रायश्चित्तादि द्वारा दूर करना । 
प्रतिशरण--दोषोके दूर करने हेतु परमगुरुकी शरण प्राप्त करना। 
परिहार--दोषोके दूर करने हेतु प्रायश्चित्त स्वरूप सावधि त्याग करना । 
धारणा--दोष दूर करने हेतु कुछ विशिष्ट ब्रतोका धारण करना । 
निवृत्ति--दोषोके दूर करने हेतु कुछ परित्याग करना, उनसे चित्त वृत्तिको रोकना | 
निन्दा--अपने दोषोके प्रति पश्चात्ताप करना, स्वयके समक्ष दोषोकी निन्‍दा करना । 
गहा--गुरु समीप अपने दोषोकी निन्‍दा व पश्चात्ताप करना | 


शुद्धि--अपने दोषोको दुर करना, परिणामोमे शुद्धि उत्पन्न करना। गुरुदत्त प्रायश्चित्तको 
स्वीकारना ही शुद्धिका कारण है। 
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ये सब दोष दूर करनेके उपाय मोक्षमार्गीके लिए उचित हैं। इन्हें अमृत कुम्भ कहा है । इनसे 
वह पापक्रियाओसे दूर होता है। किए पापो पर परचात्ताप करता है। भविष्यमे पाप न करनेका 
भाव उत्पन्न होता है। पापात्नव दूर होकर उसे पुष्यात्नव होता है । 

(२९५) प्रइन--समयसारमे इन प्रतिक्रमणादिकोकों विषकुम्म कहा है, और प्रतिक्रमण 
आदिके अभावको अर्थात्‌ अप्रतिक्रमणादिको अमृत कुम्भ कहा है। सो इस कथनसे आपका कथन 
विहद्ध पढता है। किसे यथार्थ मानकर आचरण करना चाहिए ? 

समाधान--समयसा रमे द्रव्य प्रतिक्रमण' को विष कुम्म और '“अप्रतिक्रमण” को अमृतकुम्भ 
कहा है, यह यथार्थ है। इस कथनकी विवक्षा स्पष्ट करते है । 

लगे हुए दोषोका प्रतिक्रमण नही करने रूप जो अप्रतिक्रमण है वह तो सभी भिथ्यादृष्दि 
जीवोमे होता है | वह तो विष कुम्भ ही है, सवंथा पापरूप ही है। उसे अमृतकुम्भ नही कहा गया । 
यहाँ उसकी चर्चा ही नही है। दोषोका निराकरण ज्ञान भावमे स्थित होने पर हो होता है। ऐसी 
दक्ामे वह शुद्धोपयोगी साधु स्वय निर्दोष है । दोषोकी वहाँ कोई सम्भावना ही नही है । 

ऐसी जो श्रेष्ठ दशा है वह ही 'अप्रतिक्रमण' दक्षा है, वह अमृतकुम्भ है। यह अप्रतिक्रमर्ण, 
उस प्रतिक्रमणसे भी श्रेष्ठ है जो सदोष अवस्थामे, दोष निवारण हेतु किया जाता है। यह द्रव्य 
प्रतिक्रमण अर्थात्‌ बाह्यप्रतिक्रमण भी, उसी शुद्वोपयोग दशाको प्राप्त करनेके लिए ही किया जाता 
है। शुद्धोपयोगकी प्राप्ति जब तक नहीं होती तब तक वह साधु शुभोपयोगी ही रहता है। इस 
प्रतिक्रमणसे पाप प्रक्षालन तो होता है परन्तु शुभआश्रव ही होता है। इस कारण वह उपरोक्त 
प्रथम अप्रतिक्रमणकी अपेक्षा 'अमृतकुम्भ' है, परन्तु शुद्धोपयोगकी भूमिकासे नीचे होनेके कारण उसे 
हो 'विष कुम्भ' भो कहा गया है। शुद्धात्माको आराधनासे रहित होनेके कारण इस प्रतिक्रमणकों 
भी अपराध माना है। समस्त आश्रवभाव, मोक्ष मार्गमे अपराध ही है । 


(२००) प्रश्न-प्रतिक्रणण करने वाला यदि निश्चयकी दृष्टिसे अपराधी है तो साधुको 
अप्रतिक्रमण ही श्रेष्ठ मानना चाहिए ? 

सम्ाधान-वस्तुत ऐसा ही है, परन्तु मिथ्यात्त्के साथ जो दोष रूप अप्रतिक्रमण है वह 
श्रेष्ठ नही है। वह तो 'विष कुम्भ' ही है। प्रतिक्रणको इस सदांष अप्रतिक्रमणकी अपेक्षों श्रेष्ठ 
माना गया है और अमृत कुम्भ कहा गया है परन्तु ऊपरकी शुद्धोपयोगीकी भूमिका रूप “अप्रति- 
क्रमण” को, इस प्रतिक्रमणकी अपेक्षा श्रेष्ठ होनेसे, 'अमृत क्रुम्भ' कहा गया है | 

(३०१) प्रशन--शुद्धोपयोगीका अप्रतिक्रमण अमृतकुम्भ है, यह तो ठीक है, परन्तु प्रतिक्रमण 
करने वाला साधु भी तो उसी शुद्धोपयोगो भूमिका पर जाता है तब उसके प्रतिक्रमणकों विषकुम्भ 
कहना केसे सगत है ? 

समाधान--द्रव्य प्रतिक्रमण शुद्धात्म भावनाके उद्देश्यसे ही किया जाता है, परन्तु जब तक 
वह शुद्धात्माके अनुभव स्वरूप नहीं बनता तब तक शुभोपयोग रूप है। शुद्धोपयोग रूप नही है। 
अध्यात्मकी दृष्टिमे यह, आश्रव भाव होनेके कारण अपराध है। इसीलिए उसे विषकुम्भ कहा है। 
जब वह साधु शुभोपयोगस ऊपर उठकर, शुद्धोपयोगी बनता है तब उसकी उस अवस्थाको ही 
यथार्थ अमृतकुम्भ' कहते है। विवक्षा मेदसे यथाथ स्थिति समझ लेने पर, प्रतिक्रमण और अप्रति- 
क्रमणके स्वरूपमें कोई विरोध या सशय नही रहता । 
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उपदेशका यथार्थ ग्रहण ही कल्याणकारी है-- 
पत्र प्रतिक्रमणमेव विष प्रणीतं 
तन्राप्रतिक्रमणमेव सुधा कुतः स्पात्‌ । 
तत्कि प्रमाद्यति जन: प्रपतन्‍नधो5घः- 
कि नोध्व॑मध्यमधिरोहित निष्प्रमादः ॥१८९॥ 


अन्ययार्थ--(यत्र) जिस मोक्षमार्गमे (प्रतिक्रमणमेब) दोषोको दूर करनेके अभि प्रायसे किया 
जानेबाला शुभराग रूप प्रतिक्रमण भी (बिषं प्रणीत) रागात्मक होनेसे विषहूप वरणित किया गया 
है (तत्र) उस मोक्षमार्गते (अप्रतिक्रमणम्‌ एव) दोषको दूर करनेका उपाय न करना, अशुभ रागादि 
रूप ही प्रवृत्ति करना, ऐसा अप्रतिक्रमण (कुतः सुधा स्थातू) कैसे अमृतरूप कहां जा सकता है ? 
(तत) तब (जनः) यह प्राणी (अध. अधः प्रपतन्‌) उपदेशको विपरीत ग्रहणकर, नीचे गिरता हुआ 
(कि प्रमाद्चति) क्‍यों प्रमादरुप प्रवत्तता है ? उपदेशका यथार्थ भाव ग्रहण कर (निष्प्रमाद ) प्रमादको 
छोड़कर (ऊध्वं उध्बं) उन्‍नत-उन्‍नत माग पर (कि ने अधिरोहति) क्यों नहीं चढता ॥१८०॥ 

भावाथं--उपदेदा तो यह था कि शुभरागादि रूप प्रतिक्रमण, वन्दना, रतुति आदि परिणाम 
भी पुष्याद्रवके कारण होनेसे व्यवहारसे मोक्षमागं हैं। तथापि दापयुक्‍त अप्रतिक्रमण और शुभ- 
रागरूप प्रतिक्रमण, इन दोनो विकल्पोसे रहित, अपने स्वभाव परिणमन रूप, तृतीय अवस्था रूप 
अप्रतिक्रमण ही निश्चयसे मोक्ष मार्ग है। वहाँ कुशिष्पने उलटा अर्थ ग्रहग कर पापात्मक अप्रति- 
क्रमणको श्रेष्ठ मान लिया । उसपर आचाय॑ प्रश्नात्मक आश्वर्य॑ करते हैं कि प्राणी यथार्थ उपदेश 
ग्रहण कर ऊँचा क्यो नहीं बढता ? विपरीत ग्रहण कर हीनाच।री प्रमादी क्यो बनता है ? 

“अप्रतिक्रमणम्र्‌ एव सुधा कुट स्यातृ” ऐसा पाठ मानकर शुभचन्द्रजोने इसका अथं किया 
है कि प्रतिक्रमण तथा अप्रतिक्रमण दोनो अवस्थाओंसे भिन्‍त जो अप्रतिक्रमण है वह सुधाका, अमृत- 
का कुम्भ है ॥१८०॥ 

कोन साधु थोघ्र मुक्ति प्राप्त करता है उसका वर्णन करते हैं-- 


प्रमादकलितः कथ भवति शुद्धभावोइलूस:ः 
कषायभरगोरवात्‌ अलसता प्रमादों यतः । 
अतः स्वरसनिर्भरे नियमितः स्वभावे भवन्‌ 
मुनिः परमशुद्धता ब्रजति मुच्यतेः चाइचिरात्‌ ॥१९०॥ 


अन्वयाध--(प्रमादकलित अलस:) प्रमादी आलसी व्यक्ति (क्ष शुद्धभावो भवति) के 
शुद्धभाव रूप गुद्धात्मा बन सकता है (यत ) क्योंकि (अछूसता। आलसोपना (कषायभरगोरवातु) 
(प्रमाद भवति) फपाग्रके भारम ही गोखशाली है, प्रभाद है। ।अत घुनि) इसलिए साध (स्वरस- 
निर्भरे स्वभावे) आत्माके निजरससे परियृर्ण अपने स्वभावमे टी (नियमित भवन्‌) निर्याभत हाकर 
(परम शुद्धताम्‌ ब्रजति) उत्कृष्ट शुद्धोपपोगमय होता है, तथा (बे अचिराहु मुच्यते) अ।२ क्षीघ्र ही 
मुक्ति धामको प्राप्त होता है॥१९०॥ 


मोक्ष अधिकार २६५ 


भावार्ध--अपनी स्वभाव स्थितिमे शिथिलताका नाम ही प्रमाद है। विविध प्रकारके कषाय 
जन्य विकल्प ही आत्माकों अपने स्वभावमे स्थिर नहीं रहने देते । आत्महितका इच्छुक समताभावी 
सयमी साधु, रागादि क्रषाय मार्गसे अत्यन्त दूर रहकर, आत्महितमे सावधानी रखकर, अपनेको अपने 
स्वभावमे ही बाँधकर, परम पवित्रताको स्वय प्राप्त होता है। यही शुद्धोपयोग है" । इसीके फलसे 
प्राणी शीक्ष ही सा सारिक दुखके कारण कर्मबन्धके बन्धनसे भी शीघ्र छुट जाता है। इसी द्रव्यकर्म- 
भावकर्मसे छूटनेको मुक्ति कहते हैं जो शुद्धोपपोगीको ही प्राप्त होती है ॥१९०॥ 

(३०२) जो प्रमादी नही है न आलसी है--आत्ममिष्ठ गृहस्थ है, वह भी तो परमशुद्धताको 
प्राप्त हो सकता है। तब कलझ्मे 'मुनिः पद देकर उसका कर्तृत्व मुनिको ही क्यों स्वोकार 
किया है ? 

समाधान--जो अपने हितके मार्गमे अपूर्ण है, वह अभी क्रोध, मान, माया, लोभ आदि 
कषायोके भारसे सयुक्त है, ऐसा गृहस्थ आत्मश्रद्धाती या आत्मज्ञानी हो, पर आत्मनिष्ठ नही हो 
सकता । पूर्ण शुद्वोपयोगी नहीं हो सकता । गृहका ग्रहण, गृहिणोका ग्रहण, वित्तका सचय, परिवार- 
का परिकर, ये सभी कषायके कार्य है। कषायवान्‌ आत्महितमे प्रमादी ही है। यदि उसे अप्रमादी, 
निरालस बनना है तो वह इनका सेवन न कर, केवल अपने ज्ञानभावमे हो निमग्न रहेगा। यह 
अवस्था मुनि अवस्था हो होगी । इससे मुनि दशामे ही शुद्धताकी प्राप्ति और मोक्षका कतृत्व है। 
गहस्थ दशामे नही । 

(३०३) प्रशन--गृहस्थ भी यदि धन-स्त्री-पुत्रका परित्याग कर दे और मुनि अवस्था धारण 
न करे, तो क्या शुद्धोपपोगी होना शक्य नही है ? क्या मात्र वस्त्र रहनेसे शुद्धोपयोगमे बाधा भा 
सकती है ” 

समाधान--वस्त्रका परिग्रहण बाधक है | जब समस्त पख्व्यसे भिन्‍न होनेपर ही स्वात्म- 
सिद्धि हो सकती है, तब वस्त्रका भी परिंग्रह केसे होगा ? वस्त्र देहकी तरह जन्मसे साथ नही भाता, 
वह बृद्धिपूर्वक ग्रहण किया जाता है। बुद्धिपूर्वक किसी भी वस्तुका ग्रहण, बिना उस वस्तुके प्रति 
आकर्षण या रागके सम्भव नही है। अत बिना मुनिदक्षाके न परम शुद्धि होती है, न पूर्ण शुद्धोप- 
योग होता है, और न मुक्ति होती है। 

(३०४) प्रशष--क्या नग्नता आत्मशुद्धिमे साधक है ? यदि ऐसा है तो द्रव्यलिंगी जैन साधु, 
परमहस दश्ामे चलने वाले अर्जेन सन्यासी, धरफीमतके लोग अथवा आजकल विदेशोमे नग्न रहकर 
जीवनयापन करनेवाले स्त्री-पुरुष, ये सब आत्मनिष्ठ होकर मुक्ति प्राप्त बयो नहीं करते ? 

समाधान--ये सब तनके नग्न है, पर मनके नग्न नहीं हैं। मनकी नग्नता समस्त मानसिक 
विकारोसे रहित होनेपर ही होती है। विकार आत्माके स्वभावसे भिन्‍न आत्मघातक है। उप्तके 
रहते हुए नग्तताका अभाव ही है, भले ही शरीर नग्न हो । परसम्पर्कके अभावमे ही आत्मनिष्ठता 
भाती है अन्यथा नही | 


है सुविदिदपयत्थसुतों संजमतबर्सजुदो विगदरागों। 
समणों सहसुक्ष दुबखों भणिदों सुद्घोवओगत्ति ॥ 
न्‍-प्रवचनतार, प्रघम अध्याय, गाया १४ 
रेड 
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(३०५) प्रहच--तब मनकी नग्तताकी हो बात करनी चाहिए। तनकी नग्तता क्‍यों 
आवश्यक है ? 

समाधान--मनकी नग्नता हो तो तनकी नग्नता उसको भावनासे पूर्व हो आ जाती है। 
कारणके अभावमे कार्य नहीं देखा जाता। आन्तरिक परित्यागकी भावना होनेपर बाह्यका परित्याग 
अवष्यम्भावी है। हाँ, बाह्यका त्याग हो और अन्तरग विकारोका त्याग न हो, ऐसा हो सकता है। 
तनकी नग्नता, मनकी नग्नताके अभ्यासका प्राथमिक रूप भी हो सकता है। तथापि यदि कोई इसे 
कपटसे धारण करे और इसके द्वारा साधुपदकी प्रतिष्ठा, तथा लोकिक लाभ प्राप्त करे, तो वह 
निविकारी नहीं है, अतः आत्मनिष्ठ नहीं होता । उसको समस्त क्रियाएँ निष्फल हैं। 

(३०६) प्रइन--बाह्य परित्याग करनेवाले भले ही आन्तरिक परिग्रहके त्यागी न हो, तथापि 
पदकी प्रतिष्ठा, उत्तम भोजन, लोक मान्यता आदि फल तो प्राप्त होते हैं। तब उसे निष्फल 
क्यो कहा ? 

सप्ताधान--जब मात्र बाह्य त्यागका यह फल है, तब यदि वह त्याग अन्तरंग त्याग सहित 
हो तो कितना लाभदायक न होगा इसका स्वय विचार करो । निष्फल तो इसलिए कहा गया है कि 
इस पदका जो वास्तविक फल, आत्मशुद्धि और मुक्ति है, वह फल उसे प्राप्त नही होता | इससे वह 
छ्विया निष्फल कही गई है ॥१९०॥ 

शुद्ध और मुक्त होने का कया मार्ग है, कोन व्यक्ति उसे प्राप्त करता है; इसका वर्णन 


करते हैं-- 
स्यकस्थाधशुद्धविधायि तत्किल परद्रव्यं समग्रं स्वयं 
स्वव्रव्ये रतिमेति यः स नियतं सर्वापराधच्युतः । 
बंधध्व॑समुपेत्य नित्यमुदितः स्वज्योतिरच्छोस्छल- 
चेच्तन्यामृतपूरपृर्णणभहिमा शुद्वो. भवन्मुच्यते ॥१९१॥ 
अन्वयार्ध--(अशुद्धिविधाधि) अशुद्धताका प्रसार करने वाला (समग्र परद्रब्यं) सम्पूर्ण 
पर्रव्य है, (तह किल ध्यक्त्वा) उसको निशचयसे त्याग करके (पथ स्थय स्वग्रव्ये रतिम्‌ एति) स्थ 
बल से जो अपने शुद्ध आत्म द्रव्यम लीन होता है (स) वह बीतरागी सम्यग्दुष्टि साधु (नियत) 
निएनयसे ही (सर्वापराधध्युतः) सम्पूर्ण अपराधोसे रहित, निरपराध होता है। तथा (नित्यमुद्दितः) 
सदा काल उत्नत या आनन्द स्वरूप होता हुआ (बंधभ्वंसम्‌ उपेध्य) शञानावरणादि द्रव्य कर्म, 
रागादि भावकर्म, तथा नो कर्मके बधनोका अभावकर, (स्वज्योतिरच्छोच्छलतूचेतन्यामृतप्रपर्ण- 
महिमा) अपनी आत्म ज्योतिसे स्वच्छ, उछलते हुए चेतन्यहूप अमृतके पुरसे परिपूर्ण है महिमा 
शा ऐसा वह साधु (शुद्धों भवन्‌) पवित्रताको प्राप्त हुआ (म्ुच्यते) मुक्तितकों प्राप्त होता 
॥१९१॥ 


भावाय--पद्धव्य का ग्रहण हो अशुद्धताका कारण है। शुद्ध वस्तु छोकमे भी वही मानी 
जाती है जो स्वय अपने स्वरूपमे हो, एक हो, परसपर्कसे सवंथा रहित हो । आत्मा भी जब 
समस्त परद्रव्यको तथा विकारीभावोको, अशुद्धताका कारण जानकर, स्वयके पुरुषायंसे दुर करता 
हुआ एक मात्र निजस्वभावमे छीन होता है, वह स्वधा भपराधोंसे रहित होकर, कर्म बंधन 
का ध्वस कर देता है। अपनी ज्ञानज्योतिके निरन्तर होनेवाज़े स्वभाव परिणमन रूप, स्वच्छ 
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चैतन्यामृतपूरसे परिपुर्ण महिमा वाला होकर पवित्र बनता है, तथा कम बधनसे मुक्त होता 
है ॥१९१॥ 

मोक्ष अधिकारको समाप्त करते हुए आाचाय॑ मोक्षके पवित्र ध्वरूपकी महिमा कहूते हैं-- 

बन्धस्छेदात्‌ कलयदतुल मोक्षमक्षय्यमेतत्‌ 
नित्योद्योतस्फुटितसहजावस्थमेकान्तशुद्धम्‌ । 
एकाकारस्वरसभरतोघत्यन्तगम्भी रधीरं 
पूर्ण ज्ञानं ज्वलितमचले स्वस्थ लीन महिम्नि ॥१९२॥ 

अन्वयाधं--(बन्धच्छेदात्‌) कम बन्धनके छेदनेसे (अतुलं अक्षग्पम्‌ मोक्ष) जिसकी कोई 
तुलना नही है ऐसे अविनाशी मोक्षकों (कल्यत्‌) प्राप्त करता हुआ, (पू्ण ज्ञान) सम्पूर्ण केवलज्ञान 
(नित्योद्योत स्फुटितसहुजावस्थम्‌) नित्य हो प्रकाशमान प्रकट की है अपनी स्वाभाविक अवस्था 
जिसने तथा (एकान्तशुद्धम) जो सर्वथा शुद्ध है, पवित्र है, तथा (एकाकारस्वरसभरत ) अपने 
स्वभाव मात्र रूप जो स्वस्स उसके द्वारा परिपूर्ण (अत्यन्त गम्भीरधीरम) अत्यन्त गम्भीर, ओर 
धीर है, (अचले स्वस्यभ्हिस्नि) अविचलित अपनी स्वयकी उत्कृष्ट महिमामे जो (छीन) संलीन है 
(एततृम्वलितम्‌) वह पूर्ण ज्ञान सदा के लिए प्रकाशमान है ॥१९२॥ 

भावाथ--मोक्षका स्वरूप यही है कि जीव अपने द्रव्यकर्म-भावकर्म-नोकमंके समस्त बधनों 
को छेदकर उससे स्वय रहित हो जाय । वह कभी नाशको प्राप्त नही होता | उस अवस्थामे जीव 
अपनी निजात्म महिमामे लीन पूर्ण-ज्ञान ज्योतिको प्राप्त होता है। वह ज्ञानज्योति एकमात्र चेतन्य 
रसके निरन्तर चलनेवाले प्रवाहसे--परिणमनसे सहज गम्भीर ओर सदा निराकुल है। जीवकी 
ऐसी पवित्रावस्थाको हो मोक्ष कहते हैं! 

(३०७) प्रइन--मोक्ष तो तीन छोकके ऊपर है, ऐसा शास्त्रोमे वणित है। अत क्‍या वहाँ 
जाकर जीवकी शुद्धदशा स्वय हो जाती है ? 

समाधान--नही । मोक्ष जीवकी विशुद्ध दशाका नाम है। भले ही ऐसे जीव स्वाभाविक 
ऊध्वंगमनके कारण लोकाग्र भागमे स्थित होते जाते हैं, किन्तु जीवकी उस कर्ममल रहित अवस्था 
का नाम हो मुक्तिकी प्राप्ति है। 

(३०८) प्रइन--स्थानका भी तो यह महत्त्व है ? क्योकि वे पवित्र आत्माएँ वहाँ हो पहुँ- 
चती हैं ? 

समाधान--ऐसा नही है। वहाँ तो अन्तिम वातवलय है, वायुकायिक जीव भी वहाँ हैं। 
निगोदके जीव भी हैं। तब उस स्थानको मात्र मोक्षस्थान संज्ञा कैसे दो जा सकती है? घोर 
संसा री निगोदिया भी वहाँ हैं और मुक्त जीव भी हैं। यदि स्थानका महत्व होता तो दोनोकी 
समानावस्था होती, पर ऐसा नही है। निगोदिया अभी अनन्तकाल तक भी ससारकी दुखमय 
अवस्था भोगेंगे, जबकि मुक्तात्मा संसार परिश्रमणसे छूट शए। जीवकी शुद्धावस्थाका नाम ही 
मुक्ति है। जहाँ जीव परिपूर्ण केबलज्ञान प्राप्त अनन्त कालतक उसी परमणुद्धावस्थामे ही लीन है 
बही मोक्ष है ॥१९२॥ 

मोक्षाधिकार समाप्त । 
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ग्रन्थमे जीवाजीवाधिकार, पुष्य-यापाधिकार, कर्त्तकर्म अधिकार, आख्रवाधिकार, सवरा- 
धिकार, निर्जराधिकार, बधाधिकार और मोक्षाधिकार इन आठ अधिकारों द्वारा जीव तत्त्वका 
स्वरूप वर्णन किया । अब इस अध्यायमे उक्त सब प्रकारके, अर्थात्‌ कर्त्ता-कमंरूप, पुण्य-पापरूप, 
बधमोक्षरूप आदि भावोसे भिन्‍न, अपने निज स्वरूपसे सदा एकाकार, परसे--परके सम्पर्कसे, तथा 
परनिमित्त जन्य भावोंसे सर्वथा भिन्‍न, ज्ञानानन्दके पुरुज परम पवित्र आत्माका उदय होता है 
ऐसा कहेगे-- 
नीत्या सम्यक्‌ प्रलुयमखिलान्‌ कतुभोक्त्राविभावान्‌ 
वूरोभूतः. प्रतिददमय बन्धसोक्षप्रक्‍्ल॒प्तेः । 
शुद्धः शुद्धः स्वरसविसरापूर्णपुष्याचलाचिः 
टल्लोत्कीणंप्रकटमहिमा. स्फूर्जति. ज्ञानपुन्न:ः ॥१९३॥ 
अन्धयार्थ--(अखिलान्‌ कत्‌ भोकत्राविभावान) समस्त कतुंत्व भोक्‍्तृत्व आदि भावोकों 
(सम्यक्‌ प्रलयं नोत्या) पूर्ण रीतिसे मिटाकर (प्रतिपवं बन्धमोक्षप्रक््वप्ते दूरीभूत ) प्रतिपद्म गुण- 
स्थानादिकक्रममे आनेवाली बंधमोक्षकी रचनासे अत्यन्त भिन्‍न (स्वयं शुरु शुद्ध ) स्वभावसे हो 
अत्यन्त विशुद्ध तथा (स्वस्सविस्तरापणंपरृष्याचछालि ) अपने चेतन्य रसके विस्तारसे परिपूर्ण पवित्र 
देदोप्यमान, अविचलित किरणोसे युक्‍त (ठद्धोत्कीर्ण प्रकटमहिमा) टाकीसे उकेरी प्रतिमा समान 
स्थिरूूपसे जिसका माहात्म्य प्रकट है, ऐमा (ज्ञानपुझुज स्फूर्जति) ज्ञानका पुझ्ज, ज्ञान समुदायी 
आत्मा प्रकाशमान हो रहा है ॥१९३॥ 
भावाथं--आत्माके शुद्ध स्वरूपका यहाँ कथन किया जा रहा है। इस अध्यायमे सर्वविशुद्ध 
भात्म तत्त्वका विवेचन करेंगे । 
संसारी अवस्थामे जोवका अजीवके साथ सम्बन्ध है, जीवान्तरोसे भी सम्बन्ध है। अपने 
अज्ञानसे यह उनका अपनेको कर्त्ता भोक्‍ता मानता है। पुण्य-पाप परिणाम करता है। उससे कर्मोका 
आख़व व बध होता है, ज्ञानी उस बधको दूर करके सवर, निर्जरा व मोक्षको भी प्राप्त करता है। 
तथापि आचार्य कहते हैं कि ऐसी विविध अवस्थाएँ जिस जीवकी हो रही है, वह स्वयं केसा है? 
इस एक प्रदनका समाधान करते हैं-- 
संसारी अवस्था या मुक्त अवस्था दोनो अवस्थाएँ तो कर्मके क्रमश. सयोग तथा वियोग 
जनित अवस्थाएँ हैं, पर जिस जीवकी ऐसी दशाएँ होती हैं उसे, यदि दृष्टिसि सयोग वियोगको 
भिन्‍न करके देखें, तो बहु जीव केसा दुष्टिपथमे आवेगा इसकी चर्चा यहाँ की गई है। 
इस दृष्टिसे देखें तो ज्ञात होगा कि जीव शुद्ध है, परसयोग और सयोगजनित भावोसे दुर 


है, कतृ त्व-भोक्तृत्वका कोई विकल्प नही है ? पुण्य-पाप, आख्रवादि सम्पूर्ण दशाएँ कर्मसयोगको हैं 
अत्तः इनसे भी वह दूर है । 
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(५८०१ तीती> 


जीव केवल मात्र अपने असाधारण गुण चेतन्यका धनी है। वहू अनादिसे अनन्तकाल तक 
सदा एक रूप रहता है। पर्यायदृष्टि दुरकर उस द्रव्यका स्वरूप देखें तो आत्मा अपने उस चेतन्य 
रससे परिपूर्ण है, उप्तकी महिमा हो सर्वोपरि है। वह अपने अचल ज्ञान सुर्यकी किरणोसे स्वय॑ 
प्रकाशमान है। टकोतल्कीर्ण है। यह शब्द दो अरथोमे आता है--टाकीसे पाषाणपर कोई लेख 
लिखा जाय तो अमिट लेख माना जाता है अतः आत्मा या उसका ज्ञान उसीके समान अचल है 
कभी नाशवान्‌ नही है। दूसरे ठाकीसे उत्कोर्ण पाषाण प्रतिमा जैसे अपनेमें सागोपाग परिषृण है, 
इसी प्रकार जो स्वय प्रकट है, पाषाण खण्डमे भी वहू थी। उस पाषाण खण्डमे मूत्तिके अलावा 
जो अन्य निरर्थक पाषाणके टुकडे, याने अर्मुत्तिःरप अश् थे, उनसे आवृत होनेके कारण भूत्ति 
सामान्य जनको दृष्टिगोचर नहीं होती थी, तथापि चातुय्य रखनेवाले मूत्तिकारको उस पाषाण 
उण्डमे भी शुद्ध सुन्दर मूत्ति दिखाई देती थी। अपने इस अमिट अखण्ड विश्वासके आधार पर वह 
टाकी लगाकर हथौडेक़ी चोटसे मूत्तिपर आवरण स्वरूप, अमूत्तिरूप, पाषाण खण्डोको चतुराईसे 
तोड-तोडकर अलग कर देता है, तब भूत्ति सागोपाग प्रकट हो जाती है। 


टाँकीसे उत्की्ण होनेपर जो मृत्ति प्रकट होती है वेसा मूत्तिका स्वरूप पाषाण खण्डमे शक्ति 
रूपसे पहले भी था । द्रष्टाने उसे देखा, बाद भी देखा | जो पहिले देखा था, अनुभव किया था, वह 
अब प्रत्यक्ष देखा, यह उसकी मूत्तिरूप पर्याय है, जो प्रकट हुई । 

इसी प्रकार विशुद्धात्मा अपने स्वरूपसे ससारी दक्ामे भो थी। द्रष्टाने द्रव्य दृष्टिसे उसे 
देखा और अज्ञानादि दूर कर उसे ही प्रकट किया है । यह भी टकोत्कीर्ण का दूसरा अर्थ है| 


साराश यह कि आत्मा भी अपने पवित्र ज्ञानपुओुज स्वरूप अनादिसे है, अनन्त काल तक 
रहेगी । अपने शुद्ध स्वभावकों छोडकर न कभी रही, न रहेगी। इस ज्ञानी आत्माने अपने स्वरूपका 
सम्यक्त्व दशामे दर्शन किया और इसके साथ जो व्यर्थ पाषाण खण्डकी तरह द्रव्यकर्म॑, मावकर्म, 
नोकर्म अनात्मस्वरूप थे उन्हें अपनी पेनी ज्ञान छेतीसे छाँटकर अलग कर दिया तब ज्ञानानन्द 
ज्योतिमय आत्मा प्रकट हो गई । 

(३०९) प्रइन--कारीगर अपनी कलाकी कुशलतासे ही मूत्ति बनाता है। जैसा निष्णात 
कारीगर होगा वेसा ही सुन्दर भूत्ति बनायेगा | अन्यथा असुन्दर बेडौल भी बन सकती है ? 

समाधाव--मूत्ति ता उसमे सुन्दर ही है। जो कारीगर कुशल नहीं है वह मूर्ति पर 
आवरणरूप, अमृत्तिरृुप पाषाण खण्डोकों कुशलतापूर्वक सम्पूर्ण रूपसे दूर नहीं कर पाता, 
तब मूत्ति बेडौल दीखती है। उसी बेडोल मूत्तिको दूसरा चतुर कारीगर पुनः टाँकीसे व्यर्थके 
पाषाण खण्डोको, जिनके कारण मूर्ति बेडोल लगती थी, दूर कर, मुन्दर मूत्ति प्रकट कर 
सकता है । 

(३१०) प्रइन--कारीगर मूत्ति प्रकट करता है, या बनाता है। यदि मूत्ति पर कोई वस्त्र पढ़ा 
है ओर वह आवरण दूर कर दिया जाय तो उसे प्रकट करना कहेगे। क्योकि मूत्ति तो वहाँ बनी 
बताई थी, मात्र परदा ऊपर पड़ा था । पर यहाँ ऐसा आवरण तो था नही, न यहाँ मूत्ति थी, उसे 
तो मूत्तिकार बनाता ही है। छोकमे उसे इसीसे 'भूत्तिकार' अर्थात्‌ मूत्तिको करनेवाला कहते है। 
अतः आपका कथन लोकविशद्ध होनेसे असत्य है। 





१७७ ऑध्यार्म-अमृत-कलश 
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सम्ाधान--जो लोक विरुद्ध हो वह असत्य हो हो ऐसा कोई निग्रम नहीं है। मोक्ष और 
भोक्षमार्ग लोक और लोकमार्गके विरुद्ध हैं पर बहू असत्य नही है, वही एकमात्र सत्य है | 

मूत्तिकार पाषाणमे ही मूत्ति प्रकट करता है, पानीमें नहीं । क्योंकि पानीमे मूत्तिरूप प्रकट 
होनेकी स्वयको योग्यता नहीं है, पाषाणमे है। मूत्तिके लिए आवरण स्वरूप जो पाषाण खण्ड थे, उन्हे 
मूत्तिकारने मूत्तिके आस-पाससे छेनी द्वारा पृथक्‌ कर दिया है। उनके पृथक्‌ कर देनेपर मूर्ति तो 
उस पाषाण खण्डमें हो प्रकट होती है, कहीसे लाई नही जाती । 

लोक भाषामे उसे मूर्तिकार कहना व्यवहार मात्र है परमार्थ नही है| 

इसी प्रकार अनादि कालसे कर्म सयुक्त आत्मामे क्म-मल, नो कम (झरोर) मल, तथा 
कर्मके सयोगके नि्ित्तके हुए रागादि क्रोधादि भाव मल, इन तीनो मलोके आवरणके कारण 
आत्मा, जो कि स्वय शुद्ध चेतन्य स्वरूप आनन्दका कन्द है, अप्रकट रूप था। जब ज्ञाती उन मलो 
को दूर करता है तो वह स्वयं अपने स्वरूपमे प्रकठ हो जाती है ॥१९३॥ 


परका कर्सापना वस्तु स्वभाव ही नही है यह दिखाते है-- 
कतुत्व॑ न स्वभावोष्स्य चितो बेदयितृत्ववत्‌ । 
अज्लानादेव कर्त्ताप्य॑ तदभावादकारक: ॥१९४।॥ 


अन्वयार्थ--(अस्‍्य चित.) चेतन्य स्वरूप इस आत्माको (कलृत्वं न स्वभाव ) परपदार्थके 
कर्तादिपनेका स्वभावसे हो अभाव है (बेदयित॒त्वत्‌) जेंसे परके भोकतापनेका अभाव है। (अज्ञानादेव 
कर्सात्य) अज्ञानसे ही मैं कर्ता हैँ ऐसी मान्यता है (लदभावात्‌) अज्ञात मिटकर ज्ञात भाव होनेपर 
यह स्पष्ट हो जाता है कि वह (अकारक.) परका कर्त्ता नही है ॥१९०॥ 

भावार्थ--जब तक इस जीवके मिथ्यात्व कमंके उदयमें विपरीत ज्ञान या भज्ञान है, तब 
तक ही यह अपनेको पर द्रव्यका तथा उसकी पर्यायोका कर्त्ता मानता है। उसकी यह मान्यता वस्तु 
तत्तवके विपरीत है अतः काल्पनिक है-- अमत्य है । 

जब उसका मिथ्यात्व परिणाम मिटता है, और सम्यक्‍्स्व भाव प्रकट होता है, तब उसका 
शान भी सत्यज्ञान बनता है। उस सत्यज्ञानके आलोकमे उसे अपनी भूल मालूम होती है और फिर 
बह अपनेको परका कर्त्ता नहीं मानता । 

(३११) प्रश्न--आपने कलशका जो अर्थ किया है वह ठीक नहीं मालूम होता। कलशझ्षमे 
स्वामी अमृतचन्द्र कहते हैँ कि 'अज्ञानातु एव अय कर्त्ता” अर्थात्‌ जब तक ज्ञान नहीं था जब तक 
यह परका कर्त्ता था तदभावात्‌ अकारक ” अज्ञातके मिटने पर वह परका कतुंत्व छोड देता है। 
ऐसा अथ करना ही मूलानुगामी है ? 

समाधान--ऐसा नही है। इन शब्दोका शब्दायय इस प्रकारका भी लगाया जा सकता है, 
तथापि ग्रन्थका यह अभिप्राय नहीं है। अभिमताथं और छब्दार्थमे भेद भी होता है। 

(३१२) प्रइन--यह केसे जाना कि अभिमतार्थ, शब्दार्यसे भिन्न है। खुलासा करिये। 

पमाधान--यह कलझके पूर्वाधंसे सम्बन्ध जोडने पर जाना जाता है । पूर्वार्धमें स्पष्ट निर्देश 


सर्व-विशुद्ध ज्ञान अधिकार स्क्ं 


है कि परकतृ त्व और भोवतुत्व दोनो हो आत्माके स्वभाव नहीं हैं? जब स्वभाव नही हैं तब वहू कर्ता 
भोकता यथार्थमे नही है । 

(३१३) प्रश्न--निशचय स्वभाव दृष्टिसे परका कर्ता भोक्‍ता भछे ही न हो, पर व्यवहारको 
अपेक्षा अथवा संसारी अवस्थामे विभावमय होनेसे उस अवस्थामे तो परका कर्त्ता है ही ? 

जैसे निएचचयसे रागादि भाव रहित है उत्तका कतुत्व स्वभावमे नहीं है। पर सकर्मावस्थामें 
तो रागादिका कर्त्ता है हो। इसी प्रकार परकतृत्व अज्ञान दक्ामे होता है, यहू मान्यता ग्रन्धके 
अनुरूप है, इसे स्वीकार करना चाहिये । 

समाधान--रागादि कतृत्वम और परपदार्थके कतु मे बहुत अन्तर है। रागादि आत्माके 
हो विकारी भाव हैं। उसीसे उसकी सत्तामे ही उत्पन्न होते हैं, भतः अशुद्ध निश्चयनयसे आत्मा उस 
अवस्थामे रागादि कर रहा है, अतः कर्त्ता भोक्ता दोनो है। तथापि पर द्वव्य तो भिन्‍न सत्तावाला 
है, दोनोकी एक कोटि मानना ठोक नही है। अन्ञानी भी पर द्रव्यकी पर्यायोंका कर्त्ता नही है ।* 

(३१४) भ्रश्न--रागादि भावोकों भी अचेतन परभाव आागममे कहा है। जैसे धटपटादि शुद्ध 
चेतन्यसे भिन्‍न होनेके कारण पर हैं । वेसे हो रागादि भाव भी शुद्ध चेतन्यसे भिन्‍न होनेके कारण पर 
हैं । दोनो पर हैं तब दोनोका कतु त्व या तो स्वीकार करो या दोनोके कतृत्वको अस्वोकार करो। 
आग्रममे दोनोको पर माना है तब रागादिका कर्त्ता स्वीकार करना और घटादिका अस्योकार करना, 
आगमसम्मत तथा न्याय सगत नही है ? 


समाधान--भिन्‍न सत्ता वाले पदार्थोंकी भिन्‍न सत्ता वाला मानना, और उनमे अन्तर बताना 
न्यायसम्मत भी है ओर आगमसम्मत भी है। रागादि परिणामोको शुद्ध निश्चयको दृष्टिमे परभाव' 
कहा है। शुद्ध चेतन्यसे भिन्‍न होनेके कारण 'अचेतन' भी कहा है। अतः शुद्ध निशचयसे आत्या 
(स्वभाव दुष्टिसे) दोनोका कर्त्ता नही है यह हमे स्वीकृत हे, क्योंकि ऐसा हो आगम है। तथापि 
घटादि अचेतन द्रव्य हैं, उनकी सत्ता सर्वथा पुद्गल द्रव्यसे अभिन्‍न, व जीव द्रव्यसे स्वंधा भिन्‍न है। 
किन्तु रागादि भाव पुद्गल द्रव्यकी सत्तासे सवंथा भिन्‍न होते हुए भी आत्म सत्तासे कथचित्‌ अभिन्न 
भी हैं। इसी कारण इन दोनोका अन्तर स्पष्ट है । 

(३१५) प्रइच--रागादिको आत्मासे कथचित्‌ भिन्‍न बताया, इसका अर्थ कथचित्‌ अभिन्‍न 
भी है। इसका क्‍या रहस्य है ? 

समाधाव--पुद्गलोमे रागादि नही होते हैं, आत्मामें होते हैं, भतः आत्मासे अभिन्‍न भी हैं। 
आत्माके निज स्वभावकी दृष्टिसे वे आत्मस्वभाव नही हैं, किन्तु कर्मके उदयके निमित्तसे होने वाले, 
अनित्य, विनाश्षीक, नेमित्तिक भाव हैं, अत आत्मासे भिन्‍न भी हैं। यह उक्त कथनका तात्पय॑ 
है। अज्ञान दशामे जीव अपने रागादिक अज्ञान भावका कर्त्ता तो है, पर वह घट पर्यावका 
कर्ता अज्ञान दकामे भी नहीं हैं। वह अपनेको घटका कर्ता मानता है, यही उसकी अज्ञान 
दशा है। 

(२१६) प्रधन--अज्ञान दह्ा क्या है और ज्ञान दशा क्या है ? 

समाधान--मिथ्यात्वोदयके समय जो ज्ञान विकारी होता है, जीव विपरीत ज्ञान करता है, 


१. ससमसार गाथा १०२-१०३ देखिये । 
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वही आत्माका अज्ञान है। सम्यक्त्वके होनेपर तत्त्वका सही बोध होता है, तब विपरीत ज्ञान मिटनेसे 
जीव शानी बनता है। 

(३१७) प्रहन--दोनो अवस्थाओमे जीवमे क्या अन्तर पडता है। 

समाधान--अज्ञान दक्षामे स्वमावका बोध उसे नहीं होता, अत. परपदार्थके सचयमे, उनके 
निर्माणमें, वह होता तो निमित्त मात्र है, पर अपनेको परका कर्ता मान लेता है। यह मान्यता हो 
उत्का भ्रम है और भ्रमके कारण हो वह दुली है। वह दुखी इसलिए होता है कि--अपनो गलत 
मान्यतामे परको अपने अनुकूल बनाना चाहता है, परन्तु पर द्रव्य तो स्वयं अपनों परिणतिके अनु- 
रूप परिणमता है, इसकी इृच्छानुसार परिणमन नहीं करता, तब यह अपनी हृच्छानुकूल पर 
प्रिणमनके अभावमे स्वय दुखी होता है। 

इसी प्रकार परमे अपना कतृ त्व मानकर, जब परकी निमित्ततामे भी अपनी स्थिति, अपनी 
इच्छानुसार नहीं पाता, तब उसका दोष परको देता है और स्वयं दुखी होता है। 

ज्ञातीकी स्थिति इसके विपरीत है। वह जानता है कि पर द्रव्य अपने द्रव्यकी योग्यतानुसार, 
तथा अपनी पर्याय धाराके अनुसार आनेवाले परिणमंनके अनुप्तार हो परिणमेगा, मेरी इच्छानुसार 
नही परिणमेगा, अत दु खी नही होता । हसो प्रकार मेरा परिणमन परके आधीन नही है। संसारी 
दक्षामे, पूर्व कर्मोदयके निमित्तकों पाकर, अपनो पर्याय धाराके अनुसार--आनेवाले परिणमनके अतु- 
कूल ही मेरा परिणमन होगा मेरी मात्र इच्छानुसार नहीं होगा। ऐसा जानकर दुखी नही होता, 
यही उसके तत्त्व ज्ञानका फल है ॥१९४॥ 

भकर्तापत्ता जीवमे स्वभावरूप है, तथापि अपने स्वभावके अज्ञानसे जीव कर्म बध करता है। 
यहू अज्ञानकी महिमा है इसका स्पष्टीकरण-- 


अकर्त्ता जोबो5्यं स्थित इति विशुद्ध: स्वससतः 


स्फुरन्चिज्ज्योतिभिश्छुरितभुवनाभोगभवन: .। 
तथाप्यस्यासो स्याद्यदिहु किल बन्धः प्रकृतिभिः 
स खल्वज्ञानस्थ स्फुरति महिमा कोडपि गहनः ॥१९५॥ 
अन्ययाय्थ--(अयं जोव. अक्षर्ता) यह आत्मा परका अकर्त्ता है तथा (स्वरसतः विशुद्ध ) 
अपने स्वभावसे ही विशुद्ध है (इति स्थितः) यह बात निश्चित हुई। यह भी निश्चित है कि यह 
भात्मा (स्फुरत्‌-चितुज्थोतिन्रि. छुरितभुवनाभोगभवन ) प्रकट्पनेकों प्राप्त अपनी निज चेतन्य 
ब्योतिके फेलावसे, इस लोक रूप गृहको व्याप्त किए हुए है, प्रकाशित किए हुए है (तथापि) तो 
न इस हक आल 208 किल यत्‌ असो बन्ध स्थात्‌) कर्म प्रकृतियोका यह बन्ध होता 
जद अज्ञानस्थ) वह इस जोवके अज्ञान भावकी (क. अपि गहन. महिमा) कोई अनिर्वचनीय 
महिमाका ही (स्फुरति) स्फुरण है ॥१९५॥ कि 
भावाध॑--निशचयसे तो जीव अपने स्वभावमे स्थित परम विशुद्ध है, भत परद्रव्योका 
तथा परिनिमित्तजन्य विकारोका भी कर्त्ता नहीं है। यह अपनी प्रकट ज्ञानज्योति रूपी सूर्य 
किरणोसे, समस्त ससार रूपी भवनकों प्रकाशित करता है। भर्यात्‌ विषुद्धात्मा अपने ज्ञानमे 
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सम्पूर्ण लोकालोक को जानने की सामथ्थ्य वाला है। ऐसे अपने स्वभावके अवस्थित रहते हुए भी 
ससारमे नानाप्रकारके कर्मबन्धोंसे बन्धता है, यह उसके स्वरूप बोधके अभावकी, अर्थात्‌ स्वरूपके 
अक्ञानकी ही गहन महिमा है। साराश यह कि यथार्थमे इसके पास अपूर्व आत्म सम्पत्ति है, तथापि 
उसका उसे ज्ञान नही है, अतः दरिद्र की तरह परमुखापेक्षी होने से दोन बन रहा है ॥(९१॥ 

(३१८) प्रशन--जो स्वमावसे विशुद्ध है उसमे अज्ञान अपना प्रभाव रखे और उसे बन्धनमें 
डाले यह केसे संभव है ? 

समराधान--पूर्वे दृष्टान्त द्वारा बता दिया गया है कि जेसे कोई धन सम्पन्न व्यक्ति अपने 
धन का ज्ञान न होनेसे, दरिद्वी हुआ परमुखापेक्षी दैन्य भावको प्राप्त हो, भिक्षा वृत्तिसे उदर पूत्ति 
करता है। इस दरिद्वावस्थाकों भोगते हुए भी क्या वह सम्पत्तिशाली धनवान नहीं है? है तो भी 
अपने धतके अज्ञानसे दरिद्रो है, यह उसके अज्ञानकी महिमा है। 

इसी प्रकार जीव स्वभाव दृष्टिसे अपने सम्पूर्ण गुणोंसे सम्पन्न है | तीनों प्रकारक कमंमलसे 
रहित, परम विशुद्ध है, अनन्त चतुष्टय का धनी है, तथापि उसने कभी अपनी सम्पत्ति देखी नहीं। 
शक्तिरूपमे मेरे मे अनन्त चतुष्टय विद्यमान है, इस पर कभी विश्वास उसे हुआ ही नहीं अत 
संसारमे भटक रहा है। पद-पद पर दुखी है। यह महिमा भी उसी अज्ञात भाव की है। 

यदि एक बार उस भिक्षुकको अपनी सम्पत्ति का बोध मात्र हो जाय--मात्र देखनेको मिल 
जाय--तो उसकी दीनता मिट जाती है । उसे अपनी सम्पत्तिशालिताका गौरव हो जाता है और 
वह सम्पत्ति को प्राप्त करनेमें प्रयल्नशील हो जाता है । 

इसी प्रकार इस अज्ञानीको एकबार भी अपनी आत्मनिधिका दर्शन हो जाय तो इसकी 
भी दीनता मिट जाय । जो दर-दर वृक्ष-पहाड़ नदी-यक्ष आदि को पुजता था, वहू सर्व॑ दीनता मिट 
जाय तथा आत्म गौरव उत्पन्न हो जाय। वहूं अपनी अनन्तचतुष्टय निधिके प्राप्त करतेका 
प्रयत्न भी प्रारभ कर दे | जब तक ऐसा नहीं होता तब तक यह अज्ञानी अपने अज्ञान भावका 
कर्ता है, तथा उसीके फलका भोक्‍ता भी है। यह अशान की महिमा है जो जीवको भुलावामे 
डाले है ॥१९५॥ 

ज्ञानी जब कर्त्ता नहो है तब उस बन्धके फलका भोक्‍ता भी नहीं होता इसे स्पष्ट करते हैं--- 

भोक्तुत्व॑ न स्वभावोषस्य स्मृतः कर्तृत्ववध्चितः । 
अज्ञानादेव भोक्तायं. तदभावादवेदक: ॥ १९६॥ 

अन्वयायं---(कत्‌ त्ववत्‌) जेसे कर्तापना जीवका स्वभाव नही है उसी तरह (भोक्तुत्व अस्थ 
चित: स्वभाव न स्मृतः) भोकक्‍्तापना भी इस चेतन्य स्वरूप आत्माका स्वभाव नहीं माना गया। 
(अल्लानादेब अयं भोरूा) अपने स्वरूपके अज्ञानके कारण हो कत्तकि समान भोक्ता भो है। 
(बत्‌ अभाबात्‌) अज्ञानके अमावमे (अवेबकः) अभोक्‍ता ही है ॥१९५॥ 

भावायं--जैसे शञानी सम्यर्दृष्टि वोतरागी जीव, पर द्रव्य का तथा रागादि अज्ञान भावों 
का कर्त्ता व भोक्‍्ता निशचयसे नहीं है, वेसे हो अज्ञान दशामे भी आत्माका स्वभाव ऐसा ही 
अरकर्त्ता अभोक्‍ता है, तथापि संसारी विकारी दशा मे अपने स्वरूपके अज्ञानके कारण वह अज्ञान 

| 
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भाव जो रागाद, उनका कर्त्ता व भोकता भी होता है। जेसे हो ज्ञान-ज्योति प्रकट होती है वैसे ही 
वह अकर्त्ता व अभोकता हो जाता है । अर्थात्‌ जेसा उसका स्वभाव था केसा प्रकाक्षमान प्रकट हो 
जाता है। 


(३१९) प्रधन--ज्ञानी ज्ञान दक्षामे भी कर्मोदयजन्य पीड़ा अनुभव करता है। और अज्ञानी 
भी करता है। दोनोमे कोई अन्तर नहीं है क्योंकि पूर्वंकमंका उदय तो सबको भोगना पड़ेगा ? 


पसमाधान--भोगते दोनो हैं पर अज्ञानी कर्मोदयजन्य स्थितिसे भिन्‍त जो अकर्म स्वरूप 
आत्मा है उसका ज्ञायक नही है, अतः उसे तन्मय होकर भोगता है, उसमे उसे आत्म बुद्धि है अतः 
दुखी होता है, इसे कम दण्डका भोगना कहते हैं। इसके विपरीत ज्ञानी पुरुष है, जो अपने ज्ञान 
स्वरूपका ज्ञायक है और कर्मके स्वरूपका ज्ञायक है, तथा कमंके उदय तथा उसके फलका भी 
ज्ञायक है। तथापि कर्त्ता भोक्‍्ता नही है। वहू उसे अपनेसे भिन्‍न नेमित्तिक भाव जानकर उससे 
हन्मय नहीं होता । तन्मथताकों हो भोगना कहा है । 


(३२०) प्रध्ब--कोई तन्मय होकर भोगे या अतन्मय होकर मोगे, भोगना तो पडता ही है। 
केवल-कह देनेपर या समझ लेनेसे कि “कम मुझसे भिन्‍न हैं, उनका उदय उनकी अवस्था है, में 
उसके फलका भोक्‍ता नही हूँ, चिदानन्द चेतन्यस्वरूप हूँ” क्या उसका असाताके उदय जन्य ज्वर 
उतर जाता है। चोट मिट जाती है। 


समाधान--यह सत्य है कि कर्मोदयकी बलवत्तामे पीडा होती है, तथापि उस पीडामे 
देहका रागी अधिक दुखी होता है। वीतरागी ज्ञानी देहको अचेतन जानता है, अपनेसे भिन्‍न 
जानना है उसकी दुरवस्थाकों अपनी दुरवस्था नही मानता, अतः वेसा दुखी नही होता । 

(३२१) प्रहन--सामायिक पाठमे अमितगति आचार्यने लिखा है--'स्वय कृत कम यदात्मना 
पुरा, फल तदीय लभते शुभाशुभ ।”' अर्थात्‌ इस आत्माने जो कर्म पूर्व समयमे किए है उनका फल 
शुभाशुभ उसे अवश्य प्राप्त होता है। यह नियम केवल अज्ञानीके लिए ही नहीं लिखा, ज्ञानीके 
लिए भी लिखा है। आपने कहा--ज्ञानी कमदियमे भी उसे जडकी अवस्था जान दुखी नहीं 
होता । यदि ऐसा हो तो कर्मोंदय निष्फल हो जायगा ? 


सम्राधात-आचाय अमितगतिने जो लिखा है वह यथार्थ है। उसका तात्पर्य यह 
है कि मिथ्यादृष्टि जीव, सुश् दुख दाता पर पुरुषको मानकर, उससे रागद्वेष करता है, सो यह 
उसकी मान्यता भिथ्या है। सुख-दुख भी अपने द्वारा किए कर्मका हो फल है। अत. कर्मका कर्ता 
जीव, अपने सुल्त दुखका स्वय जिम्मेदार है अन्यको दोष देना गलत है। इस तत्त्वकों समझ ले तो 
अपने परिणाम ही सुधारे, परसे बेर प्रीति न करे । इस अभिप्रायको वहाँ व्यक्त किया है। 
जी 5 ००5 सम्परदृष्टि आत्माका है। वह उदयागत कर्म व उसके फलको 

रके नहों भोगता किन्तु साम्यभावसे भोगता है। अत अपने सम्यर्ज्ञानके आधार पर 

संक्लिष्ट होनेसे बच जाता है। के 


(३२२) प्रश--कया यह सभव है कि कर्म 
हे और इस दे हो। है सभव है कि करमंका तीव्र उदय हो परन्तु जीव तत्त्वज्ञानकी पर्चा 
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सप्ताधान--जब कोई रोगी आपरेशनमे चीर फाडका कष्ट उठा रहा है, अथवा अन्य पीड़ा 
से पोडित है, तब अल्पकालकों यदि उसे निद्रा क्ष जाय, या नशेकी दवा दी जाय, तो निद्वित या 
अचेतन अवस्थामे, उपयोग रोगकी तरफ न रहनेसे दुखो नहीं होता । यद्यपि शारीरिक दुरवस्था 
ज्योकी त्यो है। उसमे अन्तर नहीं पडा, तब बिचारने पर यह सिद्ध होता है कि उतने कालतक 
उसका उपयोग उस ओर नही होता । इससे यह सिद्धान्त निष्पल्त हुआ कि-जीव सुख-दुखका वेदन 
भी उपयोगके आधार पर करता है। अत. यदि ज्ञानी ज्ञानभावका अवलम्बनकर अपना उपयोग 
उस दुरवस्थासे हटा ले तो उतने काल उस ध्यानावस्थामे, वहू भी कर्मोदयकी दशामे भो दुखी ने 
होगा। यह सिद्ध है कि जब अज्ञान दशामे कष्टकी सामग्री रहते हुए भी, कृत्रिम उपायोसे कष्टका 
शमन देखा जाता है, तो प्रकारान्तरसे भी कष्टदद्ामे कष्टका शमन हो सकता है । 

(३२३) प्रइन--कोई अन्य उदाहरणसे समझाइए जो जागृत दशाका हो । 

समाधान--कोई व्यक्ति व्यापारी है उसे व्यापारमे बीस हजारका घाटा हो गया। बड़ा 
दुखी है, दिन रात चेन नही है। पडोसका व्यापारी आकर कहता है कि भाई साहब ! आप तो 
मजेम रहे जो उस समय माल बेच दिया, मात्र बीस हजारका घाटा हुआ। मेंने तो छामकी 
अभिलाषामे माल अधिक दिन तक रोक लिया, सो भाव उतरनेसे मुझे चालीस हजारका घाटा 
उतने ही मालमें उठाना पडा। 

व्यापारी दूसरे व्यापारीकी बात सुनकर मनमे विचारता है कि घाटा तो हुआ, पर बीस 
हजार के घाटे से बच गए । यदि पड़ोसी व्यापारीकी तरह मै भी करता तो मुझे भी चालीस 
हजारका घाटा होता | सोचकर दुख भूल जाता है, सन्तोष करता है | उपयोगदशा बदलनेसे ही 
यहाँ उसका दुख घटा । एक दूसरा उदाहरण देखे-- 

किसीके पृत्रका मरण हों गया । बहुत दुखी है । परिवारके तथा बन्धुवर्ग-मित्रजन उसके 
घर सहानुभूतिके लिए नाते हैं! उसे समझाते हैं, तत्त्वज्ञानकी ही बातें। कोई कहता है कि भाई 
दुख तो हुआ बहुत बडा, पर अब तो जो हुआ, उसे ही बार-बार सोचनेसे पुत्र आता नहीं है। 
तब क्या लाभ है बार-बार स्मरणसे ? याद भुलानेका प्रयत्न करो! कोई कहता है आपका तो 
भाठ सालका पुत्र गुजरा है, मेरा तो जवान बेटा मर गया, घरमें बहू विधवा बेठी है, छोटे-छोटे 
बच्चे हैं। इसे सुनकर दूसरेके दुखके सामने अपना दुख कमती जानकर, दुख भुछा देता है। तीसरा 
समझाता है कि जीवनके साथ हो मरण सुनिश्चित है। एक दिन सभी प्राणी मृत्युकों नियमसे 
प्राप्त होते हैं। अपनी-अपनी आयुके वश सब ससारी हैं । 

ऐसी तत्त्वज्ञानको बातें सुनकर उसका दुख भूल गया। सिद्ध है कि तत्त्वज्ञानके सिवाय 
कोई अन्य मार्ग स्थायी तौर पर दुख दूर करनेका नहीं है। अतः तत्वज्ञानी कर्मोदय जन्य 
पीड़ाके होनेपर भी, वस्तु स्वभावका विचार करता है साहस, करता है ओर उस दुश्लको 
पार कर लेता है। संक्लेश परिणाम नहीं करता अतः नवीन कर्म बन्ध तहीं करता । पुरातन तो 
उदयमे आकर झर ही जाने हैं। इसलिये ज्ञानी रागादिका भो करत्ता उस काल नही बनता, झान- 
भावका ही कर्ता होता है। ज्ञान भावके अभावमे हो रागादि विकारी भावोका कर्ता व भोवसा 
है । तत्त्वञ्ञानके अवरूम्बत करने पर ज्ञानभावका कर्ता ओर ज्ञानमाक्‍का ही भोकता होता 

॥१९६॥ 
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अशानपना त्याज्य है, शुद्ध ज्ञानात्मक आत्मा ही सेवतीय है-- 
अज्ञानी प्रकृतिस्वभावनिरतो नित्यं भवेद्‌ वेदको 
ज्ञानी तु ॒प्रकृतिस्वभावविरतो नो जातुचिद्ेदक: । 
इत्येब॑ नियम निरूप्य निपुणरज्ञानिता त्यज्यतां 
शुद्धकात्ममये महस्यचलितेरासेव्यतां ज्ञानिता ॥१९७॥ 


अन्ययार्थ-- (अज्ञानी प्रकृतिस्वभावनिरतः) मिथ्या दृष्टि जीव अज्ञानी है वह प्रकृति जो 
द्रव्यकर्म उनके उदय जन्य भावोमे अपनी एकाग्रता या एकत्व बुद्धि कर तल्लीन हुआ (नित्यंवेदक 
भवेत्‌) नित्य ही कर्मफल भोगता है। (झानी ठु) किन्तु सम्य्दुष्टि ज्ञानी पुरुष (प्रकृतिस्वभाव- 
विर्तः) कर्मके उदयजन्य भावोको निज स्वभावसे भिन्‍न जान उनसे विरक्त होता है, अत (नो 
जातुचित्‌ वेदक ) कमंफलको कदापि नही भोगता । (निपुणेः) अतः चतुर पुरुषोको (इत्पेबं नियम 
निरप्य) वस्तुके ययार्थ स्वरूपके इस नियमको जानकर (क्षानिता त्यज्यतां) अशानपता--पर 
द्रव्यके साथ एकत्व बुद्धि त्यागना चाहिए । तथा (शुद्धेकात्ममये महसि) शुद्ध एकमान्न आत्मस्वरूप 
निज प्रतापमे ही (अचलिते:) अचल पुरुषोके द्वारा (झानिताआासेव्यताम) ज्ञानपना सेवत करना 
चाहिए ॥१९७॥ 


भावार्थ--अज्ञानी अपने अज्ञान भावके कारण भर्थात्‌ मिथ्यात्वके भावोसे ओत-प्रोत होनेके 
क्वारण, दृष्टिके विपयसिसे कर्मके उदय जन्य विकारोमे अपने स्वभावकी परसे एकत्व दृष्टि तथा 
बुद्धि करता है, तथा एकत्व रूप परिणति करता है। अत. सकलेश परिणामी होकर अत्यन्त दु खी 
होता है। यही कमंका वेदन करना यानी भोगना है। किन्तु ज्ञानी पुरुष स्वपरभेद-विज्ञान हो जाने- 
पर अपना स्वभाव जानता है, ओर कर्म प्रकृति निर्मित्त जन्य-रागादि विकारी भावोकों, अपने 
स्वमावसे भिन्‍न पौद्गलिक भाव जानता है। इसलिए उसको उन विकारोमे निजत्व बुद्धि न होनेके 
कारण, परिणामोमें सक्लेश भाव उत्पन्न नहीं होता। तद्गरप परिणमन नहों करता | अपने चैतन्य 
तेजके पुझ्रमे अविचलित होकर शुद्धात्माका अनुभव करना ही ज्ञानीपना है। उसमे हो लीनताको 
प्राप्त करना ज्ञानीका कर्तव्य है ॥१९७॥ 


ज्ञानी करके उदयको जानता है, भोगता नही है, इसे युक्तिपृवंक घटाते हैं-- 
ज्ञानी करोति न न वेदयते चर कर्म 
जानाति केवलमयं किल तत्स्वभावम्‌ । 
जातत्परं करणवेदनयो रभावात्‌ 
शुद्धस्वभावनियतः स हि मुक्त एवं ॥१९६८॥ 
अस्वयारथ--(ज्ञानों) सम्फदृष्टि आत्मज्ञानी पुरुष (क्रम न करोति) रागादि भाव कर्मको 
करता नही है, तथा (न थ्‌ कम वेदयते ) कर्मके फलस्वरूप सुख-दु खका वेदन करनेवाला, भोगने- 


वाला भी नही है, किन्तु (अर्थ किछ) यह ज्ञानी (केवल तत्वभाव॑) कर्म तथा कर्मके फुलको मात्र 
(बानाति) जानता है। (करणवेदनयो अभावात्‌) कर्ता भोक्तापनेके अमावसे (परं ज्ञाननू) केवल 
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उसे जानता हुआ ( शुद्धस्वभावनियतः ) अपने शुद्ध स्वभावमे ही मगन है, उसी मर्यादाके भोतर 
रखता है। अतएव ( स॒ तु मुक्त एव ) वह निबं॑न्ध-मुक्त हो है ॥१९८॥ 


भाषार्थ--सम्यर्दृष्टि भेदविज्ञानी जोव रागादि रूप नहीं परिणमता, अतः द्रव्य कमंका भी 
बन्ध नहीं करता, इससे कर्मका अकर्ता है। “जो कर्ता सो भोक्ता” इस लोकोक्तिके अनुतार जब 
वह कर्मका कर्ता तहीं है तब उसका भोक्‍ता भी नहीं है। 


क्र्मके कतुत्व भोकतृत्वका अमाव है”, इसका यहू अर्थ नहीं कि ज्ञानी कर्मके स्वभाव और 
कर्म फलको जानता नही है। श्ञायक तो वह है, प्र जैसे अज्ञानी परका स्वामित्व अपनेमे मानकर 
शगादि रूप परिणमता है तथा बह उसके फलस्वरूप सुख-दु.खको भोगता भी है, वेसे ज्ञानी कर्ता 
भोकता न होकर करण वेदन क्रियाओके अभावमे तथा जानन क्रियाके सदभावभे मात्र उनका 
ज्ञायक है। यह रागादि विकार रहित शुद्ध ज्ञायक स्वभावकी मर्यादामे अवस्थित होकर रहता है, 
अतः निर्बन्ध होनेसे मुक्त ही है ॥१९८॥ 


(३२४) प्रश्न--लोकमे यह प्रचलित है कि अज्ञानी बालक या अन्य अपढ़ व्यक्ति या पागल 
व्यक्ति कोई अपराध करता है तो लोग उस पर क्रोध नहीं करते, पर कोई जानकार अपराध करता 
है तो उसपर रोष करते, उसे अधिक अपराधी मानते हैं। आपने इस प्रकरणमें अज्ञानीको अपराधी 
बताया और ज्ञानीको निरपराध बताया सो कया कारण है ? 


समाधान--यहाँ अपराधी ही अज्ञानी माना गया है। जो अपना हित न करे, अहित करे 
वह शास्त्रज्ञ भी हो तो भी अज्ञानी है। जो अपने अन्तरगसे रागरादि को विकार, हानि कारक तथा 
हैय मानकर रागादि नहीं करता, वह यदि छास्‍्त्रका पष्डित नहीं है तो भी शञानी है। अतः वह 
निर्बन्ध है, अहित रूप परिणत अनज्ञानी बन्धन बढ़ है। 

(३२५) प्रश्न--सम्यग्दृष्टि तो गृहस्थ भी होता है। यदि गृहस्थ ज्ञानी होनेसे निबंन्ध और 
मुक्त है तब मुनि पदके कष्ट उठानेकी क्या आवष्यकता रह जाती है ? 


समाधान--कलश १९० मे भी हस प्रश्नका उत्तर दिया जा चुका है कि--भृहस्थ रागी है, 
घरका, धनका राग है, तथापि वह अनन्तानुबन्धी राग नहीं है जो अनन्त ससारमे उसे भटकावे। 
वह रागके होते हुए भी रागको अहितकारक, हानि-प्रद ओर त्याज्य मानता है, भत. रागसे अनत्य 
नहीं है, वह अल्पबन्धक होनेसे अबन्धक कहा गया है। कर्म फलस्वरूप सुख-दु.खको, वे सुख 
ओर दुःख हैं, ऐसा जानता है, थर सकक्‍लेद परिणाम नही करता, क्योंकि यह वे कर्मके फल मेरे 
आत्मस्वभावसे भिन्न हैं ऐसा जानता है, अत उनका भी स्वामित्व उत्ते नहीं है। अतः वह ज्ञाता 
ही है उनका भोक्‍ता नहीं है। उदयागत कर्म फलदानसे शून्य होकर निर्जराको प्राप्त हो जाते हैं 
इससे वह मुक्त ही है ऐसा कहा गया है ॥१९८॥ 
जो आत्माको परका कर्ता मानते हैं तथा रागादि रूप परिणमते हैं वे चाहते हुए भी मोक्ष 
नहीं पातै-- 
ये तु करत्तरिभात्मान पह्यान्ति तमसा तताः । 
सामान्यजनवत्‌ तेषां न मोक्षोईपि सुमुक्षताम्‌ ॥१९९॥ 
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हुए ( आत्मन कर्त्तारं पश्यन्ति ) अपनो आत्माको राग्रादिका कर्ता देखते हैं, अर्थात्‌ राग-द्रेष, माव 
रूप अपनेको परिणमाते हैं ( मुमुक्षतामपि ) वे मोक्षकी इच्छा रखते हो तो भी ( सामान्यजनबत) 
सामान्य मिथ्यादृष्टियोकी तरह ( तेबाम्‌ अपि न मोक्ष" ) उन्हें भी मोक्ष नही होता ॥१९९॥ 

भावार्थ--परद्रव्यके कर्त्तापनेका सद्भाव किसी भी द्रव्यमे नहीं है। सभी द्रव्य अपनी-अपती 
पर्यायोंके स्वय हो कर्ता हैं। ऐसा सिद्धान्त होते हुए भी सिद्धान्तसे अनभिज्न अज्ञानी, मिथ्यात्व 
परिणामके प्रभावसे, अपनेको परका कर्त्ता मानते है और बन्धनमे पड़ते हैं। ऐसे अज्ञानी जेन 
कुलोत्पन्नोमे भी पाये जाते हैं तथा बाह्यलिग धारण कर द्रव्य लिगी मुनि भी बन जाते हैं। वे सच्चे 
जैन नही हैं, जेनाभास हैं। सच्चा जेन वह है जो जिनोक्त तत्त्वोका श्रद्धांनी है। ऐसे जेनाभास 
मोक्षके अत्यन्त अभिलाषों भी हो, तो भी मिथ्या धारणाओके सदूभावमे, उन्हें विकारीभाव होते हैँ 
और ये भाव ही उन्हें ससारके बन्धनमे बाँधे रहते हैं । 


(३२६) प्रन्‍्न--जीवकों विकारी भाव बाँधे हैं या ज्ञानावरणादि कर्म बाँधे हैं ? 

समाधान--रागादि विकारी भावोका बन्धन ही बन्धन है और उसका छूटना ही मोक्ष है। 
रागादि भावोके निभित्तसे आनेवाली कार्माण वर्गणाएँ स्वयमेव ज्ञानावरणादि नाना रूप परिणमत 
कर जाती हैं. तथा आत्माके साथ उनका इलेषात्मक बन्ध हो जाता है। वस्तुतः विचार किया 
जाय तो ये कमंबन्ध तो आते जाते छूटते रहते हैं। कार्माण वर्गंणाएँ पुरानी छूट जाती हैं. नवीन 
बध जाती हैं ऐसी परम्परा अनादिसे है। इनका सयोग वियोग दोनो होते रहते हैं, पर रागांदि 
भाव कर्म, आत्माके विकारों भाव हैं, कोई आत्मासे भिन्‍न पदार्थ नहीं हैं, आत्माके ही परिणमन 
भ इनकी परम्पराका सदभाव ही आत्माका बन्धन है, और उनकी परम्पराका अभाव हो 

। 

(३२७) प्रश्न--ज्ञानीके क्या विकारी भाव मिट गये हैं जो वह बधक नहीं हैं ” 

समाधात--जिस ज्ञानीके जितने अशोमे रागादि भाव मिट गये उतने अशोमे बह अबधक 
हैं, शेष जितने अंश रागादि हैं उतने अशोमे उसे बन्ध ही है। तथापि अल्प बन्ध होनेंसे उसको 
विवक्षा न कर उसे अबन्धक हो कहा है। पृ वीतरागी ज्ञानी ही पूर्ण अबन्धक होता है। 

(३२८) प्रइन--रागादि जनक सामग्री देखकर जानकर भी ज्ञानीको राग क्यों नहीं आता ? 

समाधान--आत्मज्ञानके सदृभावमे रागादि आते नहीं, क्योकि वे अज्ञान भाव हैं। जेसे सूर्य 
के प्रकाशमे अन्धकार नही रहता, दोनोका विरोध है ! इसी प्रकार ज्ञात और अज्ञान भावका विरोध 
है, दोनों एक साथ नही रहते, अत. उसे रागादि नही आते । 

(३२५) प्रशन--कोई अनुभूत दृष्टान्त बताइए जब ज्ञानी जानकर भी राग न करता हो ? 

समाधान--दृष्टान्त तो सभीके अनुमवमे है। जैते--१. माताको स्त्री जाति जानकर भी 
पुत्र॒को उसके साथ काम्रभोगका राग नहीं आता। माताको युवा पुत्रको सामने देखकर भी भोगका 
राग नहीं आता । क्योकि उनकी दृष्टिमे वह हेय है। 


( तमसावृता इत्यपि पाठ । परमाध्यात्म तरंगिथी पृ० १२८ देखें । 
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२. त्यागीको अभद्ष्त पदार्थ देल्लकर भी उसे ग्रहणका राग नहीं आता। क्योकि वह उसे 
हैय मानता है । 

३ प्योसेको भी यदला पानी देखकर जानकर भी उसे पीनेका राग नहीं आता । वह जरू 
उसे अपेय होनेसे हेय है । 

ये सब लौकिक दृष्टान्त हैं जिनसे सिद्ध है कि जिस पदार्थ पर उसकी हेय दृष्टि है उस 
पदार्थ का ज्ञान होने पर भी उस पर राय नहीं आता। इसी प्रकार ज्ञानीको ज्ञान मात्र आत्मा ही 


उपादेय है भन्‍्य सब हेय है, अत उनको देखकर भी उसे उनपर राग नहीं आता | जबकि अज्ञानी 
को भाता है। 


(३३०) प्रह्च--कतृ्‌ त्वके अभावमे भी भोवतृत्व देखा जाता है। जैसे--तेत्र सामने वाले 
पदार्थोंकोी देखता है, जानता है, उनका कर्त्ता नहीं है तथापि उनका भोक्‍ता तो है। नवीन 
चलचित्रको देखकर आनन्द आता है। नाटक-तमाशे, सुन्दर बाग बगीचे--प्राकृतिक विविध 
प्रकारके दृश्योकी सुन्दरता, इन सबको देखकर उनका आनन्द नेत्र लेते हैं? यही तो उन पदार्थों 
का भोगना है। अतः पर कर्तृत्व न होने पर भी नेश्रमे पर भोवतृत्व तो है ही ? 


सम्राधान--नेत्र तो उनके ज्ञानका ही कर्ता और ज्ञानका ही भोक्‍ता है। उन पदार्थोका 
कतृ त्व नही है यह आपने स्वीकार किया है। अब यह भी स्वीकार करने योग्य है कि वह उन 
पदार्थोका भोकता भी नहीं है, मात्र ज्ञाता है। 


(३३१) प्रइन--यह स्वीकार करने योग्य नहीं है। हम सभी पेन्द्रियोके द्वारा जिन-जिन 
विषयोकी उपलब्धि करते हैं उन सभीके कर्त्ता न होकर भी भोक्ता हैं ही। यदि भोक्ता न होते तो 
आचार्य चरणातुयोग ग्रन्थोमे पच्चेन्द्रियोंके विषयोका त्याग क्यो कराते हैं? जब जीव ज्ञाता मात्र है 
और ज्ञानसे बन्ध नही होता तब तो सभी जीव प्नेन्द्रयोके विषयोके अभोक्ता ही ठहरे | वे उनको 
इन्द्रियोंसे जानते ही तो हैं । साधुके अट्टाईस मृलगुणोमे पचेन्द्रिय रोध है तो क्या इसका अर्थ इन्द्रिय 
भोगोका त्याग नही है ? 

समाधान--नेत्रादि सभी इन्द्रिया तो मात्र शानके निमित्तमात्र हैं। उनका ज्ञान होनेके बाद 
यदि आत्मा उनका ज्ञायक मात्र रहे तो तिबंध हो रहेगा | पर ऐसा न होकर यदि वह उन्हे रागका 
या द्वेषका विषय बनाता है, रागद्वेषके कारण उन्हे दृष्ट अनिष्ट मानकर विषम स्थितिमे आता है, 
तब वह बधन प्राप्त करता है| 


इन्द्रियोका कार्य ज्ञानात्मक हो है। वे ज्ञानोपयोगकी साधन हैं, तथापि उनके अवलम्बनसे 
पदार्थ ज्ञान करके रागादि करना बन्धका कारण है। ज्ञान बधका कारण नहीं है। ज्ञानी उनका 
ज्ञानमात्र करता है, अत. अबधक है। पर रागी उनसे राग भी करता है अत. बन्धक है। 

भाचायोंने राग ही छुडाया है, ज्ञान करनेका निषेध नहीं किया। पंचेन्द्रियोंके जाने हुए 
विषयो, पदार्थोमे रागका त्याग करना पचेन्द्रिय रोध है। सभी साधारण ससारी सिथ्यादृष्टि 
जीव, मात्र ज्ञाता ही नही रहते, वे रागद्वेष भी करते हैं; अतः रागादिके कारण बंधक होते हैँ 
ज्ञानके कारण बधक नही होते । चरणानुयोग अध्यात्म दृष्टिका हो पोषक है। 
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साधु भी संसारके सम्पूर्ण दृश्य देखते हैं। गीत और गालियाँ दोनो सुनते हैं। स्वादिष्ट 
और कड़वे दोनो आहार करते हैं। सुगन्धित पुष्प तथा मलमूत्रादि की दुर्गन्‍्ध दोनों सामने आने 
पर उनका ज्ञान करते हैं। कठोर और तरम भूमिका स्पर्श मेद भी जानते हैं। उतकी इन्द्रियाँ इन 
सबका ज्ञान करती हैं पर इनमे साधु समत्वका बोध रखता है, भेद नहीं करता । अतः राग्ादिका 
अमाव होनेसे साधु इनके भोकता नही, मात्र ज्ञाता हैं। रे 
(३३२) प्रशव--जो पदार्थ जेसा है उसे वेसा न जानना, अज्ञान भाव है। सुन्दर-क्षसुन्दर 
दोनोको समान जानता--सुगन्ध दुर्गन्धका भेदशान न कर दोनोको एक जानता-गौत और 
गालीमे एकत्व बुद्धि करता, यह सभी क्या ज्ञायक आत्माके लक्षण हैं? हमारी समझमे जेसे अज्ञानो 
बालक कचन काचका भेद न जानकर कचनको भी काचकी तरह फेंक देता है, साधु भी यदि उस 
कंचन काचके भेदको न जानकर, दोनोको समान मानता है, तो वहु बालककी तरह अन्नानो ही 
है। उसे ज्ञानी केसे कहना चाहिए ? 
समाधान--साधु जानता सब है--सुगन्ध क्या है, दुर्गन्ध कया है, कचत कोन है, काच 
कोन है, गीत क्या है ओर गाली क्या है, यद भेद वह सब जानता है। इनका उसे अज्ञान नहीं है 
तथापि वह समर्दुष्टि है। इनको राग द्वेंघका विषय नहीं बनाता अतः समदृष्टि है। 
जीवको मात्र जीव है” ऐसा जानता है। पुदुगलको 'मात्र पुदूगल है” ऐसा जानता है। 
जीवकी विविध पर्यायों--बाल-वृद्ध-युवा-स्त्री-पुरुष आदि भेदोको जानता हुआ भी, इन अवस्थाओ 
में मोहित नही होता । जबकि अज्ञानी, जीवको जीव सामान्यकी दृष्टिसे न देखकर, पर्याय मात्र 
देख उनमे मोहित होता है। ये सब जोवकी पर्यायें हैं! ऐसा न जानकर, उनमे ये मेरे भोग योग्य 
हैं, ऐसा मानकर अज्ञानी राग करता हे। वह ज्ञान करता है पर रागकी भूमिकामे ज्ञान करता है, 
अत: उसका ज्ञान दूषित हैं, वह अज्ञान है। ज्ञानी उनका ज्ञान तो करता है, स्त्री को स्त्री जानता 
है, सगीतको यह सगीत है! यह भी जानता है, 'गालीको यह दुबचन है” यह भी जानता है, 
तथापि उस ज्ञानके साथ राग द्वेष नही हैं, अत. उसका ज्ञान निर्दोष है। निर्दोष ज्ञानी-ज्ञानों है, 
और सदोष ज्ञानी हो अज्ञानी है। उनकी निर्दोषता ही अबन्धक हैं तथा दूसरोकी सदोषता ही 
बन्धन कारक है। 

(३३३) प्रइन--मक्ष्य अभक्ष्य दोनोमे भेद न कर, उतका खाने वाला, तथा माता और पत्नी 
दोनों मे भेद न कर उनसे विषय सम्बन्ध करने वाला भी दोनोमे समदृष्टि है। क्या वह भी 
अबधक है ? 

समाधान--वह तो घोर बधक है । उस्तने रागकी तीब्रतामे विज्ञान खोया है। बीवराग 
भावकी समत्व दृष्टि ही उपादेय है। रागकी समत्व दृष्टि घोर बधका कारण है। ज्ञानीकी समत्व 
दृष्टिमि और अज्ञानीकी समत्व दृष्टिसे यही महान्‌ अन्तर है। ज्ञानीका समत्व त्यागके लिए है, 
अज्ञानीका समत्व भोगके लिए है। 


सोनी काच-कचन समान जानता है इसका यह अर्थ नही है कि वह दोनोको पहिचानता 
नही है। पहिचानता है तथापि दोनों पुदुगल द्रव्य की पर्यायें हैं, अत. राग द्वेष करने योग्य नही 


हैं, ऐसी ही श्रद्धा है। इसी प्रकार वह भरक्ष्य-अभक्ष्यमे विवेक रखते हुए भी उसे भी उसे हेय 
मानता है। 
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अज्ञानी राग देषकी भूमिकाके कारण उनमें भेद भाव करता है। उसका भेद भाव ज्ञात 
मूलक नही है, रागमूलक है। इसी प्रकार उसका समत्व रागमूलक है, ज्ञान मूलक नहो है। किन्तु 
वीतरागीका भेद, ज्ञान मूलक है, रागमूलक नहीं तथा समत्व भी ज्ञान मुलक है, राग मूलक नहीं । 
यहो दोनोके सबंध तथा निर्बन्धपनेका कारण है। 

निरचयसे प्रत्येक पदार्थ अपनी पर्यायका कर्त्ता और भोकता है। परपदार्थकी पर्यायका कर्सा 
भोक्‍ता नही है। रागी अज्ञानी भो अपने राग और अज्ञान भाव रूप पर्यायका कर्त्ता भोक्‍्ता है, वह 
भो परक़ा कर्त्ता भोक्‍ता नहीं है। तथापि वह अपनेको परका कर्त्ता भोक्‍ता मानता है, यही उसका 
भ्रज्ञान है। उस अज्ञानके कारण ही वहू कम बन्धक है, और ज्ञानी-बंधसे रहित है ॥१९९॥ 

पर द्रव्यका कर्तृत्व क्यो निषेध किया गया है? इसका क्या हेतु है-- 

नास्ति सर्वोष्षि सबन्धः परद्रव्यात्मतस्‍्वयो: । 
कतु -कर्मत्वसंबन्धाभावे तत्कतु ता कुतः ॥२००॥ 
अन्धयार्थ--(परद्रव्यात्मतत्वयों ) आत्मा नामक तत्त्वका अपनेसे भिन्‍न किसी भी चेतन 
अचेतन पदार्थोंसे (सर्वोषपि सम्बन्धः नास्ति) किसा प्रकारका सम्बन्ध नहीं है। अतः (कतु क्ंत्व- 
सम्बन्धाभावे) जब परके साथ कर्त्ता कर्म सम्बन्ध भी नहीं है तब (कुतः तत्कतुता) आत्माके 
पुदूगल कर्मकी कतृंता कैसे होगी |२००॥ 

भावार्ष--यदि द्रव्योमे परस्पर कर्त्ता कम सम्बन्ध हो तो एकको कर्त्ता अन्यकों कर्म कहा 
जावे । किसी द्रव्यका किसी अन्य द्रव्यके साथ कर्त्ता कर्मपना नहीं है, यह एक सामान्य नियम है। 
आत्मा नामक द्रव्य भी इस सामान्य नियमसे नियमित है, वह उसका अपलाप नहीं कर सकता। 
ऐसी वस्तु स्थिति है, अतः आत्मा ज्ञानावरणादि कर्मोका कर्त्ता नही होता । 

(३३४) प्रकम--रागादि भावोको वे पौद्गलिक हैं, ऐसा शास्त्रोमे कहा गया है। और उनका 
कर्त्ता तो जीव ही है, क्योकि जीवमे ही राग्रादि क्रोधादि भाव पाये जाते हैं, पुद्गलमें नहीं। 
तब यह नियम जो ऊपर कहा है खण्डित होता है। जोव पौद्गलिक रागादिका कर्ता 
सिद्ध हुआ ? 

समाधान--रागादि जीवकी हो अशुद्ध पर्याय हैं। पुदूगलको पर्याय नही। रागादि तो स्वतंत्र 
द्रव्य भी नही हैं। तब जोवको पर्यायका कर्ता तो जीव ही होगा। तथापि अशुद्धावस्थामे हो जीव 
विकारी भावोका कर्त्ता होता है । 

रागादि पुद्गल द्रव्य नही हैं, तथापि उन्हे जो पुदूगल लिखा, वह अपेक्षासे कहा गया है। 
रागादिभाव आत्माके शुद्ध चेतन्य स्वरूपसे सवंथा भिन्‍न अज्ञान भाव है, अतः अज्ञान या अचेतन 
होनेसे उन्हे पौदूगलिक कहा गया है। अथवा रागादि भाव, पुद्गल कर्मोदय जन्य नेमित्तिक भाव 
है, इससे नि्मित्तकी प्रधानतासे भी पौदगलिक कहा गया है। उपादानकी दृष्टिसे वे जीवोपादान 
हैं पर शुद्ध जीवोपादान नही, अशुद्ध जोवोपादान हैं। अतः अशुद्ध जीव ही उनका कर्त्ता है और 
अशुद्ध जीवकी पर्याय होनेसे वे जीवके कर्म हैं। सिद्ध हुआ कि आत्मा पुदूगलसे स॒र्वथा भिन्‍न द्रव्य 
होनेसे उसका कर्त्ता कदापि नही है। 

( ३२५) प्रध्न--लोकमे तो पर कंतु त्व माना जाता है ? 

३६ 


र८र अध्यात्म-अमृत-कलद 


बीज शी शीश शी आर श ली की, की किसकी कि कि किक कितनी कक कम अजब कक शक पीके कक 


समाधान--लोक कथन परमार्थ तही होता। यदि परमार्थत. परकर्तृत्व स्वीकार किया 
जाय तो ईश्वरको सृष्टिकतृंत्व कथन करनेवालोको भी यथार्थवादी मानना होगा। 

(३३६) प्रइन--कर्तुत्व माननेसे तथा ईश्वरको सृष्टिकर्त्ता मान लेनेसे, मोक्षमार्गमे क्या 
बाधा पड़ती है ? पञ्चमहाव्रतादिरूप चारित्रके पालनेमे कोई बाघा इससे नहीं पडती ? 

प्रमाघान--मोक्षमार्ग तो सम्यरदर्शन-ज्ञान चारित्रात्मक है। सम्यग्दर्शन पदार्थ व्यवस्थाका 
यथार्थ दर्शन है। उसके बिना ज्ञान भी मिथ्याज्ञान और चारित्र भी, भले ही वह महाद्॒तादि 
पष्चक ही हो, मिथ्या चारित्र ही है। ऐसी वस्तु स्थिति होनेसे, तत्त्वकी विपरोत मान्यता काला 
अपना ज्ञान भी मिथ्या बनाता है, और तदनुसार ही आचरण करता है। ऐसे मिथ्या दर्शन-ज्ञान 
ओर चारित्र तो मोक्षके मार्ग नही होंगे, ससारके ही मार्ग होगे। परकत्‌ त्वके मिथ्याभिमानको 
छुड्नेका फल, जीवको उसके स्वकत्‌ त्वका बोध हो है। यही स्वावलूम्बन उसकी मुक्तिका एकमात्र 
मार्ग है। इसलिए पर कर्तृत्व या ईश्वर कर्तृत्व आदि मिथ्या मान्यताएँ मोक्षमार्गके लिए बाधक 
हो हैं यह सिद्ध हुआ | कलश १३७ और १४२ में भी इस तथ्यका वर्णन है ।२००॥ 

उक्त कथनका पुनः पोषण करते हैं-- 


एकस्थ वबस्तुन इह्लान्यतरेण साथ॑, 
सम्बन्ध एव सकलो5पि यतो निषिद्धः ॥ 
तत्कतुकमंघटनास्ति न वस्तुमेदे, 
पह्यन्स्वकर्त्‌ मुनयदल जनाइच  तत्त्वम्‌ ॥२०१॥ 
अन्ययाध--(यल इहू) क्योकि दहलोकमे (एकस्य बस्तुन ) एक वस्तुका (अन्यतरेण साथ) 
किसी अन्य पदार्थके साथ (सकल. अपि सम्बन्ध) सभो प्रकारके सम्बन्ध (निबिद्ध एवं) निषेषरूप 
ही हैं। (तर) इसलिए (बस्तुमेदे) दोनो वस्तुओमे सर्वथा भेद होनेपर (कत्‌' कर्म घटना नाह्ति) 
कर्ता कर्मपनेकी सिद्धि नहीं होती । इसलिए (मुनयध्त्व जनाइच) मुनिजन तथा सामान्यजन भी 
जे जीवको वस्तुको (अकत्‌' पश्यन्तु) अकर्त्ता हो देखें। अथवा स्वतत्त्वको अकर्त्ता हो 
॥२०१॥ 
भाषां--जीव द्रव्यको शुद्ध नयसे देखनेपर उसका पुद्गल द्रव्यसे किसी भी प्रकार सम्बन्ध 
नही है, क्योकि वे दोनो परस्पर विरोधी स्वभावके हैं। जीव सचेतन है, पुदृगल अचेतन है। पुद्गल 
मूर्तीक है--जीव अमूर्तीक है। शुद्ध जोव असख्य प्रदेशी है, शुद्ध पुद्गल एक प्रदेशी है। 
पुदगल रूप-रस गन्ध स्पर्श आदि गुणवाला है--जीव अछूप, अरस, अगध, अस्पर्श स्वरूप है । 
पुद्गल इन्द्रियग्राह्म है, जीव इन्द्रिय ग्राह्म नही है। इस प्रकार दोनोमे वस्तुभेद है । 
वस्तुभेदकी स्थितिमें उनमे परस्पर किसी भी प्रकारसे तादास्म्य सम्बन्ध, गुण-गुणी सम्बन्ध, 
रह्य-लक्षणभाव, वाच्य-वाचक, विशेष्य-विशेषण, आदि सम्बन्ध ही सिद्ध नहीं होते, तब कर्त्ता- 
कर्मपनेका सम्बन्ध केसे सिद्ध होगा ? अतः मुनिजनोंसे तो अनुरोध किया ही है, सामान्य जनोसे भी 
आचाय कहते हैं कि-आत्माको परका अकर्त्ता ही जानो यही हितकर है ॥२०१॥ 


१. जम. स्वतत्त्वम्‌ इति पाठान्तरमू । 
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जो ऐसे वस्तुस्वमावको अंगीकार नही करते वे ही अपनी विपरीत मान्यताके कारण कमंबन्ध 
करते हैं-- 





ये तु स्वभावनियम॑ कलयन्ति नेम्र- 
मसजशातमर्तमहतों बत ते वराकाः। 
कुवेन्ति कर्म तत एवं हि भावकस- 
कर्ता स्वयं भवति चेतन एवं नान्‍यः ॥२०२॥ 
अम्वयाय--(अज्ञानमर्ममह॒त. ये) अज्ञान भावसे लुप्त है स्वय चेतन्य प्रकाश जिनका ऐमे 
पुरुष (इमं स्वभावनियम) इस कथित वस्तुके अकर्तृपनेके स्वाभाविक नियमको (न कछयन्ति) 
स्वीकार नहीं करते (बत ते बराक्का:) खेद है कि वे बेचारे (कर्म कुर्बल्ति) अज्ञान रूप शुभाशुभ 
कर्मको करते हैं (_तएवं भावकर्मकर्ता स्वयं खेलन एवं भवति) अतः रागादि भाव क्षर्मका कर्सा 
स्वय जीव ही होता है (न अन्य”) अन्य पुदूगलादि उनके कर्ता नहीं हैं ॥२०२॥ 
भावार्थ -इसका भाव पहले हो स्पष्ट कर दिया है कि अज्ञानी जन हो परका कतु त्व स्वीकार 
कर अपनेकी परका कर्ता मानते हैं। परन्तु आत्म!मे और पुद्गलरूप परमें तो भिन्‍न-भिन्‍न वस्तुत्व 
है। एक वस्तु दूसरो वस्तुकों नही बता सकती--उसके गुणोसे भी भिन्‍न रहती है--और परिणनन 
भी अपनेमे हो होता है। 
तथापि इस सत्य सनातन, व्यापक नियमको जो स्वीकार नहीं करते, वे परमे इष्टानिष्ट 
कल्पना कर परकर्तृत्वके अहुकारसे, उनपर अपना स्वत्व प्राप्त करना चाहते हैं। परन्तु यह स्वामित्व 
तो परके ऊपर कदापि सभाव्य नही है, अतः वे दुखी होते हैं। रागी, द्वेषी, क्रोधी बनते हैं । सिद्ध 
हुआ कि यह अज्ञानी भी अपने अज्ञान जनित रागादिक भावकर्मंका ही कर्ता है, द्रव्य कर्मका कर्तृत्व 
तो उस दक्षामे भी नहीं है ॥२०१॥ 
भिन्‍न-भिन्‍न द्रव्य, भिन्‍न-भिन्‍न स्वभाव वाले हूँ, अतः उनमे कर्त्ताकर्मपना तहीं होता ऐसा 
सिद्ध कर देने पर कोई शिष्य कहता है कि--रागादि भाव किसके कर्म हैं इसका स्पष्टीकरण होना 
साहिए। आचार्य इस प्रए्न का तक॑ सगत उत्तर देते हैं -- 


कार्यत्वादकृतं "न कर्म तन थे तज्जोवप्रहृत्योद्वेयो 

रज्ञाया: प्रकृते: स्वकार्यफलभुग्भावानुषंगाकृतिः । 
नेकस्याप्रकृतेरचित्वलसनात्‌ जोबोपस्य कर्ता ततो 
जीवस्येव थ कर्म तल्खिदनु्ग ज्ञाता न यत्‌ पुदूगलः ॥२०३॥ 


अन्ययार्थ--(कर्म अछृतं न) रागादि भाव कर्म बिना किए नहीं होते क्योकि (कार्यश्यात्‌) 
वे काय हैं। (लत) वह कार्य (जीवप्रकृत्यों: हुयों: न) जीव और प्रकृति अर्थात्‌ पुदूगल कर्म, दोनोने 
मिलकर किया है ऐसा मानना यथार्थ नहीं है, क्योकि ऐसा मानते पर (अज्ञाया. प्रहृते:) ज्ञान 


१ भाषानृषंगात्‌ कृति इत्यपि पाठ. । 


रेट४ अध्यात्म-अमृत-कलद्ा 


७५ फीस पक शी मी की जय कक 


रहित जड प्रकृति अर्थात्‌ द्रव्य कमंको भी (स्वका्यफलभुग्भावानुषंगाकृति ) कमके फलस्वरूप सुख- 
दुख रूप फल भोगनेका सम्बन्ध प्राप्त होगा | यदि कहा जाय कि (एकस्पा. प्रकृते ) केवल प्रकृतिका 
कार्य रागादि भाव कम है, तो यह भी ठीक नहीं है क्योकि (अचित्त्वलसनात्‌) प्रकृति अचेतन है 
जबकि रागादि भाव सचेतन है। (तत जीब अस्य कर्ता) इसलिए जीव हो रांगादि भावकर्म का 
कर्ता है। (चिदनुग) अशुद्ध चेतन्‍न्य सहित ये रागादि (जीवश्येब कर्म) जीवके ही कर्म हैं. (यद 
पुद्गलः ज्ञाता न) पुद्गल तो ज्ञाता नही जडरूप है अत वह विक्ृतचेतन्य रूप, भाव कमंका कर्ता 
नही हो सकता ॥२०१॥ 

भावार्थ--कर्म दो प्रकारके हैँं-द्रव्य कम॑ और भाव कर्म । ज्ञानावरणादि अष्ट प्रकार 
जो द्रव्य कर्म है, वे पौदूगलिक कर्मंवर्गंणाओंसे बनते है। वे तो अचेतनोपादान होनेसे अचेतन, 
जडरूप ही हैं। उनका यह तिकाली स्वभाव है। उनमे कभी चेतन्यरूप परिणमन नही हो 
सकता | 

भाव कर्म--जीवके विकारों भाव हैं, वे चेतन्य के साथ पर्याय दशामे एक रूप होते है, 
चेतन्यकों छोडकर नही होते । चेतन्यबी सगतिके बिना नही होते। अत वे चेतनके भाव होनेसे 
जड या अचेतन नही हैं चेतनोपादान होनेसे वे त्रिकालमे भी जड़ रूप नही बनते। “भाव कर्माणि 
चैतत्यविवर्त्तानि इति भान्ति नु । क्रोधादोनि स्ववेधशानि कथड्चित्तदभेदत.” ऐसा विद्यानदि 
आचार्यने आप्तपरीक्षामे स्पष्ट प्रतिपादन किया है। 


ये रागादि रूप भाव बिना किए नही होते क्योकि ये कार्य हैं। यह एक कार्यानुमान है। 
कतृ त्व और कार्यमे परस्पर अविनाभाव है। इनमे अन्वय-व्यतिरेक दोबो पाए जाते है। जो-जो 
कार्य हैं वे बिना किए नही होते जेसे गृहादिक, यह अन्वयव्याप्ति है, जो दोनोमे पाई जाती है। 
चूंकि रागादि भी अनादयनन्त नही हैं, वे उत्पन्न-ध्वसी हैं, कार्यरूप हैं अत. थे कृत हैं। इसीप्रकार 
व्यतिरेक व्याप्ति भी पाई जाती है जैसे जो कृत नहीं हैं, अर्थात्‌ किये या बनाये नहीं जाते, वें 
कार्यरूप भी नही होते, जेसे आकाशादि पदार्थ । दोनो व्याप्तियोंस सिद्ध है कि रागादि भाव कार्य 
हैं--किए गए हैं । 

(३३७) भप्रइ्न--रागादि किसके कार्य हैं ? शुद्ध जीवका स्वभाव तो रागादि हैं नही । अशद्ध 
जीवमे वे पाए जाते हैं, अत. ये जीव और प्रकृति (द्रव्य कर्म) दोनोके मेलसे उत्पन्न सयोगज भाव 
जानना चाहिए ? 

समाधान --वे रागादिक दोनोके कार्य नहीं हैं। दो द्रव्य मिलकर एक पर्याय नहीं बनाते । 
यदि दो का कार्य होता तो उसके फल सुख-दुखादिके भोक्ता भो, आत्मा व कर्म दानो होते । जैसे 
हलदी चूना मिलाने पर रक्तवर्णता हलदीके अशो पर भी आतो है ओर चूनेके अश्ो पर भी आती 
है। बेसे ही यहां भी दोनों कमंका फल भोगते। पर फल केवल आत्मा भोगता है। जड नही 
भोगता । अतः दो का मिलकर यह कार्य नही है ऐसा सिद्ध है | 

(३३८) प्रइ्न--तो केवल कर्मका कार्य रागादि हैं क्या ? 


समाधान--नही प्रकृति या पुदगल, ज्ञानरहित है, अचेतन है, और रागादि चेतनमे होते 
हैं। अतः वे कर्म के का नही हैं ! 
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(३३५) प्रइन--प्रकृतिके कार्य होने पर भी यदि विकार चेतनमे होता है तो होने दें, इसमे 
क्या आपत्ति है ? 

समाधान--जिसका कार्य होता है फल भो उसीको प्राप्त होता है यह नियत है अतः यह 
कर्मका कार्य नही है। वह तो जिसमे होता है उसीका कार्य है। अशुद्ध जीवमे ही रागादि भावकर्म 
होते हैं, अतः वह जीव हो उनका उपादान हेतु है, और वही उनके फल सुख-युखको भोगता है, 
अन्य नहीं । 

(२४०) प्रहन--वया शुद्ध जीव कुछ भिन्‍न ही पाए जाते हैं और अशुद्ध जीव उनसे भिन्‍न 
हैं। ऐसे क्या दो प्रकारके जीव द्रव्य पाये जाते हैं ? 


समाधान-मुकतात्मा शुद्ध दशाको प्राप्त हैं, वे भाव कर्म रहित हैं, संसारी प्राणी अशुद् 
दकशामे हैं, वें भावकर्म सहित हैं। जीवोकी दो भिन्न-भिन्न जाति नही हैं । 


(३४१) प्रझन--५७ १ द्रव्यकर्मके संयोगमे ही संसारी भावकरम सहित पाया जाता है। अतः 
द्रव्य कम॑ कारण ओर भावकर्म कार्य ऐसा मानना चाहिए | 


समाधान--यह ठीक है कि द्रव्य कमंके सयोगमे हो जीव, रागादि भावकर्म युक्त पाया 
जाता है। तथापि द्रव्यकर्म पौदूगलिक होनेसे जीवकी अशुद्ध पर्याय रूप भावकर्मका कर्ता नहीं हैं, 
वह केवल निमित्त कारण मात्र है । निश्चयसे कारण तो उपादान कारणकों ही कहते हैं, क्योकि 
कार्य उसीमे होता है । 


(३४२) प्रइन--दो द्रव्य मिलकर एक परिणमन नही करते ऐसा आपने कहा है। पर मनुष्य 
पर्याय, देह और आत्मा दोनो की मिलकर बनी है। इनमे भेद केसे समझा जाय ? 


समाधान--यह कहा जा चुका है कि दो की मिलकर एक पर्याय कथन करना उपचार 
मात्र है। वस्तुत देहकी मनुष्याकृति देहमे रहती है, वह वर्णात्मक द्रव्य है। भात्माकी मनुष्योचित 
भाव सहित पर्याय आत्म द्रव्यमे होती है | मृत्यु हो जानेपर आत्मा मनुष्य पर्यायसे छूट जाता है, 
ओर जिस पर्यायमे जाता है तत्सम्बन्धी आयु और नामकर्म तत्काल उदयमे आ जाते हे। मान छो 
उसे देव पर्यायमे जाना है, तो विग्नह गतिमे ही वह देव सज्ञाकों प्राप्त हो जाता है। अन्तर्मुहततमे 
बह सागोपाग देव बनकर यहाँ यदि आवे, तो अपने पूर्व देहकी मनुष्य पर्यायको अलगसे साक्षात्‌ 
देख सकता है, अतः दोनो की समान विभिन्‍न पर्यायोमे एक मनुष्य पर्याय ऐसा मात्र उपचार 
है ॥२०३॥ 

किसीने आत्माके कतृत्वका लोपकर एकान्तसे प्रकृतिको ही रागादिका कर्त्ता माना है। 
ऐसी मान्यता सदोष है यह बताते है-- 


कर्मेव प्रवितक्यं कतृं हतकः क्षिप्त्वात्मनो कतृंता 
कर्तात्मेष कयचिदित्यचलिता केश्चिच्छू तिः कोपिता । 
तेषामुद्धतमोहमुद्रितधियां.. बोधस्यथ संशुद्धये 
स्थाद्वादप्रतिबंधलग्धविजया वस्तुस्थिति: स्तुृयते ॥२०४॥ 





२८६ अध्योत्म॑-अंभृत-कर्ंदी 


अन्ययार्य--(कैश्चित्‌ हतकेः) किन्ही आत्मघाती वादियोंने (आत्मनः कु तां क्षिप्वा) आत्मा 
रागादि भावकर्मका कर्त्ता है ऐसे आत्म कतृ त्वका लोप करके तथा (कर्म एक कत्‌ इति प्रधितरर्य) 
जड़ प्रकृति रूप कर्म हो इसका कर्ता है ऐसी त्कंणा करके (एवं आत्मा कर्थंथित्‌ कर्ता) यह आत्मा 
ही रागादिभावोका कथरतित्‌ (अवस्था विजेषमे) कर्त्ता होता है” (इति अचलिता भ्रुति ) ऐसी दृढ़तम 
जैन श्रुतिको (कोपिता) विराधित किया, भ्र्यात्‌ उस श्रुतिका विरोध किया है । (उद्धतमोहमुद्रित 
थियाम्‌ तेबाम्‌) उत्कट तीब्र जो मोह अर्थात्‌ मिथ्यात्व कं, उसके उदयसे मंद गई है बुद्धि जिनकी 
ऐसे उन व्यक्तियोंके (बोषस्‍्य संशुठ्धये) ज्ञानको शुद्ध करनेके लिए (स्पाद्ादप्रतिबन्धलब्धविजया) 
स्पाद्मादके सम्बन्धसे, अनेकान्तधर्मके कारण प्राप्त है विजय जिसको, ऐसी जो (वस्तुस्थिति ) वस्तुकी 
व्यवस्था वह (स्तुथते) प्रशस्तकी जाती है, कही जा रही है ॥२०४॥ 
भाबाय॑--साख्य (कपिल) मतानुयायी, आत्मा सर्वथा नित्य, अखण्ड, चेतन्य स्वरूप ही सदा 
काल रहता है, तथा रागादि प्रकृतिके ही कार्य हैं, ऐसा वे मानते हैँ। उनका यह कथन जेनमतके 
विरुद्ध है। जेनमत स्थाद्वाद रूप वस्तु स्थितिका ज्ञापक है। जेनमतका कथन है कि आत्मा निश्चय 
दृष्टिसे रागादिका अकर्त्ता है, पर ससार दक्ामें रागादिका कर्त्ता आत्मा ही है। एकान्तवादियोके 
मोहको दूर करनेके लिये वस्तु स्थिति आगे कहो जातो है.॥।२०४॥ 
साझ््यके उक्त कथनकी समीक्षा करते हैं-- 
मा5कर्तारममी स्पृशन्तु पुरुष सांख्या इवाप्याहेता: 
कर्तारं कलयन्तु त॑ किले सदा भेदाववोधादधः । 
ऊध्य॑ तृद्धतबोधधास नियतं. प्रत्यक्षमेन॑ स्वयं 
पश्यन्तु च्युतकतु भावमचल शातारभेक॑ परम्‌ ॥२०५॥ 
अन्ययाये--(सांह्या इध) साख्य मतकी तरह (पुरुष अकर्त्तारम) आत्माको रागादिका 
अकर्ता (अमी आहुंता अपि) ये जेनमतानुयायी शिष्य भी (मा स्पुशन्तु) न स्वीकार करें । किन्तु 
(भेदाधबोधात्‌ अध ) जबतक जोवको भेद विज्ञानहूप अवबोध नहीं हुआ, तबतक निचली अवस्थामे 
(सं किछ सदा कर्सारम करूयन्तु) उसे सदा निश्चयसे 'रागादिका कर्त्ता आत्मा हो है” ऐसा जाने 
(क्षय) भेद शानरूप सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिके अनन्तर (एनं) इस आत्माको (उद्धतबोधधाम मियतं) 
जब वह अपने बढ़े हुए आत्मज्ञानके तेजमे हो छीन हो जावे तब उसे (स्वयं) स्वय (च्युत कद भाषभ) 
रागादिके अकर्त्ता रूप (एक परम्‌ ज्ञातारं) तथा केवल श्रेष्ठ ज्ञातावूप, (अच्चल) जो कभी चलायमान 
नही होगा ऐसा (पहयन्तु) देखें |२०५॥ 
भाषाबं--साल्यकी तरह जैत भो रागादिको प्रकृति (कम) का कार्य स्वीकार न करें| 
किन्तु ऐसा मारतें कि जब तक यह संसारी जीव, मिथ्यात्वकी भूमिकामे है, तब तक वह अपने ज्ञान 
स्वभावकों न जानता हुआ, परमे इष्टानिष्ट मान, उनसे रागद्वेष मोह करता है, तबतक वहू उन 
विभाव परिणामोका स्वयं कर्त्ता है। किन्तु सम्यक्वके होनेपर भ्रम बुद्धि दूर हुई, परमे इष्टानिष्ट 
कल्पना दूर हुई तब, राग-द्वेषको आत्मस्वरूप स्वीकार नहीं करता, इसलिये अकर्तता हुआ । ऐसा 
बरकतृ शव उसका सदा काल रहता है, तब उस ज्ञात दक्षामे आत्माको अकर्तता मानो। इस तरह 
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स्थाद्ाद मतमे आत्मा कथचित्‌ कर्ता है, अर्थात्‌ मोहके उदयमें रागादि रूप परिणत होता है। अतः 
अपनी उस आत्मोपादान रूप अशुद्ध वरिणतिका स्वयं कर्रा है। वही जोव जब ज्ञानों होता है 
तब ज्ञानभावका कर्त्ता है। रागादि भाव कर्मका अकर्त्ता ही रहता है तब कैंथंचित्‌ अंकर्ता फहा 
जाता है। 

एकान्तसे कर्त्ता या एकान्तसे अकर्तता मानें, तोया तो सदा जीव संसारी ही रहेगा, या 
अकर्ता मुक्त ही रहेगा। पर ऐसी वस्तु स्थिति नही है। आत्म वस्तु तो अवस्था भेदसे कर्थचित्‌ 
कर्ता और कथचित्‌ अकर्ता है। इसे ऐसा भी कह सकते हैं कि एक ही आत्मा कदाचित्‌ पूर्वावस्था 
में रागादिका कर्ता भी रहता है और कदाचित्‌ उत्तर अवस्थामे ज्ञानी बननेपर फिर स्वयं उनका 
अकर्ता हो जाता है। 


(३४३) प्रन्‍्न--ज्ञानावरण उसे कहते हैं--जों जीवके ज्ञान स्वभावका आवरण करे, उसे 
ढॉके, अर्थात्‌ जीवको अज्ञान दशामे लावे ) मोहनीय उसे कहते हैं जो आत्माको अपने स्वभावसे भुझा 
देवे, मोहित करे। साता-असाता सुख-दुःख रूप करता है। गति-आयुकम-नाना गतियोमे घुमाता 
है। निद्रा कर्म सुलाता है। इत्यादि सभो कर्मोंकी व्याख्याएँ इसी प्रकारकी हैं, सभो आचायोने कर्म 
को ही जीवकी दुखस्थाका कर्त्ता कहा है, अतः आपका कथन जेनागमके अनुकूल केसे है इसका 
स्पष्टीकरण करें ? 


समाधान--जरूर ऐसा ही लिखा है, पर यह कथन निमित्तापेक्षया किया है। उसका अर्थ 
ऐसा समझना चाहिए कि ज्ञानावरण कर्मकी जब उदयावस्था होती-है तब जीव अज्ञान परिणति 
रूप स्वय परिणमता है। मोहनीयके उदयके कालमे जीव अपने स्वरूपको स्वय भूलर्ता है। कर्म' 
न ज्ञान मिटाता है, न भुलाता है। कर्म निमित्त मात्र है, परिणमन तो जोवका जीवमे स्वयं ही 
होता है। 

(३४४) प्रधन--परिणमन तो जीवमे होता है यह सत्य है। पर जब जीवके ज्ञॉनावरणादिका 
उदय नही होता, या मोहका उदय नही होता--तब तो विकारी परिणमन नहीं होता । उनके सद- 
भावमे हो परिणमृता है। अतः कर्मके साथ ही उसका अन्वय व्यतिरेक होनेसे कर्म हो जीवके 
विकारका कर्ता मानना चाहिए ऐसा न्यायशास्त्रमे लिखा है कि-- 

“अन्वयव्यतिरेकगम्यों हि कार्यदारणभाष:' 

अर्थात्‌ जिनमे अन्वय-व्यतिरेक मिले उनमे परस्पर कार्य कारण भाव मानना चाहिए । अतः 
रागादिमे कर्मका कतुत्व है ऐसा निश्चित होता है। 

सम्ाधात--कार्योंको उत्पत्तिके दो कारण होते हैं-एक उपादात कारण, दूसरा निमित्त 
कारण। सो न्यायशास्त्रका कथन सामान्यतया दोनों कारणोकी कारणताकों प्रदर्शित करता है। 
इनमेसे अन्वयव्यतिरेककी बहिर्व्याप्ति निभित्त कारणके साथ मिलती है, वह निमित्त कारण, पर 
पदार्थ हो होता है जो कि बहिरंग कारण है। यथार्थ अंन्तरंग कारण तो स्वयं पदार्थको उपादान 
योग्यता है जिसमे,उक्‍त कार्य या परिणमन स्वय होता है। उसके साथ कार्यकी भन्‍्तर्ग्याप्ति पूर्वक 
व्याप्यग्यापक भाव है, अतः बहो उसका यव!्व कारण है। 








२८८ अध्यात्म-अमृत-कलद 


बाह्य नि्मित्तमे यथार्थ कतृंत्व हो तो--जिसमे उस कार्यकी उपादान शक्ति नहीं है--उसमे 
भी निममित्त अपने कत्‌ स्वपनेके कारण कार्यत्यादनमे समर्थ हो जायगा, पर ऐसा होता नही है । 
जैसे मिट्टीको घटका यथार्थ कारण मानना चाहिए क्योकि वह उपादान रूप है, स्वयं घट रूप परि- 
णमती है। उसके साथ घटका अन्‍्तर्व्याप्य-ब्यापक सम्बन्ध है। कुलाल (कुम्मार) उस घटका मात्र 
निमित्त कारण है, कर्ता नहीं है। यदि परमार्थ कत्‌ त्व कुम्हारमे माना जायगा तो रेत, जिसमें 
घट बननेकी योग्यता नही है, उससे भी घट बना सकेगा। परन्तु ऐसा होता नहीं। इसी प्रकार 
आत्मा ही रागादिका यथार्थ कर्त्ता है। कर्मका उदय उसमें निमित्त मात्र है। 

साराद्य यह कि--आत्मा स्वय रागादिका कर्त्ता, कर्मोदय निमित्तमे हांता है। यही उसकी 
संसार दक्षा है। वह यदि शुद्ध नित्य मुक्त अविकारी है, तो केवल शुद्ध द्रव्य निरूपणकी दृष्टिसे 
ऐसा कहा जा सकता है, जिसका अर्थ केवल इतना ही है कि वह कर्मोदयके दूर होने पर ऐसा 
अपने स्वभावके रूपमें स्‍्वय दिखाई देता है। अत. स्वभाव दृष्टिसे रागादिका अकर्त्ता तथा पर 
संयोगमें अपने विभावोका कर्ता है। पर द्रव्यका कर्त्ता नही है। स्याद्वादकी भाषामें इसे हो कथचितु 
कर्ता और कथचित्‌ अकर्त्ता कहा गया है ॥२०५॥ 

जैसे एकान्तसे नित्यपना खण्डित है, इसी प्रकार एकान्तसे आत्माको क्षशिक मानकर अन्य 
को कर्त्ता और अन्यको भोक्ता मानना भी विरुद्ध है। ऐसा प्रतिपादन करते है-- 


क्षणिक प्विदमिहेकः कल्पयित्वात्मत्तत्व 
निजमनसि विधत्ते करत भोक्‍त्रोविभेदम्‌ । 
अपहरति विमोहं तस्य नित्यामृतोधेः 
स्वयभयमभिषिव्चिंश्चिज्यमत्कार एवं ॥२०६॥ 


अस्वयार्थ--(हह एक ) यहां कोई एक एकान्ती पुरुष, (तत्त्वम्‌ इदम्‌ क्षणिक) आत्मा तत्त्व 
क्षण-क्षण परिवर्तन रूप हो है, नित्य कोई नही है (निजमनत्ति) अपनी मान्यतामें (इति कल्पयित्वा) 
ऐसी कल्पना करके (कत्‌ भोकत्रो विभेद विधत्ते) कर्त्ता अन्य और भोक्ता अन्य है ऐसा भेद करता 
है। (तस्य) उस एकान्तवादीकी (विमोहु) भूलको (चिच्वमत्कार एवं) इस चैतन्यका जो कालान्तर 
स्थायी चमत्कार है वह (नित्यामृतोधे ) सदा अविनाक्षीपनेके अमृत प्रवाहसे (अभिषिचचत्‌) सीचता 
हुआ (अपहरति) दूर करता है ॥२०६॥ 

भावाथं--जेसे किसी मूच्छित व्यक्तिकों कोई दयावान्‌ शीतल जलसे सीचकर होशम्में लावे, 
तब वह अपनी मूर्च्छा दूर होनेपर अपनी भूलको समझ लेता है। इसी शड र जो एकान्तवादी, 
सम्पूर्ण जगतूके तत्त्व क्षण-क्षणमें बदल जाते हैं, नित्य कोई है ही नही, रैसी भूलमें हैं, उनकी 
के नित्यताके प्रतिपादन रूपी अमृत जलसे सीचकर, यह चेतन्यकी चमत्कृति स्वय दूर कर 

। 


(३४५) प्रइन--चेतन्यकी वह कौन सी चमत्कृत क्रिया है जो क्षणिकवादकी भूल मिटातों है ? 
धमाधान--चेतन्यात्मा-भूतकालको धटनाओका स्वय स्मरण करता हुआ देखा जाता है। 
यदि क्षण भरमें दूसरा ही आत्मा जन्म लेता तो पृर्वकी घटनाका स्मरण केसे कर सकता । जैसे 
भ्षापके द्वारा देखी घटनाका कोई अन्य व्यक्ति, जिसने वह घटना नही देखी, स्मरण नहीं करता 
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है | इसी प्रकार जब क्षण-क्षणमे उत्पन्न आत्माएँ भिन्‍न-मभिन्‍न हैं, उनमें अन्वय रूपताका धारण 
करनेवाला कोई नित्यद्रव्य नही है, तब स्मरण करना असभव है । क्योंकि आपकी मान्यताके अनु- 
सार उनमे भी आत्मान्तरकी तरह सर्वथा भिन्‍नता है। किन्तु स्मरण करते हुए जीव पाये जाते हैं, 
अत. क्षणिकपने (अनित्यपने) का एकान्त भी खण्डित ही है। तत्त्वकी क्षण प्रतिक्षण होने वाली 
परिवर्तन बीलताको रूप्यमे रखकर, उसे कंथंचित्‌ अनित्य कहा जा सकता है, सर्वथा एकान्त 
अनित्य नही ॥२०६॥ 

वृत्ति (पर्याय) और वृत्तिमान्‌ (द्रव्यका) परस्पर सम्बन्ध स्वीकार न कर, केवल निरन्वय 
वृत्तियोकी स्वीकारना एकान्त क्षणिकवाद है, सो ऐसा एकान्तपना ठीक नहीं है-- 


वुत्यंशभेदतो उ्यन्तं वृत्तिसन्नाशकल्पनात्‌ । 
अन्यः करोति भुश्क्तेप्यः इत्पेकान्तशचफास्तु मा ॥२०७॥ 


अन्ययार्थ--(अस्यन्तम्‌ वुह्यंशभेदत.) वृत्तियोमे अर्थात्‌ पर्यायोमे परस्पर अत्यन्त एकान्त 
भिन्‍नता मान लेनेसे, (बृत्तिमस्नागकल्पनात) वृत्तिमान्‌ जो द्रव्य उसके नाछकी स्थिति प्राप्त होती 
है । ऐसा मानने पर (अन्य. करोति) कोई वृत्ति अर्थात्‌ पर्याय शुभाशुम कर्म करती है (अन्यः भुडक्ते) 
तथा कोई अन्य वृत्ति फल भोगती है (इति) ऐसा ) एकात्त क्षणिकपना (सा ऋकास्‍्तु) 
किसीको प्रतिभासित न हो ॥२०७॥ 


भावार्थ--पर्यायें द्रष्यकी होती हैं | द्रव्य तो त्रिकाऊ रहता है पर उसकी अवस्थाएँ समय- 
समय पर पलटतो रहतो हैं। इस प्रकार द्रव्याथिक नयसे अर्थात्‌ द्रव्यकी मुल्यतासे देखो तो द्रष्य 
नित्य है, सदा काल रहता है। इसीको उप्तकी परिवतंनशीलताकी दृष्टिसे देखो तो प्रतिक्षण परि- 
वतन ही दृष्टिगोचर होता है । अतः वस्तु कथचित्‌ नित्य और कथचित्‌ अनित्य है। ऐसा स्थाद्वाद 
हूप जेनमतका प्रतिपादन है। 

एकान्तवादी साख्य, द्रव्य-दृष्टिको स्वीकार करके उसीके एकान्त रूपसे वस्तु-व्यवस्था 
स्वीकार करता है, अत उसे आत्मा सर्वथा नित्य शुद्ध ही ज्ञात होती है। यद्यपि छाद्ध द्रव्याधिक 
नयसे वस्तु ऐसी हो है, तथापि सर्वंथा ऐसी ही नहीं है। उसमे पर्याय मेद भी प्रतिक्षण 
प्रकट देखा जाता है, अतः साझ्ष्यका नित्यताका एकान्त वस्तु-्यवस्थाके विपरीत होनेंसे 
खण्डित है। 

इसी प्रकार क्षणिकता याने अनित्यता अर्थात्‌ परिवर्तनशीलताके सिद्धान्तको, एकातसे 
स्वोकार करनेवाला बौद्ध, पदार्थकों पदार्थ रूपमे न देखकर केवल परिवर्तनोको स्वतन्त्र रूपमे ही 
देखता है । पर्यायाथिक नयसे वस्तुको परिवर्तनशील जेनमत भी स्वीकार करता है, पर वस्तु सर्वथा 
क्षणिक नही है। उन पर्यायोके भीतर अन्यय रूपसे द्रव्य भो पाया जाता है, अत “वस्तु कथचित्‌ 
नत्यानित्य है” ऐसी वस्तुकी व्यवस्थाके विपरीत, क्षणिकवादियोंकी मान्यता है, अत- वह भी खण्डित 
है वस्तु तो नित्यरूप भी है और परिवर्तनशील भी है । बिना परिवर्तनके कोई वस्तु नही है, और 
बिना आधारभूत वस्तुके पारवर्तत भी नही होते 

ऐसा न मानने पर यह दाष स्पष्ट प्रतिभासित होता है कि पाप करेगा प्रथम समयवर्ती 
पर्याय व्यक्ति, और फुल भोगेगा किसी अन्य समयकी पर्याय रूप व्यक्ति। कर्ज लेगा प्रथम समय- 

बे७ 
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वर्सी पर्याय व्यक्ति और चुकाना पड़ेगा अन्य किसी समयवर््ती पर्याथ व्यक्तिको | इस तरह कर्ता 
अन्य और फलभोवता अन्य होगा । ऐसा स्यायविरुद्ध कार्यका प्रसंग आयगा । 

(३४६) प्रहन--यह बात तो जेनमतसे भी सम्मत है। वह इस प्रकार है कि पर्याय प्रतिसमय 
बदरती है, ऐसी मान्यता जेनधरंकी है। कोई पर्याय दूसरे समय नहीं टिकती | तब पाप पृ 
समयकी पर्यायमे जीब करता है ओर फ़ल उत्तर या उत्तरोत्तर पर्यायोमे भोगता है। उदाहरण 
देखें-- 

नरकायुका बन्ध मनुष्यने किया, पर वह मनुष्य नरकायु कर्मका फल नहीं भोगता | मलुष्यायु- 
के बाद जब पर्याय बदल कर नारक पर्यायमे होता है, तब ही मनुष्य पर्यायकृत पापोका फल भोगता 
है। निष्कर्ष यह निकला कि मनुष्य पर्यायने पाप किए, ना रकी पर्याथने भोगे । 


इसी प्रकार मनुष्य तप आदि द्वारा सातिशय पुण्य बाधता है और देवपर्यायमे उस पृष्यका 
फल भोगता है। बन्धकाल भिन्‍न है, उस कालको पर्याय भिन्‍न है, और उदय काल उस प्रकृतिका 
भिल्त है। बन्धकालकी पर्यायमे ही उदयकालिक पर्याय नहीं आती। अत क्षणिकवादीका मन्‍्तव्य 
ही सिद्ध होता है। आपका आरोप लगाता व्यथं है। अन्य पर्याय कर्त्ता, अन्य पर्याय भोक्‍ता ऐसा 
आरोप तो जेनमत पर भी आता है ? 


समाधान--यह सत्य है कि बन्ध पर्याय और उदय पर्याय भिन्‍न-भिन्‍न कालमे होती हैं। 
तथापि जीव द्रव्यकी दृष्टिसे देखें तो जिस जीवने पूर्व पर्यायमे बन्ध किया था, वहो जोव उत्तर 
पर्यायमे फल भोगता है। अत जो कर्त्ता, सो भोवता, यही प्रसिद्ध हुआ | क्षणिकवादी तो दोनों 
क्षणोंके (पर्यायोके) बीच, कोई जीव द्रव्य है जिसकी ये दोनो अवस्थाएँ हैं, ऐसा मानता नहीं है । 
इसलिए वह आरोप योग्य है। स्याद्वादी पर दोनो एकान्तोके आरोप लागू नही होते ॥२०७॥ 

क्षणिकवादीने हारके मणियोकों तो देखा, जो साथ हो हैं, पर हारके मणियोके सुतको नही 
देशा जिसके बिना हार बनता ही नही। इस दृष्टात द्वारा इसका स्पष्टीकरग करते हैं-- 


आत्मानं परिशुद्धमोप्सुभिरतिव्याप्त प्रपद्यान्पकेः 

कालोपाधिबलादशुद्धिमधिकां तत्रापि मत्त्वा परें:। 

चेतन्यं क्षणिक प्रकल्प्य पृथुकेः शुद्धजु सृत्रेरितेः 

आत्मा व्युज्ित एप हारववहों निःसृत्रमुक्तेक्षिभिः ॥२०८॥ 

अन्वपायं-- (आसमान परिशुद्ध ईप्सुमिः अपरे. पृथुके: अन्धके ) अन्य क्षणिकवादी अनज्ञानी 

बोद़ोंने आत्माकी शुद्धताकी इच्छासे, (काछोपाधिबलात्‌) कालकी उपाधिके कारण, (तत्नापि) वहाँ 
आत्मामे (अधिकां अशुर्द्धि मत््वा) अधिक अशुद्धि स्वीकार करके (अतिव्याप्त प्रप्च) उसे अति- 
ब्याप्ति दोषको प्राप्त होना मानकर, (शुद्ध ऋगुधृत्रेरिते) शुद्ध ऋजुसूत्रनयके द्वारा माने गए 
विषयकी प्रेरणासे (क्षणिक प्रकर्प्य) आत्माकों स्वंधा क्षणक कल्पना कर (एव आत्मा व्युड्शित ) 
यथार्थमे इस आत्माका ही अभाव कर दिया । इसे दृष्टान्तसे समझाते हैं कि--(निृत्र मुक्तेक्षमि- 
हारबतू) सूत्र रहित केवल मोतीकी ही इच्छा करने वाले जेसे हारको नहीं पाते, वैसे ही अन्वथी 
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द्रव्य, आत्मासे रहित, केवल क्षणिक पर्यायकों ही मानने वाले बौद्धोने, आत्माका ही अभाव 
किया ॥२०८॥ 

भावार्थ-बौद्धमत्तानुयायी आत्मा नामक स्थायी तत्त्व स्वीकार नही करते। वे प्रतिक्षण 
होनेवाली ज्ञान पर्याश्रोको स्वतत्र-स्वतत्र पदार्थ मान लेते हैं। प्रत्येक ज्ञान पर्याय एक स्वतंत्र पदार्थ 
है, उसका आगे-पीछेकी ज्ञान-पर्यायोंसे कोई सम्बन्ध नहीं है। उनका ऐसा मन्तव्य है कि आत्मा तो 
पवित्र है, यदि उसे नित्य माना गया तो कालकी उपाधि लगेगी वहू भी उसकी अशुद्धता होगी। 
उपाधिरहित वस्तु ही शुद्ध है। अशुद्ध अर्थात्‌ कालोपाधि विशिष्ट आत्मा तो लक्ष्यके बहिभूत 
अलक्ष्य है। उसमे यदि आत्माका लक्षण जावे तो आत्माका लक्षण अतिव्याप्ति दूषण विश्विष्ट हो 
जायगा । अत उस दूषगको दूरकर आत्माकी अत्यन्त पवित्रताकी अभिलाषासे वे आत्माको प्रतिक्षण 
विनश्वर मानते हैं। क्षण-क्षणमे अन्य-अन्य ही वस्तु है। केवल सन्तान प्रवाह है, वह परस्परमे 
अनुस्यूत नही है ! 

आचार्य कहते है कि भाई ! तूने अपने अज्ञानसे आत्माका ही लोपकर दिया। वह शुद्धि 
किसकी ? केवल क्षणिक परिवर्तन क्या स्वतन्त्र वस्तु बत सकते हैं। तूने शुद्ध ऋजुसूत्र नयके 
विषयको जानकर, उसीका एकान्त पकड़ लिया है, सो वस्तु तो एकान्त रूप नहीं है। अनेकान्त 
स्वरूप है। उसे एकान्त मानने पर वस्तु ही हाथसे चली जायगी। 


कालकी उपाधिको तुमने अशुद्धताका कारण माना और उस उपाधिसे रहित आत्माकी 
अत्यन्त शुद्धि चाहो, पर ऐसा करने पर तो जिसकी शुद्धि चाही वह आत्मतत्त्व ही हाथसे निकल 
गया। उसका अभाव ही सिद्ध हुआ। अतः ऐसा मानना सर्वेया उचित नहीं है, दृष्टान्त द्वारा 
स्पष्ट करते है--कोई व्यक्ति हार पहिनकर अपने गलेकी शोभा बढाना चाहता है । उसे मुक्ता- 
फल तो देखना हो है, पर साथमे मुक्ताफलोके बीच पढ़े हुए सूत्रकी भी अपेक्षा करनी पड़ेगी । यदि 
वह सृत्रकी अपेक्षा न करे, उसे हारका कलक माने, तो उसे छोडकर मुक्ता तो मुक्ता मात्र रहेगी, 
वे हार न बत सकेगी । सूत हो तो उनको हारका अंग बनाए था, उसके अभावमे हार ही नष्ट हो 
गया। हाथसे हार जाता रहा । इसी प्रकार कालकी उपाधिकों ही कलक मानकर आत्मामे अशुद्धता 
मानी, सो कालान्तर स्थायित्व हो तो वस्तुका स्वरूप स्थिर किए था। उसे अशुद्धता मानकर छोड़ा 
सो वस्तु ही छूट गई। इस दृष्टान्तमे पडे हुए निःमृत्रमुक्तेक्षुभः” इस विशेषणमे इलेष है। यह्‌ 
विशेषण जैसे हार पक्षमे घटित किया है वेसे हो बौद्धका भी विशेषण वहू बनता है। बौद्ध कैसा 
है निःश्ृृत्र अर्थात्‌ जिनागमके जो सूत्र, अनेकान्तात्मक जो उपदेश, उससे मुक्त होना अर्थात्‌ उनको 
स्वीकार न करना हो उनका निः्सूत्रपना है। ऐसे निःसृत्र व्यक्ति 'मुक्तेक्षु' मोक्षकी इच्छा करें भी 
तो केसे उनकी मुक्ति हो ? ॥२०८॥ 

(३४७) प्रइन--क्या जेनागमके सूत्रोको माननेसे ही मोक्ष प्राप्स होता है, अन्यथा नही होता ? 

समाघान--प्रइन केवल मानने न माननेका नही है। प्रश्न उसपर चलने का भी है। जो 
मानेगा सो उस मार्गसे चलेगा । जो उसे मानेगा ही नहीं, वह क्यो चलेगा ? जो मार्गपर चलेगा वही 
मुक्त होगा । अतः मानना आवश्यक है। 

(३४८) प्रइन--क्या है जेन सूत्रोकी मान्यता जिसे स्वीकार कर लेनेसे मोक्ष होता है ? 


२९२ अध्यात्म-अमृत-कछकष 


समाधान--जैल सूत्रोकी ऐस। मान्यता है कि जोवकी दो अवस्थाएँ हैं। अनादिसे यह जीव 
सकर्मा है अतः उसकी अशुद्धावस्था है। वही जीव अपने त्रेकालिक शुद्ध चेतन्पको देखने जानने, 
तथा तद्गप आचरणकर जब कम बन्धनसे रहित होता है तब परिशुद्ध होता है, यही जीवको मुक्ति 
है । शुद्धावस्था है। यह जीव, द्रव्यकी अपेक्षा स्वभाव शुद्ध है उसमे यह भी शक्षित है कि वह शुद्ध 
हो सकता है। अशुद्धावस्था उसकी वर्तमान अवस्था (पर्याय) है। पर्याय विनष्वर है अत अशुद्धावस्था 
नष्ट होनेपर उसो जीवके शुद्धावस्था प्रकट हो जाती है। यह शुद्धावस्था अपने त्रेकालिक स्वभावके 
भाश्यसे प्रकट होती है। वह ज्ञान स्वरूप श्रैकालिक भाव, जीवमे सदा विद्यमान है। उसे ही जीव- 
का कर्म-निरपेक्ष पारिणामिक भाव कहते हैं। उस त्रिकाली शक्तिकी श्रद्धा, ज्ञान तथा आचरण ही 
रत्नत्रय है। वही मोक्ष मार्ग है। 

सिद्ध है कि जीव कर्थंचित्‌ नित्य है। सर्वथा नित्य मानने पर जो दृषण प्राप्त होते हैं वे 
कथचिन्नित्यमे नही आते । इसी तरह वह कथचित्‌ (पर्यायापेक्षया) अनित्य है अतः उसमे सर्वथा 
क्षणिक मान्यताके दोष भी नहीं प्राप्त होते | 

वस्तुकी यथार्थता स्वीकार कर तदनुरूप आचरणसे ही मुक्ति होती है अन्यथा नही, यही 
जेन मान्यता है। जेन सूत्र जो कहते है वह सत्य है, क्योकि जेन मतने सत्यको हो मान्यता 
दी है ॥२०८॥ 

यदि जीव कथ्थ॑चिन्नित्य है तो वही कर्त्ता और वही भोक्‍ता है इस तरह कर्त्ता भोक्ताका 
अभेद है, पर्यायापेक्षया उनमे भेद भी है तथापि विकल्प छोड़ आत्मानुमवन हो श्रेष्ठ हे-- 


कतुर्वेदयितुइहच॒युक्तिवशतो भेदोःस्त्वभेदोए४षि वा 
कर्सा वेदयिता व भा भवतु वा वस्त्वेव सम्चिन्त्यताम्‌ । 


प्रोतासृत्न॒ इवात्सनीहू निपुणेर्ेत्तु; न शक्या क्यचित्‌ 
चिच्चिन्तामणिमालिकेयम्रसितो5प्पेका चकास्त्ये व नः ॥२०९॥ 
अन्यवाय्--(कत्‌ : बेदपितु लव) कर्त्ता और भोक्‍्तामे (युक्तिवशत-) नयविवक्षासे (भेद: अस्तु 
अपि वा अभेद:) भंद भाहा ओर अभेद भी हो। इसी प्रकार नयविवक्षासे (कर्ता वेबयिता थ॑ 
भवतु वा मा) कर्ता हो या न हो, भाक्ता हो या न हो, इन विकल्पोसे प्रयोजन नही है। तथापि 
(निपुर्ण . बल्तु एव सचचिन्त्यतामु) ज्ञानी विकल्पसे भिन्‍त णुद्ध आत्म वस्तुका चिन्तन करो। (सत्र 
प्रोता इब) सूतम पिराए हुए मांथमालाको तरह (आत्मनि इह प्रोता) आत्म द्रव्यमे पिरोगी हुई 
चेतन्य चन्ताम।गयोका (काचित्‌ भसु न क्षस्या) कदाचित्‌ कालमं भो भेद करनेमे काई समर्थ 
नहीं हु (अत- इयन्‌ बितृजिस्तामांणमालिका) इसलिए यह शुद्ध चेतन्यकी परिणति रूपी चिन्ता- 
मणि रत्तकी माला (अखित.) सं प्रकारसे (एका) अभेद रूप (नः चकास्तु एब) हमे प्रकाशमान 
ही होओ ॥२०९॥ 
भावार्थ--आचाय॑ कहते हैं कि यथार्थ शुद्ध आत्माका हो संवेदन करो। भात्मा कर्ता है 
या नहीं, भोक्ता है या नहीं, अथवा कर्त्ता भाकता दानो है ता किस अपक्षा, अथवा न कर्त्ता है न 


१. भक्त इत्यपि पाठ. 





स्व॑-विशुद्धज्ञान अधिकार श्थ्रे 


भोक्‍ता है, यह किस अपेक्षा, ऐसे विविध नयोसि वस्तुमें विकल्प होते हैं सो होओ । पर्याय दृष्टिसे 
कर्ता और भोक्‍ता भिन्न हैं। जो कर्त्ता है वह पर्याय मिन्‍न है और अन्य पर्यायमे वही भोकिता है, 
किन्तु द्रव्य दृष्टिसि दोनो अभिन्‍न हैं। जो कर्त्ता है वही भोक्‍ता है। इन विकल्पोसे केवल वस्तुके 
स्वरूपको जानकारी होती है, पर इनसे तुम्हारा लाभ नहीं है। छाम तो अनेक शुद्ध चेतन्य 
परिणतियोकी एक माला स्वरूप शुद्धात्माके अनुभवनसे है। सो सम्यग्दृष्टि पुरुष, अपने स्वरूपसे 
शुद्धात्मा का जैसा स्वरूप है उसका वैसा अनुभव करो । 


जैसे मणिहार शोभा बढाने वाला, हारकों हाररूपमें अभिन्न एकाकार हो देखता है। मणि 
कितने हैं, किस प्रकार पिरोए गए हैं, कंसे धागेमे पिरोए गए हैं, इन विकल्पोमे नही जाता यद्यपि 
सभी विकल्प उसस्रे हैं, सत्य हैं, पर वह मालाके बनानेके विकल्प हैं। उन विकल्पोंसे मनुष्यकी शोभा 
नही बनती । मात्र हारको हाररूपमे हो धारण करनेसे शोभा है । 


इसी प्रकार आस्मामे विविधनयोके आश्रयसे नाना विकल्प होते हैं। उनसे वस्तुके स्वरूप का 
वर्णन होता है। युक्ति पूर्वक सिद्धि होती है। तथापि इस सिद्धिमे आत्माके हितका प्रयोजन सिद्ध 
नही होता । वह प्रयोजन तो शुद्ध चेतन्यकी परिणतियोमें प्रोत जो शुद्ध आत्म तस्व, उसके स्व 
सवेदनसे ही सिद्ध होता है। सो आचार कहते हैं कि वह चेतन्यके चमत्कारसे परिपूर्ण, चेतन्य 
परिणतिरूप मणियोकी एकाकार माला ही प्रतिमासित होवे ॥२०९॥ 


कर्त्ता कमंका भेद व्यवहार दृष्टिसे है निश्चयमे वे एक वस्तु रूप हैं-- 
व्यावहारिकद्शेव केवल, क॒तूं कर्म च विभिन्‍नमिध्यते । 
निइचयेन यदि वस्तु चिन्त्यते करते कम॑ च सदेकमिष्यते ॥२१०॥॥ 


अन्वयार्थ--(कतु -कर्म श्र विभिन्‍्नम) कर्त्ता और कर्म भिन्‍न-भिन्‍न दो वस्तुओंमे होते हैं (इति 
केवल ध्यावहारिकदृशा एवं इष्यते) ऐसा कथन केवल व्यवहारकी दृष्टिसे होता है। (यदि निशच्चयेत 
वस्तु चिन्त्यते) यदि निशचयसे वस्तुका विचार किया जाय तो (कर्त' कर्म थे सदा एकसिव्यते) कर्त्ता 
कर्म दोनो सदा एक वस्तुमे हो इष्ट है। दो भिन्‍न-भिन्‍न वस्तुओंमे नहीं ॥२१०॥ 


भावाथं--यह कम है, और यह इसका कर्त्ता है। ऐसा कर्ता कर्मका व्यवहार भिन्‍न-भिन्‍न 
दो पदार्थोमे होता है। जैसे वस्त्र एक कार्य है, और उसका बनाने वाला जुलाहा उस वस्त्रका 
कर्ता है, इस तरह कर्त्ता कर्म दोनो भिन्‍न-भित्न हुए, ऐसा व्यवहारी जन, निमित्त सापेक्ष कथन 
करते हैं। यह कथन व्यवह्ारनयका है, यही ग्रत्थकार लिखते हैं। निश्चयसे यदि विचार किया 
जाय तो कर्तु--म भाव दो पदार्थोमे नहीं होता, किन्तु एक पदार्थमे ही घटित होता है। जैसे 
वस्त्र पर्याय एक कर्म है, कपास या सूत्र ही उनका कर्त्ता है। वह पर्याय कपास या सूत्रमे ही होती 
है, अतः कम॑ ओर कर्त्ता एक ही है, भिन्‍न-मिन्‍न नहीं हैं, ऐसी उपादान सापेक्ष दृष्टि निश्चयनय 
की है। 


(३४९) प्रइन--जब दो दृष्टियाँ हैं--दोनो वस्तुको भिन्न-भिन्न रूपमे देखती हैं, तब दोनोमे 
परस्पर विरोध हुआ । ऐसी अवरथामे दोनो गलत हैं, ऐसा मानता चाहिए ? 


१९०४ अध्यात्म-अमृत-कलद 


(१७२७-०० ५०." 


समाधान--ऐसा नहीं है, दोनो दृष्टियाँ सहो हैं। निश्चय उसका यथार्थ स्वरूप देखता है 
ओर व्यवहार संयोग को देखता है। 

(३५ - प्रइन--दो दृष्टियाँ किसी वस्तुका निर्णय भिन्‍न-भिन्‍न दें, तो वे दोनो ही सही कंसे 
हो सकतो हैं * 

समाधान--अपेक्षा भेदसे दिया गया निर्णय, वस्तुकी अनेकान्तपनेकी स्थितिको प्रमाणित 
करता है, न कि विरोधके कारण अवस्तुको सिद्ध करता है, किन्तु द्रव्याथिक ओर पर्यायाथिक दोनो 
नय बस्तुको एक--अनेक रूप, या मेद-अभेद रूप सिद्ध करते हैं । 

(३५१) प्रइन--वस्तु तो जेसी है वेसी हो रहेगी। किसीके भिन्‍न-भिन्‍त वर्णन करनेसे दो 
प्रकार की न हो जायगी । यदि दोनो नय परस्पर विरुद्ध कथन करते हैं तो उनमे कोई एक सही 
होगा, दोनो सही नही हो सकते ? 

समाधान--यदि वस्तु ही दो प्रकारता रखती हो, तब एक-एक प्रकारका कथन करनेवाले 
अपनी-अपनी दृष्टिमे ठीक माने जाय॑गे । 

(३५२) प्रझन--आपका उत्तर स्वय उलझन पूर्ण है, स्पष्ट प्रतिपादन नही करता । वस्तु दो 
प्रकार कैसे हो सकती है ? वह भी परस्पर विरुद्धरूपताको लेकर ? 


समाधान--पदार्थ स्वय अनेकरूपताको लिए, विरोधी धर्मोको अपनाए हुए है। नय विवक्षाएँ 
तो उस उलझनको सुलझाती ही हैं। 

(३५३) प्रइन--व्यवहारनय झूठा है, ऐसा अध्यात्मवादी कहते हैं, अत' निश्चयकी बात ही 
यथार्थ है ऐसा मानना चाहिए । दोनो सत्याथथ केसे है ? यदि दोनो सच्चे है तो आध्यात्मवादियोका 
कथन गलत है क्या ? 

समाधान--विविध दृष्टियोसे देखनेपर पदार्थ भिन्न-भिन्न रूप दीखता है। दृष्टियोको हटा- 
कर देखें तो वस्तुमें कोई विकल्प नही है, वह निरविकल्प है। निदचयनय स्वाश्रित वस्तुका बर्णन 
करता है, अतएव कर्ता-कर्म स्वाध्रित ही देखता है। बह का्यंके उपादानको ही यथाथ॑ कर्ता मानता 
है, अत द्रव्य स्वय कर्त्ता, पर्याय उसका कर्म, वस्तुका ऐसा स्वाश्रित रूप देखना ही निए्चयनयका 
का है। यहो कारण है कि वस्त्र रूप कमंका कतृत्व उसके सूत्रो पर, कुण्डलादि कार्योका कतृत्व सुवर्ण 
पर, धटकार्यका कर्तुत्व मिट्टीपर ही वह स्वीकार करता है। 

व्यवहारनय परसापेक्ष (निमित्तसापेक्ष) वस्तुको देखता है। वह कहता है कि बिना जुलाहेके 
सूत कपडा नही बन पाता, अत. वस्त्रका कर्ता जुलाहा है। बिना सुनारके सुवर्ण कुण्डल नहीं बन 
पाता, अधः कुण्डलादि कर्मका कर्त्ता सुनार है। बिना वुम्भका रके मिट्टी घट नहीं बन सकती, अत्तः 
घटका कर्ता कुम्मकार है। निश्चय वस्तुका स्वरूप कहता है, अत सत्पार्थ है। व्यवहारनय उसके 
सयोग और निमित्तकी अपेक्षा वस्तुका कथन करता है, इसलिये सत्यार्थ है। इसीको दृष्टि भेद कहते 
हैं। दोनो दृष्टियोमे भेद-होते हुए भी दोनो स्थितियाँ यथार्थ हैं, अत' उनमे स्थाद्वादकी दृष्टिसे विरोध 
भी नही है। कथन मात्रका विरोध है। ह 


(३५४) प्रक्व--इसमे तो कथन मात्रका भी विरोध नही है, ऐसा प्रतीत होता है ? 


लकी 
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समाधात--आप अपने पिछले प्रइनोका पढे और इस प्रश्नको पढ़ें, दोनोमे स्वय विरोध 
दिखाई देगा | आपने पहिले प्रइन किया था कि दोनो नय विरुद्ध कथन करते हैं, अब आप कहाँ पहुँचे 
जो कहते हैं कि कथनमात्रका भी विरोध नही है ? 

(३५५) प्रधन--विरोध सा दीखता था, पर विचार करने पर विरोध नहीं ठहरता। 
अतः हम इस नतीजे पर पहुँचे कि अध्यात्मवादियोका यह कथन हो गलत है कि “व्यवह्यारतय 
झूठा है ? 

समाधान--वह कथन भी सही है गलत नही है । 

(३५६) प्रइन--आप सभीको सही कह देते हैं। क्या गलत कुछ होता ही नही ? 

समाधान--हाँ, गलत कुछ होता हो नही है। दुर्ष्टि भेदसे ही गलत ओर सही कहा 
जाता है । 

(३५७) प्रइम--#ैया रस्सीको साँप, काँचकों मणि कहनेवाले मिथ्यावादी नहीं हैं ? वे भी 
सत्यवादी हैं ? 


समाधात--वे अपनी-अपनी दृष्टिमे सत्यवादों हो हैं। उनकी दृष्टिमे साँप और मणि हो 
दीखता है। जो दीखता है वही कहते हैं, उन्हें असत्यवादी कैसे कहे ? 


(३५८) प्रद्व-वे तो भ्रममे हैं--जैसा पदार्थ है वैसा नही देखते । 


समाधान--अ्रममे हैं--यह सत्य है, पर भ्रम भी स्वयं सत्य है! यदि वह असत्य है तो 'े 
भ्रममे नही हैं' ऐसा कहना होगा | 


(३५०) प्रइन--'भ्रव' कैसे सत्य है ? यदि 'अ्रम' सर। है और वह भ्रमित ही सत्यवादी है, 
तो जिसे 'भ्रम' नही है, वह असत्यवादी ठहरेगा । तब तो विपरीत ही व्याख्या हो जायगो | श्रम- 
रहित यथार्थ बोलनेवाला, असत्यके पापका भागी हो जायगा, और भ्रमयुक्त असत्य बोलनेवाला 
सत्यका पृष्य प्राप्त करेगा ? 


समाधान--ऐसा नही होगा | अ्रमवादी अपनी दृष्टिमे सत्य है, पर पदार्थके स्वरूपको यथार्थ 
नही देख रहा इसलिए असत्य है, अ्रममे है, श्रमका फल भोगता है। इस्तोलिए रस्सी होतेपर भी वह 
भयभीत होता है । साँप समझकर मूच्छित हो जाता है। मणिके भ्रमवाला व्यथंका अभिमान करता 
है। अन्तमे भ्रम दूर होनेपर अपनी भूलपर पद्चात्ताप करता है। 





(२६०) प्रश्ब--भ्रम दूर होनेपर पश्चात्ताप करते हैं। अतः भ्रममे रहना ही ठोक था। ऐसा 
माना जाय क्‍या ? 


समाधान--ठोक नही था। पदचात्तापका कारण यथार्थ ज्ञान हो आना नही है। पहचा- 
त्तापका कारण तो अपनी भूल है। न भूलकी होती, न पर्चात्ताप होता | भ्रमकालमे मणि जानकर 
अपनेको धतवान्‌ मानता था सा सुखो था। पर वह मान्यता मात्र भ्रम थी, उसके पास धन नहीं था। 
वहू उस धनसे अपनी इच्छित सुख-सामग्री नही पा सकता था। सिद्ध हुआ कि अपने-अपने स्वरूपकी 
दृष्टिसि दोनोका अस्तित्व है। जिनका जिस रूपमे अस्तित्व है वे उस रूपसे सत्य ही माने जावेंगे। 


२५९६ अध्यात्म-अमृत-कलरा 


(३६१) प्रध्न--सत्य अस॒त्यको झूठा कहेगा और असत्य सत्यको झूठा कहेगा, क्योकि दोनोको 
दृष्टियाँ एक दूसरे पर ऐसी ही हैं, तब सत्यासत्यका निर्णय केवल काल्पनिक है, या सथार्थ ? 


समराधान--सत्यासत्यमे कौन सत्य है और कौन असत्य है, यह विषथके अनुसार निर्णीत 
होता है । जैसा पदार्थ है, वेसा कथन तर्य है, तथा जेसा पदार्थ नही है वेसा कथन या ज्ञान असत्य 
है। इसीसे सत्य यथार्थ अर्थात्‌ जैसा पदार्थ है वेसा (यथा +अर्थ) को जानता व कथन करता है। 
असत्य (अयथा + अर्थ) जैसा पदार्थ नही है, वेसा कथन करता है या जानता है। अतः वह भ्रमपूर्ण 


कहा जाता है। 


(२६२) प्रन्‍्न--तब अध्यात्मवादी, जो व्यवहा रको असत्य कहते हैं, और भापने उसका समर्थन 
भी किया है, वह केसे गलत हैं ? 


समाधात--व्यवहा रनय, या तत्सम्बन्धी दृष्टि, निमित्त सापेक्ष कथन करती है। कुम्भकारने 
घट बनाया है, ऐसा कहती है। वस्तुतः घट तो अपनी उपादानभूत मिट्टीसे बना है, अतः वह उसका 
कार्य है--मिट्टी और घटमे कर्त्ता कमंपना घटित करना चाहिए। वह पदार्थ व्यवस्थाके अनुकूल 
है। कुम्भकार केवल निमित्तमात्र है। वह यथार्थमे मात्र अपनों क्रियाओका कर्ता है। उसको क्रियाएँ 
मिट्टीके घट बननेमे निमित्त अवश्य हैं, अतः निमित्तकी अपेक्षा व्यवहार तय, उसे 'कर्त्ता' और 
घटको कर्म! ऐसा कर्त्ता--कमंभाव दो पदार्थोमे मिलाकर कहता है। इस प्रकार व्यवहारनयका 
कंथन परसापेक्ष कपन है। अध्यात्म मूलपदार्थजो लेकर चलता है जबकि व्यवहार उसके पर द्रव्य 
रूप निमित्तको भी साथ ले लेता है। उसे मूलके साथ मिलाना तथा मिलाकर कहना ही असत्य है, 
अतः अध्यात्मकी दुष्टिमि वह गलत है। 


(३६३) प्रशत--क्या निमित्त है नही ? कार्योत्पत्तिमे निमित्त होता नही है ? केवल उपादान 
कारण ही कारण है, निमित्त नामक कोई कारण नही है ” एक हो उपादान कारणसे वस्तु 
बनती है ? 

समाधान--बहुतसे प्रश्न आपने एक साथ भ्रस्तुत किये हैं तथापि प्रश्न एक ही रूप हैं 
जिनका निणंय इस प्रकार है-- 


प्रत्येक कार्यमे दो कारण होते हैं। उपादान कारण ओर निमित्त कारण। उपादान कारण 
कार्यका यथायं कारण है, जब कि निममित्त कारण केवल सहायक कारण हैं। सहायक कारण 
उपादानके लिए अपने कार्य प्रकट करनेमे अनुकूल पडता है, अत उसे सहायक कारण कहते हैं। वह 
अपना कार्य तो अपनी परिणति रूपसे करता है, उपादानका कोई कार्य नहीं करता, तथापि उसको 
परिणति उस कालमे उपादानकों अपने कार्य सम्प्त करनेमे अनुकूल हुई तो उसे उसका निमित्त 
कारण कहा जाता है। 


जेसे बिजलीके स्तम्म मार्गमे प्रकाशमान हैं, वे अपना-अपना कार्य कर रहे हैं। मार्ग चलने- 
वाला प्रकाशके अवलम्बनसे मार्ग तय कर रहा है। विचार कोजिए तो-चलने रूप क्रिया तो यात्री 
की स्वयकी है, स्वयमे है, स्वयके द्वारा है, और स्वयक्ो गन्तव्य स्थान पर पहुँचाती है। प्रकाश न 
उसका है, न उसमे है, न उसके कारण है, और न स्वयं यात्रीके गन्त॒व्य स्थान तक उसके साथ 


न आर 





गो 
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जाता है। वह केवल स्वय प्रकाश है, स्वयमे प्रकाशित है, स्वशक्तिसे प्रकाशित है, स्वय अपने 
स्थान पर स्थित है। यात्री और प्रकाश दोनोके अपने-अपने कार्य हैं। अत दोनो अपने-अपने 
कार्योके कर्ता हैं, और दोनोके कार्य उनके अपने-अपने कर्म हैं। वास्तविक दृष्टिसे दोनोमे अपने 
कर्मके ( कार्योके ) साथ कर्तु-कर्म भाव हैं। तो भी अनुकूल परिणति होनेके कारण मनुष्यकी यात्रामे 
प्रकाश निमित्त कारण है, और उत दोनोमे भी कतूँ-कर्म भावका व्यवहार कर लिया जाता है। 
यह निमित्तता तो सत्य है, पर कत्‌-कर्म भाव उनमें सत्य नहीं है। अतः व्यवहारका कथन 
निचयकी अपेक्षा कर्थाचत्‌ असत्य है, और निमित्तकी अपेक्षा कथचित्‌ सत्य है। तथापि निश्चय- 
नयका कथन वस्तु स्वरूप ग्राहो होनेसे एकात सत्य है । 

(३६४) प्रइन--तब तो जो एकात है वहू सत्य नहीं हो सकता, जैन मतकी ऐसी मान्यता 
है। अत निरचय, असत्य है। कथचित्‌ सत्य और असत्य ऐसा अनेकान्त स्वरूप व्यवहारतय ही 
सत्य है। जेनमान्यता तो एकान्तकों ही अयथार्थ और अनेकान्तको ही यथार्थ कहती है। ऐसी 
स्थितिमे आपका कथन जैनमान्यताके विपरीत है ? 


समाधान--स्वरूपकी दृष्टिसे यथार्थका जो वर्णन है वह अपनेमे एफान्तसे सत्य है, क्योकि 
वस्नुमे स्वरूपका एकान्त-सदभाव है। स्वरूपका असदभाव उसमे कदापि नहीं है! असद्भाव उसमे 
पररूपका ही है। जेन॑मान्यताके अनुसार प्रत्येक पदार्थ अपने स्व-चतुष्टयकी अपेक्षा अस्तिष्प ही 
है, नास्तित्व तो उसमे परचतुष्टयका है, अत. उसको अपेक्षा नास्तिख्प ही है। अनेकान्तकी इस 
व्याख्याके अनुसार जब आप विचार करेंगे, तो निश्चयतय वस्तुके स्वरूपकी दृष्टिसे सत्य हो है। 
प्रत्येक एकात नयात्मक होने पर सत्य ही होता है, असत्य नहीं। अथवा ऐसा कहिये कि प्रत्येक 
नय अपने स्वरूपका वर्णन करते हुये भी परनयका विरोध नहीं करता, अतः वहू नय अपने विषयका 
एकात प्ररूपक होकर भी अनेकान्त स्वरूप है, सत्य है । 


निश्चयनय वस्तुके यथार्थ स्वरूपका प्रतिपादन करता है अतः सत्य है, यथार्थ है, वास्तविक 
है। व्यवहारनयके विषयको वह गौण करता है। मुख्य-गौण व्यवस्था हो नयोके नयपनेकी सामने 
लाती है। जेनमान्यता यदि उपादानकी मुख्यतासे कर्तृ-कर्म भाव एक ही पदार्थमे वरणित करतो 
है, तो निमित्तका भी सर्वथा निषेध नहीं करती | निमित्त सापेक्षतामे कर्तृ-कम भाव भिन्‍न पदार्थों 
में बनता है, ऐसा भी वह वर्णन करतो है। यही तो इस कलझमे बताया गया है। व्यवहा रनग्रको 
सर्वथा झूठा ही मानते तो दोनो नयोके विषयोको कलश्षमे क्यो लिखते | 


(२६५) प्रईन--आपने तिश्वयनयकों जब सत्य,--वथार्थ, वास्तविक बंतापरा, तब 
व्यवह्ा रनय असत्य, अयथार्थ, अवास्तविक है, ऐसा हो तो तात्पयं हुआ | तब व्यवहारनयको झूठा 
ते मानकर 'कथचित्‌ सत्य” मानना यह कैसी उलझन है ? 

समाधान--उलझन नही है--विचारकों गहरा कीजिये । असत्य और झूठमे अन्तर है। वह 
किस प्रकार है उसे समझिये। लोकमे झूठ उसे कहते है जो किसीको ठगनेके अभिप्रायसे अन्यथा 
प्रतिपादन करे | व्यवहा रनय और निश्चयनयमे जो परस्पर एक दूसरेके विरुद्ध-असत्य और सत्य- 
शब्दका प्रयोग है, उसे शब्दके अर्थकी दृष्टि से समझिये | संत्याथ--उसे कहते हैं जो वस्तुकी सत्तासे 
सम्बन्धित अर्थंकों कहे । निदपचयनय “स्वाश्रितों निश्चय” इस लक्षणके अनुसार उपादान, जो 
तस्तुकी निजसत्ता स्वरूप है, उसके आश्रय वर्णन करता है, अत. सत्यार्थ है। 

बे८ 
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व्यवहा रनय-वस्तुकी सत्तासे भिन्न, पर पदार्थ जो निमित्त कारण रूप है, उसके साथ कर्तु 
कर्म भावकी चर्चा करता है। निर्मित्त मिथ्या नही है, वह है तो, पर वह मूल वस्तु, जिसका वर्णन 
प्रकरणके अन्तगेत है, उसकी सत्तासे भिन्‍न है। शाब्दिक व्युत्पत्तिके आधारपर वह “असत्यार्थ” 
है। इसी प्रकार 'यधार्थ' इस शब्दका अर्थ है कि यथा जेसा अर्थ याने पदार्थ, अर्थात्‌ जैसा मूल 
पदार्थ है उसके आश्रित वर्णन करना । स्वाश्रित वर्णन है वह यथा + अर्थ है। व्यवहारनय मूल 
पदार्थंको निर्मित्तभूत, अन्य पदार्थकी सापेक्षतासे उपचरित वर्णन करता है। वह अन्य पदार्थ 
मूल-पदार्थ तो नहीं है। अतः वहु “अयधा-अथ्थ” है, अर्थात्‌ भिन्‍नाथ है। अत. व्यवहारनयको 
“अययार्थ” कहते हैं। तथा वास्तविक शब्दको देखिये--वस्तुका जो मूलरूप है उससे सम्बन्धित 
वर्णन “वास्तविक” है। अतः मृलपदार्थवाची निश्चयनत्र तो 'वास्तविक' है, और वस्तुकी सत्तासे 
भिन्‍न, परवस्तु सापेक्ष वर्णन करने बाला, केबल विवक्षित मूल वस्तु भी नहीं कहता, अतः 
“अवास्तविक” है। 


(३६६) प्रइन--पत्चाध्यायीमे निश्वयको प्रतिषेधक कहा है और व्यवहारको प्रतिषेध्य 
कहा है-- 
धपवहार- प्रतिषेध्यः तस्प प्रतिषेषकश्ज शुद्धनव. 
आपने कहा कि नय परस्पर सापेक्ष होते हैं, अत अनेकान्त स्वरूप है। निरपेक्षतामे वे हो 
एकान्त हो जाते हैँ। आपके कथनका पचाध्यायीकारके कथनसे मेल नहीं बेठता ? 


समाधान--ऐसा नही है, उनमे अत्यन्त सुमेल है। निश्चयनय स्वाश्रित वर्णन करता है, 
और व्यवहार पराश्चित होनेसे स्वाश्रित वर्णन नहीं करता । तब उसका प्रतिग्रेधक' ही कहा जायगा, 
और व्यवहार 'प्रतिषेध्य' ही होगा | तथापि 'निश्चयनय प्रतिषेधक है' इसका भर्थ इतना ही है कि 
तिश्चयनय, व्यवहार कथित, निमित्त रूप परवस्तुको, मूलभूत वस्तु नहो मानता | उसके विषयको 


अपने विषय स्वरूप स्वीकार न करनेसे प्रतिषेधक है, ऐसा नही है कि उसके विषयकों उसका 
विषय भी तही मानता । 


व्यवहारतय स्वय॑ मूलवस्तुका वर्णन, पर-सापेक्ष करता है। उसकी दृष्टि तो मूल वस्तुकी 
ही इंज्रित करतो है, तथापि वह निश्चयनयकी तरह शुद्ध मूलवस्तुकों हो नही ग्रहण करती, अतः 
दोनो नयोमे प्रतिषेधक-तिषेध्य भाव है। ऐसा होते हुए भी उनमे परस्पर सापेक्षता है, अत. 
सुमेल ही है| जेसे आगे जाने वाला पीछेसे आया है, पर अब पीछे की ओर न देखकर आगे देखता 
है। बढ़ता है। पर पीछे वाला आगे वालेको द्वेखता है, उसोके पास जाता है, वह उत्तका विरोधी 
नहीं है। इसी प्रकार निश्चयतय, अन्य भिन्‍न पदार्थोकों छोडकर, मूलवस्तुकों पकडता है। भतः 
वह पर सापेक्ष दृष्टिका प्रतिषंधक है। व्यवहारनय परसापेक्षताके आधारसे मूलवस्तुकी ओर ले 
जाता है।' वह मूल वस्तुका वर्णन परसापेक्ष भले हो करे, पर वर्णन मूल वस्तुका ही करता है, 
अतः वहू निश्चयके विषयका प्रतिषंधक नहीं है। इस तरह दोनो नय प्रकारान्तरसे मूल बस्तुकी 
ही समझाते है, अत. सुमेल दोनोका सुप्रसिद्ध है। 





(६. एवं व्यवहारनयो$पि परमार प्रतिपादरत्वादुपन्यसतीयोधथ । 
“-समयसार गाया ८, आस्मस्याति टीका | 
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वस्तु-स्वरूपके जाननेमे तो दोनों हो नय प्रयोजतीय हैं। इस अपेक्षासे उनमे प्रतिषेष्य- 
प्रतिषेधक भाव नहीं है। परन्तु स्वानुभूतिमें, आत्मानुभवनमे, निश्वयनय एकमात्र उपादेय, तथा 
व्यवहा रनय हेय होनेसे, इस अपेक्षा उन दोनोमें प्रतिषेध्य-प्रतिषेधक भाव है । 

(३६७) प्रइन--/निश्चयनयाश्रित मुनि निर्वाणकों प्राप्त करते हैं।” 'परमार्थके आश्रय करने 
वाले यति ही कर्मक्षय करते है' समयसारके इस कथनके अनुसार तो एकमात्र निशचयनय हूँ 
परमार्थ है, वही मोक्षका हेतु है, वही ग्राह्म है, सत्य है, व्यवहारनय नहीं। तब सुमेल दोनोका 
कहाँ रहा ”' 

समाधाव--निर्वयनय आश्रय करने योग्य है। वहु,शुद्ध आत्माका स्वरूप दरशाता है। 
शुद्धात्माकी प्राप्ति ही मोक्ष है, अतः उसकी उपादेयता सुनिश्चित है। व्यवहारनय अशुद्धात्माका 
प्रतिपादक है, अशुद्धास्मा' उपादेय नहीं है अतः हेय है। ये दोनो बातें सही हैं। यह निष्कर्ष भी 
सही है कि निरचय-परमार्थतयके विषयभूत शुद्धात्माका ग्रहण ही कल्याणकारी है। तथापि 
व्यवहारनय आत्माकी वर्तमान अशुद्धावस्थाका प्रतिपादन करता हुआ हमें अपनी हेयरूप 
वत्तमान दशाका बोध कराता है। अपनी दुरावस्थाकी ओर यदि ध्यान न जाय, और उसे हेय न 
माने तो वह छूटे केसे ? 

हेयरूप ससारी, अशुद्ध दशाका अस्तित्व, पर्याय रूपमे सत्य ही है, असत्य नहीं है। इस 
दृष्टिसे व्यवहारनयका विषय भी सत्य है। परन्तु द्रव्य स्वरूप शुद्ध होनेते, पर्यायगत अशुद्धताको 
त्रिकाली द्रव्य स्वरूप न होनेसे, उसे असत्य भी कहते हैं। यहाँ असत्यताका अर्थ अनुपादेयता ही 
है। उसका सर्वथा अभाव ऐसा भर्य नही है। यदि मोक्ष प्राप्ति करनी है तो अपनी ससारी दक्षा, 
जो सत्य है पर अनुपादेय है, उसकी अनुपादेयता स्वीकार करनी होगी। तभी उसे छोड़कर 
उपादेयभूत मुक्त दक्षा अर्थात्‌ शुद्धदशा प्राप्त होगी । निइचयके आश्रय या परमार्थके आश्रयका यही 
रहस्य है। यहां मूल कलशमे भी निशचयकी उपादेयताके लक्ष्यल हो, यह कहा है कि निशचयसे 
पदि वस्तु विचार किया जाय तो, कर्त्ता कर्म एक ही वस्तुमे हैं । 

(३६८) प्रइन--क्तू-कर्म भाव एक हो पदार्थमे रहो, या भिन्‍न-भिन्‍न पदार्थमे रहो, इससे 
आत्माके हित-अहितका क्या सम्बन्ध है, जिससे तिश्चयके विषयक्कों ही उपादेय मानें ? 

समाधात--बहुत बड़ा सम्बन्ध है। वहू इस अ्रकार है-- 

आत्मामे ही कर्त्तापना और कमंपना है। इसका तात्पर्य यह है कि यह आत्मा-स्वयं अपने 
विकार रूप भावकर्मका यथार्थ कर्त्ता है, अत स्वयं अपनी दुरवस्थाका जिम्मेदार है। यदि वह 
स्वावलबन कर, परसे अपने स्वरूपको भिन्‍त ज्ञातकर, सम्यर्दृष्टि वाला बने, और रागादि 
विका रोका दूर कर वीतराग भावरूप परिणति करे, तो वहू अपनी वीतरागभाव परिणतिका कर्ता 
होगा । वह परिणति उसका कर्म होगी। इसका ही फल आह्मशुद्धि या मुषित है। वही सुख है। 


१ तम्हिदिठदासहावे मुणिणों पावन्ति लिव्वाणं ॥१५१॥ 

परमद्ठ बाहिरा जे णिम्बाण ते न पाबन्ति॥१५श॥। 

परमद्ठमस्सिदाण दु जदोण कम्मकखओ विहिओ ॥१५६॥ 
--समयसार कर्ता कम अधिकार | 
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पुद्गल कमका कर्त्ता आत्मा है, यह मात्र व्यवहार कथन ही है, परमार्थ नहीं है। मेरी परिणति 
का पर कर्त्ता है, यह भी यथार्थ नही है। परको दूर करनेकी चेष्टामे कभी सफलता नहीं मिलती, 
क्योंकि परके ऊपर मेरा अधिकार नहीं है। उसका कतुंत्व भी मेरी परिणतिके लिए कथन मात्र 
था, अवास्तविक था । आत्माको समारकी उलझनसे सुलझा लेनेका एकमात्र उपाय यही है जो 
बास्तविक कतृ-कर्म भाव है, उसे स्वीकार किया जाय। तथा जो कतृ-कर्म भाव दो पदार्थों 
में कहा जाता है, उसे 'यहू उपचार कथन किसी अपेक्षा है, यथार्थ नही है' ऐसा जानकर त्याग 
किया जाय | 

(३६५९) प्रइन--जो सत्य है उसे स्वीकार करना चाहिये। व्यवहारनयका विषय उसकी 
दृष्टिसे तो सत्य है। झूठा नही है। तब उसे भी निश्चयकी तरह स्वीकार करना चाहिए। दोनो 
सत्य उपादेय ही है। ऐसा कथन आप क्यो नही करते ? 

समाधान--जो-जो सत्य हैं वे अपने-अपने स्थान पर सत्य हैं। दूसरेके स्थानके लिए सत्य 
नही हैं। जो-जो सत्य हैं, वे सब उपादेय हैं, ऐसा भी नही है। यदि ऐसा हो तो गुड और गोबर 
दोनों समान उपादेय हो जायेंगे, क्योकि ये अपने-अपने स्थान पर सत्य हैं। अत- धिवेकोकों सत्य 
होने पर भी हेय--उपादेयका भेदकर, उपादेयको ग्रहण करना चाहिए, और हयका परित्याग 
करना चाहिए। 

(३७०) प्रश्न--मनुष्योकी दृष्टिसे भोजनके लिए गुड़ उपादेय है, गोबर अनुषादेय हे। पर 
गोबरमे होनेवाछी अपती विशेषता है, भत' जब भूमि गुडसे खराब हो जाती है तब. गोबरसे लीप 
दी जाती है । वहाँ गुड अनुपादेय है गोबर उपादेय हो जाता है। एकान्त वो नही है ? 

समाधान--आपकी बात सत्य है। इसी प्रकार मुक्तिके लिए 2 23203 शद्धात्मा ही 
उपादेय है। व्यवहा रनयका विषय अशुद्धात्मा हेय है। इसे यो कहें कि मुक्तिके लिए वीतरागता 
उपादेय है, रागादि हेय है । इसके विपरीत ससारी दछ्षा कायम रखनेके लिए वोतरागता अनुपाः 
देय है और रागादि हो उपादेय है। क्योकि वे हो ससारी दशा मे जीवकां बनाये रखनेमे 
समर्थ हैं । 

इसी बातकों लक्ष्ममे रखकर यह स्वीकार करने योग्य हे कि आत्मा--परकर्तृत्वको, उपच 
रित मानकर, स्वकतृत्वको यथार्थ मानकर, रागादिका कर्तृत्व छोड़कर, अपनी बोतराग 
परिणतिका कर्त्ता बने, उसे ही अपना कम॑ बनावे तो उसका हित हो सकता है। यह ऋलदका 
ताल है ॥२१०॥ 

एक वस्तुगत कर्तृ-कर्म भाव ही यथार्थ कर्त्ता कम है। यह नियम घटित करते है-- 

तनु परिणाम एवं किल कर्म! विनिश्वयत 
स॒भर्वात नापरस्य परिणासिन एवं भवेत्‌ । 


न भवति कर्तृशुन्यभिह कर्म न चेकतया 
स्थितिरिह बस्तुनों भषतु कर्तूं॑ तदेब ततः ॥२११॥ 
अन्ययाधं--(विनिश्चयत ) यथार्थ दृष्टिसे देखा जाय तो (परिणाम एव) बस्तुकी पर्याय ही 
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(कर्म भवति) कर्म है। (सः किछ परिशाभिन एवं भवेत्‌) वहु परिणाम तो परिणामी द्रव्यका 
ही निश्चयसे होता हैं। (न अपरस्य) अत्य किसी दूसरेका नहीं होता। (करत शुन्यम्‌ कर्म इह ने 
भव्ति) कत्तसि रहित कर्म नही होता, (न थ्र एकतया इह वस्तुन स्थिति:) तथा वस्तुकी स्थिति 
लोकमे सदा एक सी नही पाई जाती (तत तदेब कतू) इसलिए परिणामी ही उस परिणामका 
कर्ता है ॥२११॥ 


भावाथ--किसी कार्यके करनेवालेको कर्ता कहते हैं, और उसकी कार्य करनेकी क्रियासे 
निष्पन्न दश्याको उसका कर्म! कहते है। यह कर्ता कर्मको व्याख्या व्याकरण शास्त्रमे प्रसिद्ध है। 
इस व्याख्याके अनुसार--मिट्टीमे घटरूप कार्य हुआ, उसे कर्म सरज्ञा प्राप्त है, यह निविवाद है। 
अब यहाँ उसका कर्त्ता कोन है ? इस प्रश्नका समाधान लौकिक दृष्टिसे तदनुकूल क्रिया करने- 
वाला कुम्भकार उसका निमित्त कर्त्ता है, ऐसा माननेमे कोई विरोध नही है । वह स्वीकृत है । 

यथार्थ दृष्टिसि देखा जाय तो कार्य निष्पन्न होनेमे क्रिया मिट्टीमे हुई है, कार्यंका फल भी 
उसोमे निष्पन्न हुआ है, अत- उस घट कार्यका कर्त्ता स्वय मिट्टी है, कुम्भकार नही । 

परिणाम या पर्याय एकार्थ वाचक है। उसे परिणमन या परिवर्तत भी कह सकते हैं। 
परिणमन रूप क्रिया, परिणमनशील द्रव्यमे हुई है, अत वह द्रव्य ही उसका यथार्थ कर्ता है। 
परिवर्तन क्रियासे निष्पन्न फल भो द्रव्यको ही प्राप्त होता है। अन्य किसीको प्राप्त नही होता । 
कुम्भका रकी घट पर्याय कभी नही होती । 

कर्ता न हो और कर्म हो ऐसा भी नही होता । जब कर्म है तो उसका कर्त्ता अवश्य है। 
यदि वस्तुमे कर्ता कर्मपता हो स्वीकार न किया जाय तो, वस्तु कृटस्थ नित्य है” ऐसा कहना 
होगा। परन्तु वस्तुकी स्थिति सदा एक सी न रहती है, और न दिखाई देती है । अतः सिद्ध है 
कि परिणाम रूप कर्मका कर्त्ता परिणामी द्रव्य हो है, अन्य कोई नही । 

वस्तुकी नित्यता केवल द्रव्य दुष्टिसे है। अर्थात्‌ वह द्रव्य अनादिसे है अनन्तकाल रहेगा । उस 
द्रव्यकी न कभी नए सिरेसे उत्पत्ति हुई है और न कभी उसका सर्वथा नाष् होगा। वह सदासे है 
और सदा रहेगा । ऐसा सुनिश्चित नियम होनेपर भी, वह कुछ न कुछ परिवर्तन अपनेमे करता 
रहता है । यह उसका स्वभाव है । बिना परिवर्तंनके उसका एक क्षण भी व्यतीत नही होता । ये प्रति- 
क्षण होनेवाले परिवर्तन ही उसके कार्य हैं। कार्य ही 'क्म' है और जिसके ये कार्य है वही द्रव्य 
उस कर्मका' कर्त्ता है। यह यथार्थ स्थिति है, जो अनाइनन्त है। न कभी द्रव्य (मूल वस्तु) मिटेया 
और न उसका परिवर्तनशील स्वभाव मिटेगा | प्रत्येक द्रव्य अपने कर्मका स्वय कर्त्ता है॥२११॥ 


अन्य वस्तु अन्य वस्तुके परिणमनका कर्ता नही है, क्योकि दो वस्तुओका पृथक सत्तापना 
सिद्ध है, इस हेतुसे उसे सिद्ध करते हैं-- 
बहिलू ठति यद्यपि स्फुटदनन्तदाक्ति: स्वयं 
तथाप्यपरवस्तुनो विशति नान्यबस्त्वन्तरम्‌ । 
स्वभावनियतं यतः सकलसेव वस्त्विष्यते 
स्वभावचलताकुल: किमिह मोहित: क्लिश्यते ॥२१२॥ 


३०२ अध्यात्म-अमृत-कलदश 


अन्ययार्थ-- (यदपि स्वय स्फुटदनन्तर्शाक्ति ) यद्यपि द्रव्य स्वय अनन्त शक्तिकी प्रकटतारूप 
(स्वयं) स्वय ही है। (तथापि अपरवस्तुन अन्यवस्त्वन्तरम्‌ न विज्ञति) तो भी दूसरी किसी भी 
वस्तु (दब्य) का अन्य वस्त्वन्तररूप परिणमन नहीं होता । एक वस्तु दूसरेमे प्रवेश नहीं करती । 
दोनोके सथोग होनेपर भी (बहिलठति) वह एक दूसरेकी सत्तासे भिन्न होनेके कारण उससे बाहिर 
बाहिर हो रहतो है--(यत सकलम्‌ एवं वस्तु) क्योकि सभी वस्तुएं (स्वभावनिषत इष्यले) अपने 
स्वभावकों नही छोडती यह माना गया है, तब (स्वभ्ावचलनाकुल मोहित इह किस क्लिश्यते) 
दूसरे पदार्थोंको में बदल इस प्रकार अपने स्वभावसे च्युत हाने रूप परकतृंत्वके अभिमानसे व्याकुल 
हुआ प्राणी क्यों व्यर्थ कष्ट उठाता है ॥२१३२॥ 

भावाथं--ससारके समस्त प्राणी अपनी-अपनी पुरुषार्थ क्षक्तिका उपयोग परद्रव्यके बनानेमे 
उसके परिवर्तन करनेमे, उसे अपनी इच्छानुकूल परिणमानेमे अनादिसे हो कर रहे है। यह उनका 
मोहित परिणाम है, भूल है । क्योंकि प्रत्येक हो वस्तु अपने-अपने स्वभावमे नियत है। चेतन सदा 
चेतन रहेगा | अचेतन, भचेतन रहेगा । कभी इनके स्वभाव बदलेंगे नही। इतना ही नहीं, किन्तु 
पुदूगल (अचेतन) पुद्गल रूपमे परिवर्तित होते हुए भी, तद्रप ही परिणमेगा, जिस रूपमे परिवर्तन 
होनेकी उसकी अपनी योग्यता है। उसे अन्य रूपमे कोई परिवर्तत नहीं करा सकता, ऐसा वस्तु- 
स्वभाव है। ऐसी स्थितिमे कतूं-कर्म भाव निश्चयसे एक वस्तुका उसी वस्तुमे है यह सिद्ध है। 
“परको करूं” ऐसा भाव अज्ञानीको आता है, पर ऐसा भाव करना मोह-मिथ्यात्व या अज्ञान 
का परिणाम है, अर्थात्‌ वस्तु स्वभावकी अजानकारीका ही यह फल हे । 

सर्वज्ञ भगवान्‌ अह्हन्तदेवने अपने ज्ञान बलसे वस्तुकी यथार्थ स्थिति देखी हे, और बताया 
है कि पदार्थ स्वव अनन्त शक्ति वाला है। उसकी अनन्त शक्तियाँ स्वयमे, स्वयसे है। उत्पादब्पय 
रुप परिक्‍तंन होता उस कथचित्‌--ध्रुव, स्थिर, नित्य द्रव्यका स्वभाव है। वह सदा स्वय परिवर्तन 
करता रहेगा, जो करता रहेगा वही उन परिवर्तनोका “कर्त्ता” यथार्थमे है तथा वे परिवर्तन 
ही उसके कम है। 

निर्मिनभूत अन्य द्रव्य, उस परिवर्तनके अनुकूल ही अपनी क्रिया करे तो उस परिवर्तंनका 
नि्मित्त कहा जायगा । तथापि उस निष्पन्त कार्यमे उसका प्रवेश नहीं होगा। वह बाहिर ही 
लोटता रहेगा, जबकि परिणामी द्रव्य परिणामोमे पूर्ण प्रविष्ट होगा। अत. अन्त. प्रवेश करने 
वाला उसका यथार्थ कर्ता है--बाहिर ही बाहिर रहने वाला उसका यथार्थ कर्त्ता नही है, नि्मित्त- 
मात्र होनेसे व्यवहारीजन उसका कर्त्ता कहते हैं, पर यह मात्र उपचार कथन हे । 

(३७१) प्रशझन--उपचार कथन व्यावहारिक है या अव्यावहारिक ? 

समाषात--व्यावहारिक है । व्यावहारिकताका हेतु पदाथके परिणमनमे निित्तका स्वयका 
तदनुकूल परिणमन है। वह अपनी उस परिणतिका हो यथार्थ कर्त्ता है क्योकि उससे वह अभिन्न है । 
जिस दूसरे पदार्थंका वह निमित्त है उससे वह सर्वथा भिन्‍न है ? 

हा प्रश्न--वया मूल वस्तुसे भिन्‍न जितने भी पदार्थ हैं, वे सब निम्ित्त कहे जा 

सकते है ? 

समाधान--नही । भिन्‍नता होनेसे निमित्तता नही है, निमित्तता तो उत्पत्न होनेवाले कार्य- 
के अति उसकी अनुकूल परिणतिके कारण है । अतः जो अनुकूल परिणत है, वे हो निमित्त हैं अन्य 
नही । तदनुकूल सक्रिय कुम्मकार हो घटोत्पत्तिमे निमित्त है। 


सर्व-विशुद्ध-शञान अधिकार ३०३ 
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(३७३) प्रइन--फिर उस निमित्तको कर्त्ता क्यों नहीं कहा जाता ? 

समाधात--क्योकि वह अनुकूल परिणति करते हुए भी उस कार्यकी सीमामे प्रवेश नहीं 
कर पाता | जबकि उपादान उस कार्थकी सीमामे पूर्ण प्रविष्ट है। उसने कार्यके प्रति अपना सर्वस्व 
समर्पण किया है--उस कालमे उसको सम्पूर्ण सत्ता उस कार्यमे हो प्रविष्ट देखी जाती है, उससे 
भिन्‍न वह अलगसे कुछ शेष नही है। अत उपादान ही कर्त्ता है। निमित्त ता अपनी तदनुकल 
क्रिया करनेके बाद, स्वय स्वतत्र रूपमे अलग खडा है। इस अवस्थामे उसका कार्यसे कोई सम्बन्ध 
नही देखा जाता | दोनो अपवी-अपनोी भिन्‍न-भिन्‍न सत्तारूपमं, अपनी अपनी परिणतिको प्राप्त 
दिखाई दे रहें हैं। वे जिन-जिन परिणतियोकों लिए है, अपनी उन-उन परिणतियोके ही वे कर्ता 
हैं। ओर वे ही परिणतियाँ उनके पृथक्‌-पृथक्‌ कर्म हैं। एक दूसरेके परिणमनके कर्त्ता दोनोमे कोई 
नही है। तथापि जीव अपने अज्ञानके कारण, दृष्टि विपर्याससे पर द्रव्यको अपनी इच्छानुसार 
परिणमानेका वृथा प्रयास करता रहता है, और जब वह असंभव कार्य सभव नहीं होता तो 
व्यर्थ क्लेश उठाता है। ससारमे प्राणियोके दुखका एकमात्र कारण यही भ्रम है। आचार्य करुणाय- 
तन हैं, अत. ससारी भोले प्राणियोकी उस भज्ञानता पर द्रवित होते हुए कहते है कि ये बेचारे 
भ्रमवश क्यो दु.खो होते हैं * 

(३७४) प्रश्न--क्या आचार्य ससारके अज्ञानी प्राणियोको देखकर दुखी है, तब तो उनका 
दुख ससारी प्राणियोकी अपेक्षा बहुत अधिक है, क्योकि ससारी तो अपने दुःखसे दुःखी हैं, परसे उन्हें 
कोई प्रयोजन नहीं है। पर आचार्य अनन्त अज्ञानो प्राणियोके दुख देख-देखकर दुखी हैं, अत 
उनका दु.ख ससारी प्राणियोके दु खसे बहुत अधिक कहलाया ? 


सम्ताधात--ऐसा कथन तर्कंसगत नहीं है। स्वयं दु खका अनुभव करनेवाला ससारी उस 
दु खका भोकता है । द्रष्टा उसका भोवता नही है, तथापि यदि करणाभाव आवे तो वह शुभराग 
है, राग होनेसे वह किचित्‌ आकुलता ही है। 

(३७५) प्रइन--भगवान्‌ केवली समस्त ससारके प्रति करुणावानत्‌ होनेसे ही हितका उपदेश 
करते हैं। तब अन्य जैनाचार्योकी तरह इन्हे भी प्राणियोके इस अज्ञानके प्रति, शुभराग रूप 
आकुलता होती होगी। ऐसी स्थितिमे अनन्त सुखका सदूभाव कैसे माना जायगा ? 

समाधान--भगवान्‌ केवली पूर्ण वोतरागी है, अत न उत्तके अशुभ राग है, न शुभ राग 
है। रागके बिना भी प्राणियोके सौभाग्यमे ही उनकी वाणी विकासका प्राप्त होतो है, इच्छासे 
नही । अत. उन्हें शुभराग नी नहीं है। 

(३७६) प्रइन--भगवान्‌को करुणानिधान भी कहा जाता है, तो क्या वे करुणावान्‌ नही हैं ? 

समाधान--वे कए्णावान्‌ नही है। करण या दया शुभराग रूप है, वे रागादिसे सर्वया 
रहित है। वे परका उपकार या अपकार नही करते । राग द्वेष रहित सबंज्ञ वीतरागी हैं । 

(२७७) प्रइन--तब हम किसलिए उनकी पूजा करें ? लोकमे पूजा या तो भक्तिसे की जाती 
है, जो अपने उपकारीके प्रति होती है, या इस भयते होतो है कि ये हमारा बिगाड़ ते कर दें। 
वीतरागी जब बनाव और बिगाड़ दोनो नहीं करते, तब उनसे न लाभ है न हानि है, अतः उनकी 
पुजा करना भी निरथंक है. 


३०४ अध्यात्मअमृत-कलश 


समाधात--वीतरागकी पूजा, वोतराग भावकों ही आदर्श मानकर की जाती है। लाभ- 
हामिकी बात आप सांसारिक छाम-हानिकी अपेक्षा सोचते है। सासारिक या पारमाथिक दोनों 
प्रकारकी हानि या लाभ, भगवान्‌ केवलोसे नहीं होते, क्योकि मूलसिद्धान्तके अनुसार वे भिन्‍न 
द्रव्य हैं, आप भिन्न द्रव्य हैं। तब वे वस्तुस्वभावसे आपके परिणमनके कत्तों ही नही हैं। 


हम उनको निमित्त बनाकर अपना सुधार स्वय करते हैं। लोकमे निमित्तको श्रेय दिया , 
जाता है। अतः जिन वीतरागकों निमित्त बनाकर अपना कल्याण प्राणी करते हैं, उनके प्रति 
आदरका भाव स्वय प्रकट होता है, यही उनकी पुजाका कारण है। अतः पूजन करना निष्फल 
नहीं है | वे भले हो हमारा बनाव-बिगाड न करते हो, पर हम तो उनकी श्रद्धासे अपना कल्याण 
कर लेते हैं। अत* पूजा करना सार्थक है 


(३७८) प्रशन--ठीक है, हम अपना सुधार कर लें, पर उनकी पूजा क्यों करें ? 


समाधान--जो वीतराग भावकी स्वय प्राप्ति चाहता है उसे बीतरागीके प्रति आदर-भाव 
आना स्वाभाविक ही है। अस्वाभाविक नहीं है। अतः पुजा तो स्वय हो जाती है, करनी नहीं 
पड़ती | जिन्हें पूजा करनी पढती है, वे पूजा यथार्थमे करते नही हैं, कोई छोक-लज्जा कुलाम्नाय- 
की मजबूरी उनके सामने है, अत करनो पड़ती है। करना और करना पड़ना दोनोमे महान 
अन्तर है। 


(३७९) प्रइन--सहस्त नाममे मगवान्‌ केवढी अरहन्तकों दयाध्वज” दयामुत्ति.' आदि 
नामोसे जो लिखा है, क्या मिथ्या हैं 


समाधान-- जैसे भक्तिवश हम उक्त श्ब्दोका प्रयोग करते हैं, वेसे उन्हें “अत्यन्त निर्दय' 
ऐसा भी तो लिखा है, यह भी तो उनके अनेक नामोमे एक नाम है । 


(३८०) प्रन--निरदय' तो हिंसक परिणाम वालेकों कहते हैं, तब ऐसा नम उन्हें देना 
अज्ञानताका सूचक है। 


पमाधान--ऐसा नहीं है। दया राग है--उसमे रहित होनेमे जैसे “वीतराग” कहना उप- 
युक्त है, उसी तरह “निर्दय” कहना भी अनुपयुक्त नही है। दयारूप शुभरागसे सर्वथा रहित होनेसे 
'बत्यन्त निरदंग' शब्दका प्रयोग किया है। उसका अर्थ “अत्यन्त वीतरांग” ऐसा हो है। 


वस्तुत- वीतरागी पुरंष--वीत-द्वेष भी हैं, अतः लौकिकजनो द्वारा प्रयुक्त--'दयावात्‌ और 
निर्दय' दोनो झब्दोके प्रयोग, उनके लिये नहीं किये जा सकते । फिर भी जो किये गए हैं सो उन 
दोनो प्रकारके परस्पर विरोध शब्दोंका प्रयोग भी, इस बातका प्रमाण है कि वे वीतरागी वोतद्ठेषो 
हैं। अत दोनो विरोधी शब्द उनकी यथार्थ स्थितिके हो प्रतिपादक है। इनमे कोई विरोधी नहीं 
है। परस्पर विरोधी धर्म भो एक वस्तुमे पाये जा सकते है, इसका विवेचन कलश ७०-७९ मे स्पष्ट 
रूपसे किया गया है | 


(३८१) प्रषन-आचार्य भी तो वीतरागी है, तब वे 'दुःखके या खेदके साथ कहते हैं' ऐसा 
प्रयोग आपने क्यों किया ? 
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समाधात--आचार्य जिस समय उपदेश ल्‍्प प्रवर्तन कर रहे हैं, उस समय भव्य प्राणियों 
पर दयाभावका उदय उनकी आया है, वे उस समय शुभाषथोगी हैं, शुद्धोपयोगी वीतराग नहीं हैं । 

(३८२) प्रश्न--फिर उन्हे वीतरागी क्यों कहते है ? 

समाधान--अशुभराग उनका छूट गया है और शुभरागको भी छोडने योग्य मानते हैं, अत 
नीतरागी हैं, ऐसा कहना उपयुक्त है । 

(३८३) प्रष्न--जिसे छोडनेलायक मानते हैं, उस शुभरागको करते क्यो हैं ? 


समाधान--करते नही हैं, हो जाता है। वे अपनेको शुद्धोपयोगमे लगाना हो श्रेष्ठ मानते 
हैं, और प्रयत्न भी उसीका करते हैं, किन्तु ध्यातका काल अन्तर्मूहत्त मात्र होनेमे जब शुद्धोपयोग 
में नही टिक सकते, तब शुभोपयोग स्वयं हो हो जाता है। इसीलिए वे उस करुणारूप शुभरागके 
कालम, वस्तु स्थितिका, परके अकतृत्वका, जब विचार करत है, तो पर-कर्तृत्वकी मान्यताके भ्रमसे 
भो दु खी है, करणा कर उस मार्गसे उन्हे बिमुख होनेका उपदेश देते है ॥२११॥ 


एक वस्तु दूसरों वस्तुकों मर्यादामे प्रवेश नहीं कर सकती, अत परवस्तुको अपना कर्म 
भानना उचित नहीं हे इसो अर्थको पुष्ट करते हैं-- 


वस्तु चेकमिह तान्यवस्तुनों येन तेन खल्‌ वस्तु वस्तु ततू। 
नि३चयो5यमपरो5परस्य कः कि करोति हिं बहिलुंठन्नपि ॥२१३॥ 


अन्वयाथथ--(येन) जिस कारणसे (इह) इस जगत्‌मे (एकम्‌ वस्तु) कोई एक द्रव्य (अन्य- 
बस्तुन न) अन्य द्रव्यरूप नहीं परिणमती, 'तेन) यही कारण है कि ( तत॒ वस्तु बस्तु) वह वस्तु, 
वस्तु है। (अपर ) अन्य वस्तु (बहिलुंठस्नषि) दूसरो वस्तुके बाहिर ही बाहिर रहती हुई (अपरस्य 
अयम्‌ कि करोति। उस वस्तुका यह क्या करती है ? अर्थात्‌ कुछ नही करती (इति निश्चयः) ऐसा 
निदचय है ॥२१३॥ 


भावाथं--चेतन द्रव्य वस्तुत: अमूर्तिक है। वह अन्य समस्त चेतन द्रव्योका सजातीय होते 
हुए भी, उनकी सत्तासे सवंधा भिन्‍न ही है। ऐसा न हा तो जीवोकी अनन्तानन्त सस्या हो न 
रहेगी। सजातोयताके कारण सब एक दूसरेमे मिलकर अपनो सत्ता खो बेठेंगे। सत्ता किसीकी 
नाश नही होती, न असत्‌ पदार्थ कभी नवीन सत्ताको प्राप्त करता है। थहू अकादय नियम सभो 
मानते हैं। अत सर्व जीव भिन्‍न हैं, भिन्‍न सत्ता वाले हैं, और सदा भिन्‍न-भिन्‍न सत्तामे ही रहेगे। 
पुदूगल द्रव्य भी अपने सजातीय पुदूगलोके साथ, एकमेक स्कध दछ्षाको प्राप्त हो सकते हैं, पर 
अपनी अपनी मत्ता अलग-अलग रखते हैं, वे भी अपनी सत्ता विलीन नहीं करते । 


जब सजातोय द्रव्य परस्पर मिलने पर भी अपनी-अपनी सत्ता रखते है, तब विजातोय दो 
द्रव्य, जीव और पुदूगल तो मिली हुई दश्ामे भी अपनी सत्ता भिन्‍न रखते ही हैं। वे अपने-अपने 
गु। आर प्रदेश तथा अपनी-अपनी पर्याय भी भिन्‍त-भिन्‍न रखते है। ऐसी वस्तु व्यवस्था है--तभी 
दस्नु अपनी वस्तुता कायम रखे हुए हे। एक वस्तु दूसरी बस्तुके बाहिर ही बाहिर रहती है--तब 
दूसरेका कर्तृत्व उसमे कैसे है ? किसी भी प्रकार नहीं है ॥२१३॥ 

रे 
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(३८४) प्रइन--लोकमे ऐसा व्यवहार पाया गया है कि मैंते अमुकका उपकार किया। 
अमुकने मेरा उपकार किया। क्या यह मिथ्या है ? इस प्रइनके समाधान रूपमे निम्न कलंदा है-- 


यत्तु वस्तु कुरुतेप्न्यवस्तुन: किउ्चतापि परिणासिनः स्वयस्‌ । 
व्यावहारिकद्शेब तन्‍्मतं तान्यदस्ति किमपीह निएचयात्‌ ॥२१४॥ 


अन्वयार्थ--(स्वयं परिणामिन ) जो वस्तु अपने स्वभावसे स्वय परिणमनछील है (अस्य- 
बस्तुन ) ऐसी किसी अन्यवस्तुका (यत्तु वस्तु किचन कुरुते) कोई अन्य वस्तु कुछ करतो है ऐसा 
कथन होता है। (ततृव्यावहारिक दुशाएबं) वह केवल व्यवहारकी दृष्टिसे ही कहा जाता हे। 
(निशचयातु) निर्चयसे तो (अन्यत्‌ इह किस अपिनास्ति) अन्य वस्तु उस कार्यमे कुछ भी करती 
नही है ॥२१४॥ 


भावाय्--सामान्य ससारी जनोमे ऐसा जो प्रवाद चलता है कि मैने परका उपकार या 
अप्‌कार किया, अथवा मैने गृह-वस्त्र-धट-पटादि बनाए, यहू केवल व्यवहारनयकी दुष्टसे नि्मित्त 
सापेक्ष कथन है, परमाथ नही है। परमार्थमे तो एक वस्तुका दूसरी वस्तुके परिणमनके कतुंस्वस 
कोई सम्बन्ध नही ह॑ । 


(३८५) प्रन्‍्न--क्या परमार्थमे अन्य वस्तु निमित्त भी नहीं है ? घट-पटाएि कार्योमे कुम्भकार 
या जुलाहा उपादान कारण नही है, यह परमार्थ सत्य है, पर वे निमित्त कारण तो हैं ? उन्हें 
निमित्त कहना भी क्‍या अपरमार्थ है ? 


समाधान--नि्मित्तको निमित्त कहना तो यथार्थ है, पर निमित्तमे कतृत्वका जो व्यवहार 
है--वह व्यवहार है। व्यवहार यथाव॑ नही है। व्यवहारको व्यवहार मानना, परमाथंकों १रमार्थ 
मानना ही सम्यग्दर्शन है। व्यवहारको परमार्थ मानना हो विपरीत दृष्टि है। 


. _ (३८९) प्रदन--पर यहाँ तो ग्रन्थकार कहते हैं कि निश्वयसे एक वस्तुका दूसरेके परिणमनके 
कतृ से कोई सम्बन्ध नहीं है । माना कि वस्तु स्वयं परिणमनशी ल है, सो इसका तात्पय तो यह 
हुआ कि परिणमनश्ीलताकी योग्यता उपादानमे है, सो परिणमेगा तो वही, पर बिना नि्भित्तके 
केसे परिणमेगा ? अत परिणमनमे नि्ित्तकी अपेक्षा तो है, और वह यथार्थ है। तब प्रन्थकारका 
उक्त कथन क्या अर्थ रखता है ? 


समाधात--तात्पर्य तो स्पष्ट है कि निमित्त, अनुकूल सहायक मात्र है, न कि कर्त्ता । 
सहायक कर्त्ता नही होता, कर्ता तो द्रव्य स्वय होता है। 


(२८७) प्रइन--मेने अमुककी सहायतामे उक्त कार्य किया, उसके बिना मैं नहीं कर सकता 
था। क्या यह कथन यथार्थ नहीं है ? 


समाधान--किसी अन्य सहायकके अवलूम्बनमे किया, यह सत्य है, तथापि किया तो मैंने 
ही है, अत कर्ता में हूँ। महायक मात्र सहायक है। उस क्रियाका कर्ला नही है। पिन हावाका 
अवलामबन मैने किया, वह मेरे काम निमित्त है, उसको तिमित्त माननेम छोई इक » नहीं हूं। 
मूलवस्नु अपनी पर्यायम अपने पुरुषार्थभ ही परिणमती है । अन्य वस्तु उसे परिणमाती नहीं ह। 
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तथापि अन्यके साथ बहिर्व्याप्ति है, यदि यह भी न हां तो उसे निनित्त भो कौन कहता ? वह भी 
अनिभितक अन्य पदार्थाक्री तरह ही माना जाता | अत. निर्मित्तको निमित्त माननेमे कोई आपत्ति 
नही है, मानना चाहिए | न मानना अयथार्थ है। तथापि निमित्त, उपादानके कतृंत्वकी मर्यादासे 
बाहिर ही रहेगा | उसके अधिकार पर अपना स्वत्व वह त्रिकालमे भी स्थापित नही कर सकता | 


(३८८) प्रदन--आपने निमित्तको का्यंकी प्रकटतामे कुछ स्थान तो दिया । बहुतसे अध्यात्म 
शैलीका पठत-पाठन करने वाले तो कहते हैं, निमित्त कोई वस्तु ही नही है ? तो उनका कथन तो 
सत्य प्रतीत नहीं होता । 


समाधान--उतका कथन निश्वयकी दृष्टिसे ही है। निश्चय की दृष्टिमे निमित्त कार्यकारी 
नही है, उपादान ही कार्यकारी है। इसे ग्रन्थकार की दृष्टि स्पष्ट कह रही है। नि&चय और 
व्यवहार दो दृष्टियाँ पदार्थके स्वरूप को देखने की हैं । एक दृष्टिमे दूसरी दृष्टिके कथन को मिलाने 
से ही भ्रम होता है। प्रत्येक व्यक्ति जब परमार्थ की दृष्टिसे देखे तो परकी दृष्टि दूर होगी। पर- 
कर्तृत्वका अभाव होगा | 





ज्ञानीकी जब परके ऊपर दृष्टि जाती है, तब परकी यथा स्थितिका बोध होता है। परन्तु 
वह उसे अन्य द्रव्यका कर्त्ता नही मानता। निमित्तमे कर्त्तापनेका व्यवहार मात्र करता है। उसे 
यथार्थ कर्त्ता व्यवहारी भी नही मानता । परमाथ्थ समझकर व्यवहार करना ही सच्चा व्यवहार है। 
अन्यथा व्यवहारकों यथार्थ समझना अपरमार्थ है, उसे ही मिथ्या दर्शन कहते हैं ॥२१४॥ 


निः्चयकी दृष्टि क्या है ? इसका स्पष्टीकरण करते हैं-- 
शुद्रद्व्यनिरुपणापितमतेस्तस्व॑ समुत्पक्ष्यतो 
नेकद्रव्यगतं चकाल्ति फ्िमपि द्रव्यान्तर जातुचित्‌ । 
ज्ञान ज्ञेयमवेति यत्तु तदयं शुद्धस्वभावोदयः 
कि द्रव्यान्तरचुम्बताकुलाधियस्तर्वाच्च्यवन्ते जना: ॥२१५॥ 


अन्वयार्थ--( शुद्व्रव्यनिरूपणापितमते: ) शुद्ध द्रव्यके निरूपण करनेको मुख्यतासे प्रतिपादन 
करने या देखनेकी बुद्धिवाला व्यक्ति (तत्त्व समुत्यश्यत. ) जो शुद्ध तत्त्तका अनुभव करता है वहू 
देखता है कि ( एकद्रव्यगतं ) उस एक द्वव्यप्रे ( ब्रध्यान्तरमु ) कोई अन्य द्रव्य ( किम अपि ) कुछ 
भी ( न चकाध्ति ) दिखाई नही देते, क्योकि वे उसमे है हो नहीं। ( यत्त्‌ ज्ञान शेयम्वति ) ज्ञान 
तो चेतन द्रव्य है, वह जो अन्य द्रव्योको भी जानता है, ( तदय शुद्धस्वभादोदय ) वह ज्ञानके शुद्ध 
स्वभावका हो उदय है, विकास है। जब ऐसा है तो ( जताः ) ये सब प्राणी ( द्रव्यान्तरचुम्यनाकुल- 
घियः ) अपने शुद्धात्मतल्वसे भिन्‍न जशेयभूत अन्य चेतन अचेतन द्रव्योको चुम्बन करने, अर्थात्‌ प्राप्त 
करनेकी बुद्धिसि, आकुलित होकर ( तत्त्वातृकिच्यवन्ते ) क्यो अपने शुद्धात्म स्वभावसे च्युत होते 
हैं ? ॥२१५॥ 


भावार्थ-परके सम्बन्धसे रहित शुद्ध द्रव्य को देखनेवाली दृष्टि ही, निश्चय नय की दृष्टि 
हैं। वह स्व-परकी परस्पर सम्बन्धित दशामे भी, दोनो द्रव्यो की भिन्न-भिन्न स्थिति को देखती 
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है। निश्चय दृष्टिमे एक द्रव्य दूसर॑ द्रव्य की सत्ताने, उसके गुगोसे, उसकी पर्यायोसे, उसकी प्रदेश 
सख्यासे, सर्वथा भित्न सत्तावाला है, भिन्‍न गुणों वाला है, भिन्‍त पर्याप्र तथा भिन्‍न प्रदेशों वाला है। 
एक द्रव्यमे दूसरे द्रव्यका कभी प्रवेश नहीं होता | निरचप्र दृष्टि वाले सम्यग्दृष्टिको शुद्धात्मतत्त्वका 
अनुभव होता है। वह उस समय उसे छोड़कर अन्य कुछ भी उसमे नही देवता | 


(३८९) प्रधन--यहाँ यह प्रश्न तो अवश्य उपस्थित होता है। कि जब ज्ञान, शुद्ध चैतन्यका 
स्वरूप है, उसमे अन्य पदार्थ नही हैं, तब केवलज्ञान जो परिशुद्ध ज्ञान है, उसमे समस्त चेतन अचेतन 
पदार्थ किस प्रकार प्रकाशित हो जाते है ? क्या यह चेतनमे अन्यका प्रवेश नहीं है ? 


समाधान--इस प्रइनका उत्तर कलशमे हो आचार्य श्रीने दिया है, कि ज्ञानमे जेय की जान- 
कारी होना, ज्ञानके शुद्ध स्वभावका हो विकास है--प्रकटपना है। 

ज्ञान ज्ञेवरूप नही हो जाता, और न शेयको ज्ञानरूप बनाता है। ज्ञेयकों जानने मात्रसे 
उनकी यथा स्थिति ही स्पष्ट हो जाती हे। उस ज्ञानमे यह स्पष्ट हो जाता ह॑ कि ये समस्त चेतन- 
अचेतन पदार्थ मुझसे सर्वथा भिन्न, अपने अपने स्वरूपमे प्रकाशमान है । 

ज्ञान का कार्य ज्ञेयको जानना मात्र है। जेसे दर्पण अपने स्वरूपमे स्वच्छ है, सामनेके लाल 
पीले पदार्थ उसमे प्रतिविबित हो दिखाई दे रहे है, पर जो दिखाई दे रहा हे, वहू दपंगके स्वच्छ 
स्वभावका ही प्रदर्शन है। दर्पणमे अन्य पदार्थ का प्रवेश किचित्‌ भी नहीं । इसी प्रकार ज्ञानमे 
जैयके जाननेसे कोई अशुद्धता नही आती । जानता तो उसका स्वभाव ही है ॥२१५॥ 


जाननेके सिवाय ज्ञान ज्ञ यमे कोई अन्य सम्बन्ध नही है, ऐसा प्रतिपादन करते है-- 
शुद्धद्रव्यस्वरसभवनात्‌ कि स्वभावस्य शेष- 
मन्यद्‌ द्रव्यं भवति यदि वा तस्य कि स्यथात्‌ स्वभाव: । 
ज्योत्स्नारूप स्नपयति भुव॑ नेव तस्यास्ति भूमि 
शनि ज्ेयं कलयति सदा शेयमस्यास्ति नेव ॥२१६॥ 


अन्वयार्थ--( शुद्धव्रब्यस्वरस भवनात्‌ ) शुद्ध आत्म द्रव्य जब अपने ज्ञानके द्वारा अन्य ज्ञेय 
पदार्थों को जानता है, तब वह जानना उमका शुद्ध परिणमन ही है तव (शेष अन्यद्‌ द्रव्य कि 
स्वभावस्य भवति ) ज्ञेयभूत अन्यद्रव्य क्या ज्ञान रूप हो जाएँगे ? ( यदि बा) यदि ऐसा हो जाय 
( तस्यक्ि स्वभाव स्थात्‌ ) तब आत्म द्रव्य का क्‍या स्वभाव होगा ? इसे दृष्टान्तसे स्पष्ट करते 
हैं--( ज्योत्स्नारूप भुष॑ स्तपयति ) चन्द्रकी चाँदनी जब फेलती है तो समरत पृथ्वी खेत ही 
दीखती है तथापि ( भूमि न तस्यास्ति ) भूमि ज्योत्स्नाकी नही हो जाती । इसी प्रकार ( ज्ञान शेय 
सदा जलूयति ) ज्ञान ज्ञ यको सदा जानता है, तथापि ( शेय अस्य नेव अस्ति ) ज्ञेय ज्ञान का नही 
हो जाता ॥२१६॥ 

भावा्थ--आत्मा जब अपने शुद्ध ज्ञान स्वरूप परिणमता है तब वहू आत्मा पूर्ण द्रव्य है। 
उसका कोई अश उस स्वभाव परिणमनक्रे बाहिर, अलगसे शेप नहीं बचा रहता। न वहू अन्य 
द्रव्य रूप कभी होता है। यदि ऐसा हो जाय तो चेतन अचेतन रूप हो जायगा | तब उसकी 
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चेतन्य शक्ति युक्त जो सत्ता थी उस सत्ताका क्‍या होगा ? अत सिद्ध है कि कोई द्रव्य, पर द्रव्य 
रूप परिणमन नहीं करता जेसे चन्द्रमाके पृर्णोदयमे समस्त पृथ्वी ऐसी दिखाई देती है, जैसे बहू 
दूधमे नहां गई हो | वस्तुत ऐसा दिखाई देने पर भी चाँदनी, चाँदनी रहती है, वह पृथ्वी नही 
बनती, न पृथिवी चाँदनी बनती है। इसी प्रकार ज्ञान अपने शुद्ध स्वरूप परिणमन करता है तो 
समस्त ज्ञेय उसमें प्रतिबिबित होते हैं। ऐसा होनेपर भी ज्ञानमे चेतन अचेतन द्रव्योका प्रवेश नहीं 
है। जेय ज्ञ यरूप हो रहते हैं, ओर ज्ञान ज्ञानखू्प ही रहता है। वे कभी एक दूसरे रूप नहीं 
परिणमते हैं ॥ -१६॥ 


(३९०) प्रइन--क्या यह सत्य है कि ज्ञान जश्ञे यरूप नही होता ? देखा तो यह जाता है कि 
जशञानमे सभी पदार्थ विद्यमान हैं ? अन्यथा उनको ज्ञान कैसे जानता ? इसके बिना स्वज्ञ का ज्ञान 
सबको केसे जानता ? 


सम्राधात--ज्ञानका स्वभाव जानने का है। ज्ञंयका भी स्वभाव ज्ञानके द्वारा जाना जाये 
ऐसा है, अतः अपने ज्ञान-ज्ञ य-स्वभावकी अनुकूलतासे दोनोमे अपनी-अपनी क्रियाएँपाई जाती 
हैं। ज्ञेय ज्ञानमे विद्यमान नही है, अपने-अपने स्थानमे विद्यमान है। यदि ज्ञानमे भा जाते तो 
उन-उन स्थानोमे उनका अभाव हो जाना चाहिए। पर ऐसा नहीं देखा जाता। उससे सिद्ध है 
कि ज्ञ य चलकर ज्ञानमे नही भाते । 
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(३९१) प्रइन- यह भी सत्य है कि शेय अपने-अपने स्थानमे पाए जाते हैं, अत वे ज्ञानमे 
नही आए। तथापि ज्ञानमे दिखाई देते है, जैसे दर्पणमे वस्तुएँ दिखाई देती हैं । प्रघ्न यह है कि जब 
पदार्थ 7३३82 स्थानमे हो रहते है, तब ज्ञानमे या दर्पणमे दिखाई देनेकी क्रिया क्या भ्रम 
पूर्ण है 


समाधात--पदार्थका ज्ञानमे झलकना अ्रमपूर्ण नहीं है। वह वास्तविक है, क्योंकि वे 
पदार्थ भी वास्तविक हैं। परन्तु ज्ञ यो का यह ज्ञान, ज्ञानकी स्वच्छता रूप उसीका अपना परि- 
णमन है। ज्ञेयोके निमित्तसे होनेवाला ज्ञानका यह परिणमन, यथार्थ ही है, भ्रम नहीं है। 
इसी प्रकार पदार्थोका दर्षणम्रे प्रतिबिम्बित होना, दर्पण की स्वच्छता रूप, उसका अपना 
परिणमन है । पदार्थ उस परिणमनमे निमित्त है। दर्पण तो अचेतन पदार्थ है इसलिये उसके भ्रमित 
होने का प्रश्न ही नहीं उठता । 

(३९२) प्रश्व--धह माना कि दपैण अचेतन है अत उसे श्ञान नही हो सकता। सो भ्रम 
ज्ञान भी उसमे नही होता । तथापि दर्पणम पदार्थ है, यह भ्रम देखने वाले को होता है। हम तो 
ऐसा समझते है कि--पदार्थ अपने स्थानमे है, ज्ञानमें या दर्पणमे पदार्थ हैं नही, और दिखाई उनमे 
भीदे रहे हैं, तब या तो वह भ्रम है, या फिर पदार्थ दो-दो हो गए हैं। एक ज्ञानमे है-- 
दूसरा सामने है ? 

समराधान--ऐसा तही है-- यदि ऐसा माना जायगा तो जितने अनन्त सिद्ध हैं, उन सबके 
ज्ञानमें सभी पदार्थ झलकते हैं अत सबके ज्ञानमे अलग-अलग पदार्थ होवें तो अनन्त पदार्थोंकी 
उत्पत्ति माननी अनिवाय॑ होगी, 
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(३९३) प्रषन-बात तो सही है, तब 'ज्ञानमे पदार्थकी छाया पडती है, जैसे दर्पणमे छाया 
पड़ती है' ऐसा मानना ही सत्य होगा। फलत दर्पण या ज्ञानमे सामने वाले पदार्थका आना 
दिखाई नहीं देता, वे तो अपने-अपने स्थान १२ स्थित है, पदार्थ उनमे नया उत्पन्न होता नहीं है, 
तब उन पदार्थेत्त उनकी छाया ही अश रूपमे--ज्ञान या दपंणमे आती हे, ऐसा मानना उपयुक्त 


होगा ! 


सम्राधात--पदार्थका कोई अ, ज्ञान या दर्पणमे नहीं आता। यदि छाया को मूल पदार्थ 
का अश रूपमे आना माना जाय, तो सौ दपपंण चारो ओर रखे जाने पर सामने वाले पदार्थ मे से 
सौ अंशोके निकल जानेके कारण, पदार्थ क्षीण हो जायँगे। परन्तु पदार्थोमे क्षीणता दृष्टिगोचर 
नहीं होती | अतः पदार्थमे से कोई अश नहीं आता ऐसा मानना होगा । 


(३९४) प्रइन--तब यथार्थ कया है ? पदार्थ ज्ञानमे आता नही । ज्ञान पदार्थमे जाता नही । 
उसके कुछ अश भी आते जाते नही। ज्ञानमे या दर्पणमे पदार्थ दिखाई देते ही हैं, श्रमपूर्ण शान 
वह है नही ? फिर क्या है ? इस उलझनको सुलझाइए। इस स्थितिमे तो ज्ञान और पदार्थबोध, 
तथा पदार्थ, सभी उलझनमे पड गये है | 


समाधान--वे उलझनमे नहीं पडे | वे ता सदा कालसे अपना-अपना काम करते भा रहे है 
अत सुलझे है। उनकी स्थितिको न समझ पानेसे आप उलझनमे है, सो आप अपनी उलझनको इस 
प्रकार सुलझाइए-- 

दर्पण स्वच्छ है, अत उसके स्वच्छाकार स्वभावके कारण, जो पदार्थ उसके सामने होता 
है-उसके निमित्तसे दर्पण ही तत्काल अर्थाकार जैसा स्व परिणमन करता है। वे आकार जो 
उसमे दिखाई देते हैं-- दर्पणकी हो स्वच्छताके परिणमन है। वे दर्पणके अलावा कोई अन्य पदाथ 
नही हैं । इसी प्रकार केवलज्ञानादि सम्पूर्ण ज्ञानोमे, जगतुके समस्त पदाथ, जो दिखाई देते है, वे उस 
शुद्ध ज्ञाके ही परिणमन हैं--न उसमे पदार्थ है--न पदार्थका भ्रम है। जो दिखाई देता है वह 
ज्ञानका ही तत्समानाकार परिणमन है, अतः यथार्थ ही है, श्रम नही है। 
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एक सो वया एक कोटि भी दपण हो, तो उन सबमे हम अपना मुख देख सकते है। सो 
वस्तुत हमारा मुख तो हमारे ही पास हे। उसका कोई अश दर्षणमें जाता तो हमारे मुखके एक 
कोटि अश उनमे चले जाते । तब मुख दुबंल हा जाता । इतना ही नहीं, कुछ और अधिक दपपंणोके 
योगमे वह मिट हो जाता | पर ऐसा नही दखा जाता। इसो प्रकार ज्ञानका अर्थ समानाकार परि- 
णमन ही होता ह। न पदार्थ आता है--त जाता ह--न अश्ञ आते जाते है, किन्तु स्वच्छ ज्ञानका 
अर्थके निमित्तसे स्वभावरूप ही परिणमन है, ऐसा जानना चाहए । 


(२९५) प्रश्न-ज्ञान क्या ( सिर्फ ) ज्ञान मात्र है, था वह स्वय ज्ञेयरूप भी है? यदि वह 
स्वय ज्ञान रूप हो है, तो अनन्ते सिद्ध परमात्माओका ज्ञान ( सिफ ज्ञान ) है यह कोई केवली भी 
न जान सकेगा। ऐसी अवस्थामे सबसे बडा दोष यह होगा कि हम सब सचेतनोको केवली कैसे 


देखेंगे ? क्योकि हम सब सचेतन ज्ञान रूप हैं, ज्ेयहूप नहीं। तब उनके ज्ञानके विषय आत्मद्रव्यके 
सिवाय पाँच द्रव्य ही होगे ? 


सर्व विशुद्ध ज्ञान-अधिकार ३११ 


समराधान--ज्ञान ज्ञानरूप भी है, और ज्ञ यरूप भी हे। ज्ञान दीपककी तरह स्व पर प्रका- 
द्ाक है, दीपकके द्वारा सामनेके पदार्थ दिखाई देते हैं, पर दीपक भी अपने प्रकादमे स्थय दिखाई 
देता है | दीपकको देखनेको जैसे दूसरा दीपक आवश्यक नही होता, इसी प्रकार ज्ञानके जाननेको 
अन्य ज्ञान आवश्यक नही होता--वह भी स्त्र-पर प्रकाशक है अत' वह ज्ञानरूप भी है और शेय- 
रूप भी है, यह निश्चित है। 

ज्ञान अपने शुद्ध स्वरूपमे नही होता तब तक ही राग द्वेष दोनो की उत्पत्ति होती है-- 

रागद्रेंषद्रयम॒दयते._ तावदेतन्न यावत्‌ 
ज्ञान ज्ञान भवति न पुनर्वोध्यतां याति बोध्यम्‌ । 


ज्ञानं ज्ञानं भवति तदिद॑ न्यकक्ृताज्ञानभाव॑ 
भावासावों भवति तिरयन्‌ येन पुर्णस्वभावः ॥२१७॥ 


अन्ययार्थ--(रागहरेषद्॒ यम ताबतू उदयते) रागहेष तब तक ही जीवमे उठते हे (याबत्‌ एततु 
जान ज्ञान न भवति) जब तक ज्ञान जुद्ध ज्ञान नही बनता, और ( बोध्य ब्ोध्यता न याति ) ज्ञेय 
केवल वे ज्ञेय मात्र है ऐसा उन | सम्बन्धमे ज्ञान नही होता | (तत्‌ हइृद ज्ञान न्‍्यवक्ृताशानभाव ज्ञान 
भवतु) अतएवं अज्ञान भावको दूर करके, ज्ञान शुद्ध-मात्र-ज्ञान रूप बनो । (येन) जिससे कि (भावा- 
भावों तिरयन्‌) भाव अर्थात्‌ उत्पत्ति और अभाव अर्थात्‌, विनाश, एतद्रप जो ससार परिभ्रमण, 
उसका अभाव करके जीव (पृणंस्वभाव भवति) अपने परिपूर्ण अनन्त ज्ञानादिख्पमे प्रकट 
हो ॥२१७॥ 

भावा्थ-मिथ्यात्व भावके आनेपर ज्ञान, भज्ञान रूप होता है अर्थात्‌ विपरीत ज्ञानहूप 
परिणमन करता है। इसी अज्ञान परिणतिमे ही रागद्वेषका उदय होता हूं। अर्थात्‌ मिथ्यात्व 
परिणामके होनेपर हो जीव अपनेसे भिन्‍न देहादिमे, या स्त्री-पुत्रादिमि, या धर मकान, धन, 
धान्यादिमे-- जो इष्ट रूप हो, अपने विपयके साधक हो, उनमे राग जर्थात्‌ प्रीति करता है, तथा 
जो विषयके साधक न हो, किन्तु बाधक हो, उनमे द्वेष करता हे । 

अज्ञानभाव दूर हो, भर्थात्‌ मिथ्यात्व तरिणाम मिटे, सम्यस्दर्शन सम्यग्ज्ञान की प्राप्ति हो, 
तो ज्ञान अपने जानन स्वरूप मात्रमे स्थित हो, और ज्ञेय ज्ञानके विषय मात्र रहे, तो उनमे फिर 
इष्ट अनिष्ट रूप बुद्धि ही नही होगी, तब रागद्वेष भी नही होगे । अत. प्रत्येक हिंतेच्छु को चाहिए 
कि बहु मिथ्यात्व रूप परिणति का त्याग करे। सम्पग्दर्शश अपनेमे उत्पन्त करे। तत्त्वज्ञानी को 
किसी पदार्थभ रागद्रेपकी उत्पत्ति नही होगी-इसे ही सम्यग्वारित्र कहते है।यह सम्यग्दर्शन, 
सम्यग्ज्ञान और सम्यक्चारित्र हो ससारके दुखोसे मुक्ति दिलाते है। 

करुणायतन आचार्य यही भावना करते है कि सस।रके सभी दुखी प्राणी, जो अपने अन्ञानसे 
दुखी है, चतुर्गति समार रूप परिभ्रमग करते हैं, वे इस तात्विक रहस्य को समझें, जिससे परमे 
निजत्वका सकलप अथवा तिजम परकी एकता का जा भ्रमज्ञान है, जिससे रागद्वेषकी प्रसूति 
होती है, वह दूर ही जावे | आत्मा अपव नि। अखण्ड चेतन्यक पुजको अपन रूपमे देखें । यही 





१. बोध्ये इति पाठान्तरम्‌ । 





३१२ अध्यात्म-अमृत-कलक्ष 
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उसका पृण्ण स्वभाव रूप प्रकट हाना है। यही ज्ञानकी पूर्णंता या केवल ज्ञानको प्रकटता है। इसीसे 
इसके भाव - उत्पत्ति, अभाव 5 विनाश रूप चतुगगति परिभ्रमण समाप्त हो जाता है ॥२१७॥ 


राग-द्वेषका अभाव कैसे हो इसका उपाय बताते है-- 
रागद्रेधाविहू हि. भवति ज्ञानमनज्ञानभावात्‌ 
तो वस्तुत्वप्रणिहितवुशा दृश्यमानों न किचित्‌ 
सम्यर्दृष्टि' क्षपपतु ततस्तत्त्वदृष्टथा स्फुटन्तो । 
ज्ञानज्योतिज्वंलति सहजं येन पूणचिलाचिः ॥२१८॥ 


अन्ययार्थ--(ज्ञान अज्ञानभावात्‌) जब ज्ञान (मिथ्यात्वके उदयमे) अज्ञान भाव रूप परिणत 
होता है तब (इह) आत्मामे (रागद्वेषो हि भवति। राग और द्वेष रूप परिणाम होते हैँ। (बस्तुत्व- 
प्रणिहितदृशा) यदि जीव नामक वस्तु को वस्तुत्व की दृष्टिसे (तो दृष्यमानों) उनको देखा जाय 
तो (न किचित्‌) वे कुछ भी नहीं हैं। वे तो केवल अज्ञान दशामे प्रकट होनेवाले है (तत ) इसलिए 
(सम्पग्वृष्टि तत्त्ववृष्द्या स्फुटतों क्षपयतु) मम्यग्दृष्टि जीव अपनी तत्त्वदृष्टिसि निश्वयसे उन 
दोनोका क्षय करे (येन) जिससे कि (पर्णाचलासि) पूर्ण किरणो वाली स्थिर, अविचलित, सम्पूर्ण 
ज्ञानज्योति सहज) केवलज्ञानकी ज्योति सहज हो (ज्वरूति) प्रकाशमान होती है ॥२१८॥ 


भावाध॑--जब जीवके मिथ्यादर्शत कमंक्रा उदय होता है तब ज्ञानावरणके-क्षयोपशमसे 
प्राप्त ज्ञान भी मिथ्याज्ञान रूप परिणत हो जाता है। उसे हो यहाँ अज्ञान' शब्द द्वारा कहा गया 
है। इस मिथ्याज्ञानपने को दशामे ही जीवकी परमे इष्ट-अनिष्ट कल्पना हांतो हैं। भत- उनसे 
रागद्वेष भी होता है । ये मिथ्यात्व तथा रागद्वेष सब आत्मस्वभावपे भिन्‍न है, अथोत्‌ स्वभाव रूप 
नही है। इसलिए शुद्ध आत्माका अनुभवन करनेपर उस आत्तमतत्त्वमे, इनका अस्तित्व ज्ञात नहू। 
होता । 

यही- कारण है कि जब सम्यग्दृष्टि जीव, सम्यग्दर्शनके प्रभावत्रे, अज्ञान भाव दूर कर 
अपनेमे सम्यग्ञ्ञान प्रकट करता है, तब उन रागद्वेषादि समस्त विकारी भावोका, अपने तत्वज्ञानके 
बल्से क्षय कर देता है। विकारोके क्षयसे उस आत्मामे अपनी सम्पूर्ण कलाओसे युक्त, केवलज्ञानकी 
ज्योति प्रकट होती है, जो सदाकाल अचल रहती है। कभी बुझती नही है। 


(२५६) प्रइन--रागद्वेष यदि आत्माके स्वभाव नहीं है तो किसके स्वभाव है? उत्पत्ति तो 
उनकी आत्मामे ही होती है, अत वे आत्म-स्वभाव हो माने जाना चाहिये। यदि आत्म-भिन्‍न 
पदार्यके स्वभाव हैं तो वे परभाव भात्मामे कैसे भाते हैं । 


समाघान--यह सत्य है कि एक द्रव्यके भाव दूसरे द्रव्यमे प्रवेश नही पाते । अत. ये किसी 
अन्य द्रव्यके भाव नही है, तथापि वे आत्माके भी स्वभाव नहीं है, क्योकि वे कर्मोदयमे होते हैं। 
परके उदयके निर्मित्तसे हो वे नेमित्तिक भाव है, स्वभाव नहीं है । 

(३९७) प्रइन--माना कि कर्मोदयके निमित्तमे ही वे होते हैं, पर हाते तो आत्मामे हैं। यदि 
तत्स्वरूप परिणत होने की उपादान याग्यता आत्माम न होती ता व॥ निमित्त उसे परिणमा 
सकता ? कभी नही । रागढ्वष आत्मोपादान है, अत- वे आत्मस्वभाव ही हैं? 


सर्व-विशुद्ध-ज्ञन-अधिकार ३१३ 
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समाधान--रागद्वेष अशुद्ध आत्मोपादान हैं, अत वे ,आत्मस्वभाव नहीं हैं। आत्म स्वभाव 
वे हैं जो नि्मित्तके बिना स्वयं सहज होते हैं। स्वभाव सदा काल रहता है, पर निरपेक्ष होता है। 
जबकि नेमित्तिक भाव निमित्त सापेक्ष होता है। निमित्तकी अनुपस्थितिमें उसका कोई अस्तित्व 
ही नहीं है । 

(३९८) प्रश्न--सभीके सदा काल, अनादि से रागद्वेष पाए जाते हैं, अत उन्हे आत्माका 
स्वभाव मानना चाहिए। केवलज्ञानादि तो सदा काल से नहीं हैं, कभी किसीके उत्पन्न हो जाते 
हैं, अत. वे क्वचित्‌ तथा कादाचित्क होनेसे स्वभाव रूप नही माने जाना चाहिए ? 


समाधान--यह सत्य है कि रागद्वेष की परम्परा अतादिसे है, तथा अनतानत अप्राणियों में 
है, पर इतने मात्रसे वे स्वभाव तथा उपादेय नही हो सकते । सदासे चली आना, और सबंत्र पाया 
जाना यहू स्वभाव का तियामक नही है। उनके स्वभाव रूप न होनेका हेतु यह है कि वे आत्मों- 
पादान हाते हुए भी, जीवकी अज्ञान दछ्षा प्रसुत है । ज्ञान दशामे वे मिट जाते है। जो मिट जाता 
है, वह स्वभाव नही होता, क्योकि स्वभावका कभी भी घात नहीं होता । यदि स्वभावका घात हों 
जाय, तो वस्तुका अस्तित्व हु मिट जाय। भात्माका अस्तित्व अनागनन्त है और रागद्वेष उत्पन्न 
ध्वसी है, अत वे रागद्वेष स्वभाव रूप नही हैं । 


प्रश्नका दुसरा अह्य था केवलज्ञानकों स्वभाव न माननेका, सो केवलज्ञान, ज्ञानगुणकी शुद्ध 
पर्याय है, आत्मा ज्ञान-गुण स्वभावी है। यह सामान्य ज्ञान-गुण उसमे अनादि कालसे है, अनन्त 
काल तक रहेगा, अत' कंवलज्ञान जात्माका स्वभाव नहीं है, किन्तु वह आत्मा के चेतन्य गुण की 
शुद्ध पर्याय हे । जब जीव अज्ञान (मिध्याज्ञान) रूप परिणति त्यागता है, अर्थात्‌ ज्ञानकी अशुद्ध 
परिणतिको त्यागता हे, तब वही-ज्ञान अपनो केवलज्ञान रूप शुद्ध पर्यायको प्रकट करता है, ऐसा 
ग्रन्थकार स्वयं इसो कलश्षमे प्रतिपादित कर रहे हैं । 


(३९९) प्रइन--रागादि आत्मापादान हैं, आत्मामे हो होते हैं। निमित्त भूत-कर्म' रागद्वेष 
रूप नही प्रिणमता । जिन परदार्थसि हम रागद्वेष करते हैं-उन अचेतन पदार्थों मे रागद्वेष 
प्रिणति नही है तब रामद्वेष आत्मस्वभाव बयो नही है ? 


समाधान--इसका समाधान पूर्वमे दे चुके हैँ, कि जो-जो आत्मोपादान हो वे वे आत्म 
स्वभाव हो, ऐसा नियम नहों है। रागद्वेष संयोगज-भाव हैं न कि स्व-भाव। स्वभाव स्व से स्व मे 
होता है, वह पर-सयोग मे नहीं होता। जेसे जल स्वय स्वच्छ स्वभावी है, उसमे दोवाल पर 
सयोग में, मलिन पदार्थों के सयोग में होता है। वह जलोपादान है, पर वहु जल नही है--जल 
स्वभाव भी नही है। बह तो जल को ही मलिन करने वाला है । 


इसी प्रकार आत्मा शञानस्वभावी है, मिथ्यात्वके योगमे विकारी बनता है, उस विकारसे 
ही राग-द्वेष दोनो होते हैं। वे आत्मामे होते हैं,--आत्मोपादान हैं, अन्यत्र नही होते, तथापि 
आत्मस्वभावके घातक होनेसे, स्वर्य स्वभाव रूप नही, विभाव हैं। विकार हैं। यही कारण है 
कि जिसने आत्माको स्वभाव दुष्टिसे देखा,--उसने देखा कि-स्वभाव की स्वच्छतामे विकार अपना 
अस्तित्व नही रखते । ज्ञानी फिर विकाररूप नहीं परिणमत और उसी स्वभाव साधनाके फलस्वरूप 
अनन्त केवल्यको प्राप्त होता है| 
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(४००) प्रइन--आपने केवलज्ञानकों पर्याय कहा । पर्याय उत्पन्त ध्वसी है, नेभित्तिक हो होती 
है, क्योंकि कार्योत्पत्तिमे उपादान व नि्मित्त दोनो अन्तरग बहिरग कारण बताए गये हैं। अतः 
केवलज्ञान स्वभाव नही है, तो क्या वह विभाव है ? नाशवान्‌ है ? 

समाधान-केवलज्ञान एक शुद्ध पर्याय है। यह सत्य है कि पर्था३ उत्पाद-व्यय युक्त ही होती 
है, अतः केवलज्ञान भी उत्पाद-व्यय सहित है। तथापि शुद्ध पर्याय अब शुद्ध पर्यायके रूपमे हो परि- 
वर्तित होती है। केवलज्ञानकों सादि अनन्त कहा गया है क्योंकि वह सदा उमी केवलज्नानरूप शुद्ध 
पर्यायमें ही परिणत होता रहेगा । एक बार शुद्ध हो जाने पर जोवने शुद्ध पर्याय हो प्रकट हाती है, 
फिर अथुद्ध पर्यायें प्रकट नहीं होती । 

(४०१) प्रइन--कहा तो यह जाता है कि केवलज्ञान आत्माका स्वभाव है। वह कर्म क्षयसे 
प्रकट होता है। कमंके कारण ढेँका था, जो प्रकट हुआ ? 

समाधान--जो कहा जाता है वह सत्य है। ज्ञान आत्माका गुण या स्वभाव है,--लक्षण 
है, वह अनाग्यनन्त है। उसका पुर्णरूप केवलज्ञान है। वह रूप अप्रकट था, अर्थात्‌ वह पर्थाय शक्ति 
रूप तो आत्मामे विद्यमान थी, अब कर्मोदयके अभावमे प्रकट हो गई है। अत. ज्ञान शक्तिका, जो 
जीवका स्वभावरूप है, पूर्ण प्रकट हो जाना--स्वभावका प्रकट हो जाना कहा जाता है। अपेक्षा 
भेदसे यहू कथन किया जाता है। 

सभी कार्योंमे निमित्त होता है, इतने मात्रसे वे तेमित्तिक या विभाव नही हो जाते। जिन 
निमित्तोके आधार पर द्रव्य विभाव रूप परिणमन करें, वे नेमित्तिक या विभाव हैं। पर जिन काल 
आदि सामान्य निमित्तोके होनेपर स्वभाव रूप ही परिणमन हो, वे कार्य स्वभाव रूप है। 

(४०२) प्रशन-अज्ञान भाव, ज्ञानावरणके उदयका कार्य है। रागादि मोहोदयके कार्य है। 
अतः कारणमभैद होनेसे कार्यमेद अवश्यभावी है। तब इन दोनोका परस्पर कया सम्बन्ध है ? 

समाधान--का रणमेद अवश्य हैं पर दोनो कमोंके उदयजन्य विकारकी भूमि तो मात्र एक 
आत्मा हो है, अतः मोहस-द्भावमे विकारी ज्ञान ही रागादि रूप है ऐसा कहना असगत नही है ॥२१८॥ 

राग द्ेष परनिमित्तक होने पर भी, परद्वारा उत्पन्न नही किए जाते, इसका प्रतिपादन 
करते हैं-- 
रागहेषोत्पादक तत्त्ववृष्टया नान्यत्‌ द्रव्य॑ वीक्ष्यतते किउ्चनापि । 
सर्व्रव्योत्पत्तिरन्तत्चकास्ति व्यक्तात्यन्तं स्व-स्थभावेन यस्मात्‌ ॥२१९॥ 


अन्वयाथ--(तत्त्ववृष्टया) वास्तविक दृष्टिसे देखा जाय तो (रागड्वेषोत्पादर्क) रागद्वेषको 
उत्पन्न करने वाले (क्िक्वन अपि) कोई किडिचत्‌ भी (अन्य ब्रध्य) आत्ममिन्न द्रव्य (न बोक्षयते) 
नहीं दिखाई देते | (यश्मात्‌) क्योकि (स्द्रब्योत्पत्ति)) सभी द्रव्योकी उत्पत्ति (स्वस्वभावेन) अपने 
अन्तरगमे अपने स्वभावसे स्वय ही (अत्यन्त व्यक्ता अन्त चकास्ति) निश्चित ही स्पष्ट रोतिसे स्वयं 
प्रकाशित होती है । अन्य गुण पर्याय रूप नहीं होती ॥२१९॥ 

भावाथं--पूवं कलशमें बताया था कि राग्रादि भाव जीव अपनी अज्ञानतासे करता है। 
रागढ्रेष उसके स्वभाव रूप नहीं हैं--परनिमित्तसे होते हैं। यहाँ आचाय॑ कहते हैं कि इसका यह 
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अथे ते समझना कि उनके उत्पन्न करने वाले, कोई आत्मभिन्‍्न चेतन या अचेतन पद्धव्य कारण 
रूप होगे। सभी द्रव्योका उत्पाद अपने स्वयमे स्वयस्ते स्वभावत होता है। क्योंकि उत्पाद-व्यय- 
धरौव्य सभी द्रव्योका स्वभाव है। यह बात अत्यन्त निदिचत, अत्यन्त स्पष्ट, हरएककों स्वय ज्ञात 
होती है ॥२१९०॥॥ 

(४०३) प्रधन--जब वे रागादि स्वभाव रूप नहीं हैं, तब 'उत्तकी उत्पत्ति आत्मामें स्वयं 
स्वभावसे होती है” ऐसे परस्पर विरोधी वाक्य कैसे सगत हो सकते हैं ? या तो वे परसे होते हैं अतः 
विभाव हैं--स्वयसे नही होते अत. स्वभाव नही हैं ऐसा कहिए, या ऐसा कहिए कि स्वय आत्माके 
स्वभावसे होते है अत स्वभाव हैं। स्वभावसे होते है और वे विभाव हैं, ऐसा कथन तो आपके लिए 
स्व-वचनबाधित है। आचार्य स्व-वचन-बाधित प्रयोग कभी करते नही, तब उक्त कथन का क्‍या 
रहस्य है स्पष्ट करें ? 


समाधान--रागद्वेष आत्माके स्वभाव नहीं हैं। यह सत्य है, तथापि परिणमन वस्तुका 
स्वभाव है। वह परिणमन चाहे स्वभावरूप हो, अथवा विभावरूप हो, पर परिणमन अवश्य होगा । 
यहाँ कलशमें स्व-स्वभावेन शब्दका अर्थ परिणमन स्वभाव जानना चाहिए। जैसे रस पुदूगल 
द्रव्यका गुण स्वभावतः है। किसी अन्य द्वव्यके कारण पुदुगल रसवान्‌ नहीं है, तथापि सट्टा-मीठा 
आदि रूप परिणमन उसका परिनिमित्तसे हो जाता है। जब परिणमन उसकी स्वयंकी योग्यता 
है तभी तो परनिमित्तसे विभावरूप परिणमन करता है, और परनिरपेक्षतामे स्वयं अपने स्वभाव 
रूप परिणमन करता है। इस योग्यताके अभावमे-८द्रव्य स्थिर हो जायगा--परिणमन शीलता रुक 
जायगी, पर ऐसा होता नही है। संसारी दशा हो या मुक्तावस्था हो, शुद्ध द्रव्य हो या अशुद्ध द्रव्य 
हो, परिणमन प्रति समय अनिवार्य रूपसे होता ही है। अतः रागद्वेष आत्माका विभावरूप परिणमन 
है और ज्ञान-दर्शनादि परिणमन उसके स्वभावरूप परिणमन हैं। यह नियम केवल बात्मद्रव्यके लिए 
ही नही है, समस्त द्रव्योके लिए है। 


(४०४) प्रइन--रागद्वेषकी उत्पादक मोहादि कम प्रकृतियाँ हैं, यह करणानुयोगमे पद-पद पर 
बताया है। जीव तो ससारमे पराधीन है। कर्माधीन होनेसे ही संसारमे नाना दुःख उठाता है। जब 
कर्मंबधन टूट जाते है तब मुक्त होता है। अत. रागद्वेष स्वय भात्मकृत नही हैं परकृत हो हैं। 


कलग १७५ में भी 'तस्मिन्निमित्त पर संग एव पद, इसी अभिप्रायका तो पोषक है ? 


समाधान--ऐसा नहीं है--मोहादि कर्म प्रकृतियोंके उदयकी निमित्तता उनमे अवश्य है, पर 
वे प्रकृतियाँ रागादिकी उत्पादक नहीं हैं। यदि ऐसा न हो तो जोब तो निरपराध हो रहेगा । अपराधी 
तो कम प्रकृतियाँ ही होगी। ऐसी स्थितिमे फलका भोग, कर्म प्रकृतियाँ करेंगी--क्योकि जो कर्त्तो 
होगा वहो भोक्‍्ता होगा । जीव जब रागादिका अकर्त्ता है तो उसके फलका भोकता भी न होगा, तब 
साल्यमतका प्रसंग आयगा । कलद् १७५ के उक्त पदमे आपका ध्यान केवल 'पर' दाब्द पर गया है। 
उसके साथ जुड़े हुए संग” शब्द पर नहीं गया । आत्मा जब अपने उपयोगके द्वारा परको दृष्टअनिष्ट 
रूप देखता है, तब उस 'परसग' से स्वय अपनेमें रामदेष उत्पन्न करता है। अतः पर्धव्य निमित्त 
होते हुए भी, अपराधी नही हैं, किन्तु परका संग करनेके कारण आत्मा स्वय ही अपराधों है। अतः 
रागादिकी उत्पत्तिका कर्ता आत्मा ही है। कोई अन्य नही है । 


३१६ अध्यात्म-अमृत-कलछे 


क्षाचायं इसीको विशेष स्पष्ट करते हैं-- 
यदिह भवति राणगद्वेषदोषप्रसूति: 
कतरदपि परेषां दृषण्ं नाह्ति तत्र । 
स्वयमयमपराधी तत्र सर्पत्यवोधो 
भवतु विदितमस्तं यात्ववोधोइस्मि बोधः ॥२२०॥॥ 


अन्ययार्थ--(यदिह रागद्वेषदोधप्रसूति भवति) इस ससारी आत्मामे जो रागद्वेष दोनोकी 
उत्पत्ति होती है (तत्र) इसमे (परेषां) दूसरोका (कतरत्‌ अपि) थोडा सा भी (दृषण नास्ति) दोष 
नही है। (अयम्‌ स्वयम्‌ अपराधी) यह प्राणी स्वयं ही इस अपराधका अपराधी है (तत्न) इस कार्य 
की उत्पत्तिमे (स्वयं अबोध) स्वय अज्ञान भाव ही (सर्पति) प्रसारको प्राप्त हेतता है। अत- (अबोधः) 
यह मेरा अज्ञान भाव स्वय (अस्त यातु) अस्तपनेको प्राप्त होवे, क्योकि (अह बोध. अस्मि) में 
स्वय ज्ञानस्वख्पी हूँ (बिधितं भवतु) यह विदित हो ॥२२०॥ 


भावाथं--ससारो जीव रागादि विकार रूप परिणमता है। वह अपने स्वभावमे नहीं होनेके 
कारण परिगमता है। अस्वस्थतामे ही ये विकारी भाव है। जैसे कोई व्यक्ति शरीरकी अपेक्षा 
स्वस्थ है । उत्तम स्वास्थ्यके कारण निर्बाध, निर्दोष जीवन व्यतीत करता है। किन्तु व्यक्ति यदि 
रोगाक़रात्त हो, अस्वस्थ हो, तो कभी पेटमे, कभी सिरमे, कभी कमरमे, पीडाका अनुभव करता 
है। कभी पित्त दोष--कभी कफ दोष--कभी वात विकार आदि नाना विकार उत्पन्न होते है । 
इसी प्रकार आत्मा भी यदि स्व स्वरूपमे स्थित हो-तो स्वस्थ है, ऐसी स्वास्थ्यकी दक्षामे रागादि 
विकार उत्पन्त ही नही होते । पर जब यह आत्मा स्वमें स्थित न हो, पर मे निजतल्व मानकर 
चलता है, तब अस्वस्थ होनेसे, रागद्वेष आदि रूप परिणमता है। अपने आत्मस्वरूपका अबोध 
अर्थात्‌ अज्ञान भाव, तथा परमे स्व-पनेकी कल्पना ही इसका कारण है। अत यह अपनी इस दुर्दशा 
का अपराधी स्वय है। ज्ञानावरणादि कम, इसे 'अज्ञानी' और मोहादिकर्म “रागी” बनाते हैँ, अत- 
पर इसका अपराधी है, ऐसा मानना उचित नहीं है। उनका उदय यद्यपि है--और उनके उदयमे 
ही भज्ञान रागादि विकार हुए हैं, तथापि वस्तु स्वरूपसे विचार करें तो यह अपराध जीवका हो है । 
कर्म का नहीं । 


इसका प्रमाण यह है, कि ये विकार तभी म्रिटते है--जब जीव स्व-पर भेद पहिचानकर, 
परमे तथा पराश्रयी भावोमे, निज बुद्धि त्यागकर, सम्यक्त्वी होकर, अपने स्वरूप " ही उपादेय 
मानता हे। निज में हो रमण करना सम्यक्‍्वारित्र है, जिसके होने पर रागादि भी नहीं होते 
और ज्ञानावरणादि भी छूट जाते हैं। जो अपने पुरुषार्थले छूट जाते हैं, दूर हो जाते है, वे अपने 
ही विपरीत पुरुषार्थसे हुए थे या बैँधे थे, यह भी सुनिश्चित होता है। करणानुयोग आदि प्रन्थोमे 
जो ज्ञानावरणके उदयमे अज्ञानी, रागके उदयमे रागी, लिखा गया है, वह कथन इस कथनसे विरुद्ध 
नही है। यह कथन स्वाश्रित है, अत निशचयनयका कथन है, तथा करणानुयोगका कथन उस 


राग्ादिके निमित्त क्या हैं--इस प्रश्नके समाधान रूपमे निमित्तका प्रतिपादन करता है अत. बह 
कथन व्यवहा रनयसे है। 





सर्ब-विशुद-श्ञान-अधिकार ३१७ 


आगम्में सर्वत्र नय सापेक्ष कथन है। अतः जहाँ स्वाश्रित वर्णन हो, वहाँ समझ्षना चाहिए 
कि वस्तुकी उपादानगत दाक्ति और योग्यता ऐसी ही है। जब परनिमित्तकी अपेक्षा कथन आवे 
तब समझना चाहिए कि जिस कार्यके उपादान का कथन निश्चयने क्रिया था, उसके निम्ित्तका 
कथन यहाँ किया गया है। उभय कथन अपनी-अपनी कथनीमे अपने-अपने नयसे ठीक हैं। अतः 
मेरा ज्ञानभाव प्रकट हो, और अज्ञान भाव नाशको प्राप्त हो, इस प्रकार अपने शञानस्वरूपको प्रकट 
करनेका प्रयत्न करना चाहिए ॥२२०॥ 

जो रागकी उत्पत्तिमे सारा दोष निमित्त कारणों पर देते हैं, अपने अपराधको नही देखते, वे 
मोहभाव (अज्ञान) से नही छूटते ऐसा कथन करते हैं-- 


रागजन्मनि निमित्ततां परद्र व्यमेव कलयन्त ये तु ते। 
उत्तरन्ति न हि मोहवाहिनों शुद्धबोधविधुरान्धबुदयः ॥२२१॥ 


अन्ययाधं--(ये तु) जो अज्ञानी पुरुष (रागजन्मनि) रागकी उत्पत्तिमे (परम्रब्यम्‌ एवं निसि- 
त्ततां कलयन्ति) परद्रव्य ही कारण है ऐसा एकान्तसे मानते हैं, (ते) वे (शुद्धबोधधिष्रान्धबुद्धय ) 
शुद्ध आत्माके स्वभावके अज्ञात होनेसे अज्ञानरूप परिणमी है बुद्धि जिनकी, ऐसे एकान्ती मिथ्या 
दृष्टि जीव (मोहबाहिनीम) मोहकी सेना जो मोह राग द्वेष विकार, उनको (न हि उत्तरन्ति) नहीं 
जीत पाते हैं अथवा मोह रूपी नदीको पार नहीं कर सकते हैं ॥२२१॥ 

भावाथ--यद्यपि रागादि विकारोकी उत्पत्तिमे प्द्धव्य, अर्थात्‌ मोहनीय आदि द्रव्य कर्मो- 
दय निमित्त हैं--तथा बाह्य भोगोपभोग साधक--या बाधक सामग्री भी रागद्वेषका निमित्त है, 
तथापि जो निमित्तकों ही रागादिका कर्त्ता मानकर, अपनेको अकर्त्ता मान लेते हैं, साख्यमतकी 
तरह वे वस्तु स्वरूपसे अनभिज्ञ है। यदि वस्तु स्वरूप पर विचार करते तो ज्ञात होता, कि आत्मा 
रागादिरूप स्वय परिणमा है। यह अपने स्वरूपको पहिचाने, पुरुषार्थ करे,--तो निमित्त स्वय दुर 
हो जाते है, वे निमित्तपनेको भी नहीं भजते । यदि रागादि परकी करतूत हो, तो पर मेटे तब 
मिटें, अपना पुरुषार्थ कुछ ठहरता ही नहीं । अपने पुरुषार्थके अभावमे मुक्ति भी पराधीन ही ठह- 
रेगी। ऐसे एकान्तसे पर कतृ त्व मानने वाले कभी भी मोह सेनाकों नहीं जीत पाते, या मोह रूपी 
नद्वीको पार नही कर पाते । 

(४०५) प्रशन--क्या स्व-कतृत्व स्वीकार कर लेनेसे रागादि दूर हो जाते हैं ? 

ससाधान--स्व-कतु त्व है”” ऐसा स्वीकार करने वाला, यथार्थताको स्वीकार करता है। 
य्थार्थताको स्वीकार करने वाला ही सही पुरुषार्थ कर सकता है। रागादि तो उस पुरुषार्थसे ही 
दूर होगे। रागादि की उर्त्पात्तिमे अपन्ती ही भूल मानने वाला परके प्रति द्वेष नही करता । वह तो 
स्वभावके आश्रयसे रागद्वेषकी निवृत्तिका सम्पक्‌ पुरुषा करेगा और वहीं मोह नदी पार करेगा । 

(४०६) प्रश्न--परकी नि्मित्तता है, अतः परकतृ त्व है, क्‍या यह मिथ्ण है ? यह भी तो 
व्यवहार तयका विषय हे। क्या इस लयका कथन झूठा है ? मिथ्या है तो यह नय नही रहेगा 
अथवा ऐसे मिथ्या तयका आश्रयकर शास्त्रकारते करणानुयोग शास्त्र क्यो रखे है ? 

समाधान--परकी निमित्तता होती है, इसी नि्ित्तताका प्रतिपादन करणानुयोग शास्त्रमे 
किया है। परन्तु पर-कतृत्व उन्होंने भी स्वीकार नही किया। व्यवहारको व्यवहार मानना ही सत्य 
है। उसे परमार्थ मानना असत्य है । 


३१८ अध्यात्म-अमृत-कलश 


परकर्तुत्वका व्यवहार, भाषा प्रयोगमे होता है, उसे इसी रूपमे स्वीकार करता कि यह 
ब्यवहार्तयका विषय है। व्यवहारनयके अवलम्बनसे विस्तृत विवेचन करनेवाले सभी शास्त्र, 
सम्यक निरूपण ही करते हैं, मिथ्या नहीं । वे भी व्यवहारकों परमार्थ नही कहते । 

(४०७) प्रहन--परन्तु यहाँ इस कलदाकी व्याख्याम तो जो परकी निमित्तताकों स्वीकार 
करते है उन्हे बोध रहित अन्ध कह दिया | ऐसा कहना क्या निश्चयैकान्त नही है जो निमित्तका 
ही निषेधक है ? 

समाधान--ऐसा नही है, यह कलश एकान्तसे निमित्तका निषेध नहीं करता, इस कलशमे 
श्राचार्यने निमित्तको ही एक मात्र रागादिका कारण माननेका जो एकान्त करते हैं" उनका निषेध 
किया है। 'निमित्तता' शब्दका अर्थ यहाँ कारणता या हेतुता' है। रागेत्पत्तिमे यथार्थ हैतुता निमित्त 
पर नहीं है, तथापि उसे ही जो यथार्थ हेतु मानते हैं, स्वयके अपराधको स्वीकार न करके अपनेको 
अकर्ता मानते हैं, वे पुरषार्थ करके मोहकों पार नही कर पाते । 

(४०८) प्रइन--रागद्वेषकी उत्पत्तिका अन्यय व्यतिरेक, स्त्री पुत्रादि अथवा अत्रु कण्टकादि 
पर द्रव्यसे है, भतः उनके साथ भी कारणता है। 'भन्वयव्यतिरेकगम्पों हिं कार्यकारणभावः । ऐसा 
सूत्र है ” 

समाधात--स्त्री आदिके सद्भावमे राग होते हैं, न होने पर नहीं होते, ऐसा--एकान्त 
अन्वय व्य॑तिरेक नही पाया जाता । स्त्रीके मरणके पश्चात्‌ भी उसका राग देखा जाता है। रागके 
अभावमे भी स्त्रीकी सत्ता देखों जातो है। अत. इनमे यथार्थ अन्वय व्यतिरेकपना नहीं है ऐसा 
तात्पर्य आचार्यका है ॥२२१॥ 

अज्ञानीजन आत्माको सहज उदासीनताको छोड़कर अपनेको रागद्वेष मय बनाते हैं ? इस पर 
आधचये है, ऐसा आचार्य कहते है । 

पूर्णकाच्युतशुद्धबोधमहिमा बोधो. न बोध्यादयं 

यायात्कार्माप विक्नियां तत इतो दोष: प्रकाइयादिव । 

तहस्तुस्थितिबोधवन्ध्यधिषणा. एते किसमज्ञानिनो 

रागद्रेषमया भवन्ति सहुजां मुख्चन्त्युदासीनताम ॥२२२॥ 

अन्वधाय॑--(पूर्णेकाच्युतशुद् ओधमहिमा) अपने परिपूर्ण अलण्ड शुद्ध अचल ज्ञानसे हो है 

महत्व जिसका, ऐसा (अयं बोधः) यह चेतन्यका पुन्न आत्मा, (बोध्यात) ज्ञानके विषयभूत ज्ञेय 
पदार्थोके जाननेके कारण (काम अपि विक्रियाम्‌) किसी प्रकारके रागादि विकारको (न यायाव) 
प्राप्त नही होता । (दीप प्रकाश्यादिव्र) जेसे दीप जिनको प्रकाशित करता है, उनके कारण बिकार- 


को प्राप्त नही होता । (तह! तथापि (वस्तुस्थितिबोधवन्ध्यक्षिवणा) वस्तुकी यथार्थ स्थितिके 
जाननेमे जिनकी बुद्धि बन्ध्या है ऐसे (एते अज्ञानिन ) ये मिथ्यादृष्टि, अज्ञानी प्राणो, (हत इतः) 


१ बोध्या-दोधा -बोध ऐसे तीन प्रकारके पाठ पाये जाते है । तात्पर्यमे भेद नही हूं , बोद्धा अर्थात ज्ञाता । 
बोधा' बोध स्वरूप चैतन्य स्वरूप सब जीव । ओषध ज्ञान अथवा ज्ञानस्वरूप एक जीव । 


सर्व-विशुद्ध-श्ञान अधिकार ३१९ 


तब फिर यहाँ ( सहुजां उदासोनतां ) अपनी स्वाभाविक उदासोनताकों (कि मुझ्चन्ति ) क्यों छोडते 
हैं तथा ( रागद्रेषमया भवन्ति ) क्यो रागद्रेषरूप परिणमते हैं? आचार्य इस पर आइचर्य 
करते हैं ॥२२२॥ 

भावार्थ--परिपूर्ण अलण्ड अचलितपनेसे हो जिसकी महिमा प्रकट है, ऐसा शुद्ध आत्मशञान 
समस्त ज्ञेय पदार्थोंकी जानते हुए भी, किचित्‌ भी विकारकों प्राप्त नहीं होता। जैसे--दोपक 
सम्मुख आए समस्त पदा्थोंका प्रकाशक है, तथापि घट पटठादि नाना पदार्थोंकों प्रकाक्षित करनेसे 
दोपकम कोई विकार नहीं आता। जब ऐसी वस्तुस्थिति है तब ये ससारी अज्ञानी जीव, जिनकी 
बुद्धि वस्तुकी सहो स्थितिका ज्ञान उत्पन्न करनेमें बन्ध्याके समान है--अर्थात्‌ यथार्थ वस्तुका ज्ञान 
नही कराती, वे रागद्रेषरूप बनते हैं, तथा आत्माकी जो सहज वीतरागता है उसे छोडते हैं, सो ऐसा 
क्यों है? आचाय॑ आदचर्य करते हैं। 

(४०९) प्रइन--सत्तामे स्थित मोहादि कर्म रागद्वेषोत्पादक हैं, जब उनका उदयकाल आता 
है तब जीव वस्तुस्थितको जानता हुआ भी, रागीद्वेषी बन जाता है। इसमे जीवका क्या दोष है ? 


समाधात--दोष तो उसे ही देना समुचित है। क्योंकि वह वस्तुस्थितिको यथार्थ जानकर 
भी रागादिमय बनता है अत आचार उसे दोष भी देते हैं ओर आइचय॑ भी करते हैं। श्ञानोको 
चाहिए कि वस्तुस्वभाव को समझकर ज्ञानभावमे रहे--रागादि न करे। यदि रागादि करता है 
तो वह अज्ञानी ही है। अज्ञानीके इस अज्ञान पर आचार्य आइचर्य या खेद प्रकट करते हैं । 

(४१०) प्रदन--जब पूर्व कर्मोंदय्से रागादिकी उत्पत्ति है तब जीवको दोष क्यों दिया जाता 
है ? ज्ञानी हो या अज्ञानी--कर्मोदयसे दोनो पीडित होते हैं ? 

समाधान--पूर्व कर्म भी तो जीवने अपनी भूलसे बाँधे हैं। उसी भूलका वह फल है, अतः 
दोष अपराधीका हो होता है। इसी प्रकार मागंको न देखकर चलने वाला यदि मार्गमे पड़े किसी 
पाषाण खण्डके निमित्तसे गिर पड़े, और चोट खा जाय, तो वह स्वयं अपराधी माना जाता है। 
पाषाणका दोष नहीं माना जाता। प्रमाद ही अपराधोको जन्म देता है। लोकमे भी चोरी करने- 
वाला न्यायाधीशसे जेलकी सजा पाता है। हत्या करनेवाला फाँसीकी सजा पाता है, क्योंकि 
अपराधी तो वह स्वय है। 

(४११) प्रइन--उसे कष्ट देनेवाला, फाँसी देनेवाला न्‍्यायाधीद्ञ क्या अपराधों नहीं, और 
हत्याका दोषी नही होता ? 

समाधान--कदापि नहीं होता । अपराधों न्यायाधीशके कारण नहीं, मात्र अपने अपराधके 
कारण दण्ड पाता है। न्यायाधीश अपराधीको उसके अपराधके बिना कभी दष्ड नहीं देता । 

(४१२) प्रहन--यदि न्यायाधीश उसे सजा न देते तो वह विचारा क्यों पीड़ित होता ? क्यों 
फाँसी पर चढ़ता ? अतः न्यायाधीश ही इस कष्ट देनेका और उसकी मृत्युका जिम्मेदार है ? 

सम्राधान--यदि ऐसा हो तो न्याय ही समाप्त हो जाय | कोई कितना भो अन्याय भत्याचार 
करे उसे सजा नही देना चाहिए, क्योंकि वे बेचारे अपराधी कष्ट पायेंगे। यदि तत्काल न्यायाधीश 
अपराधीको दण्ड न दे तो प्रजाजनोमे आततायी लोग नित्य ऐसे अपराध हो करेंगे। इससे पापोकी 
सख्या बढ़ेगी और तब उनका दोष न्‍्यायाधोश पर आयगा | 


३२० अध्यात्म-अमृत-कलश 
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(४१३) प्रक्न--जेल आदिकी सजा देना इस दृष्टिसे अच्छा है, पर फाँसी देनेसे तो हत्या 
होती है ? यदि फाँसी न देकर उसे भो लम्बी केदकों सजा दे दी जाय तो कदाचित्‌ वह अपने 
जीवनमें सुधार कर सकता है। फाँसी देनेसे तो उसके सुधरनेका कोई मार्ग ही नहीं रहता ? 


समाधान--आपकी इस तक पूर्ण बातसे हम सहमत हैं। यही अधिक उचित है कि 
अपराधीको सुधरनेका अवसर दिया जाय । परन्तु मूल वस्तुका समाधान ऐसा नही है। दण्ड कुछ 
भी दिया जाय वह दण्ड ही है। और दण्ड पानेवाला अपने दण्डको अपने अपराधके कारण पाता है, 
दूसरा तो उसमे निमित्तमात्र है। निर्मित्त अपराधी नही होता । अतः रागद्वेषकी उत्पत्तिके निर्मित्त 
कोई भी हो, वे अपराधी नहीं हैं। 


अपराधी स्वय जीव है, जो निर्मित्तोको आलबन बनाकर अपराध करता है। यदि जीव नाना 
पदार्थोंकों देखे जाने, तो इसमे कोई अपराध नही है। अपराध तो उनसे रागद्वेष करना है। अतः 
अपने स्वभावमे स्थित ही निरपराध है, तथा स्वभावसे च्युत ही अपराधी है । 


(४१४) प्रक्म--उत्तम भोगोपभोगकी सामग्री सामने आती हे तो उसमे इच्छा हो हो जातो 
है। यह प्राकृतिक है। इसे रोका भी तो नहीं जा सकता ? 


समाधान--सर्वप्रथभ तो वे भोगोपभोगकी सामग्री, आपको अपनेसे राग करनेको, या 
अनिष्ट सामग्री द्वेष करनेको प्रेरणा नही करती । क्या कभी भोजन कहता है, या प्र रणा करता है 
कि तुम मुझे खा लो। तब उनका क्या अपराध है ? वे आपके विकारी भावमे निमित्त बने, इतने 
मात्रसे क्या अपराधी हैं ” यदि ऐसा माना जाय तो न्याय उलटा हो जाग्रगा। जैसे कोई पुरुष 
हलवाईकी दुकान पर जाय और उसे मिठाइयो पर राग आ जाय, वह उन्हे उठाकर खाने लग 
जाय, तो वह तो निरपराध माना जाना चाहिए, क्योकि न सामग्री सामने होती, न उसकी इच्छा 
खानेको होती । अत वह सामग्री तथा उसे बनाने वाला अपराधी होगा, और खानेवाला निर- 
पराध होगा। इसो प्रकार किसी सुन्दर महिलाको देखकर उसका अपहरण करनेवाला निरपराध 
होगा, और महिला तथा उसकी सुन्दरता ही अपराधी होगी। इस तरह सारी व्यवस्था विपरोत 
हो जायगी । 


अत सिद्ध है कि निमित्त अपराधी नहीं होता । इसी सिद्धान्तसे कर्मोदय निमित्त मात्र है, 
वह अपराधी नहीं है। जीव स्वयं अपने स्वात्मबोधसे विमुख होता है, अत. वही अपराधी है, 
अन्य नहीं। रागादि भाव अप्राकृतिक हैं, क्योकि जीव स्वभावसे रागादि रूप नहीं है। ससारी 
भूलसे ही उन्हे प्राकृतिक कहता है। प्रकृति और स्वभाव एकार्थक है। परकी अपेक्षारहित जो गुण 
पदार्थम पाये जाते हैं वे प्राकृतिक है, जो पर सापेक्ष विक्ृतियाँ होती है, वे अप्राकृतिक हैं। इस 
अप स्थितिको रोका भी जा सकता है। प्रकृतिका आश्रय करनेसे अप्राकृतिक स्थिति रुक 
जाती है। 


अत. जीव अपनी शुद्ध ज्ञानमय प्रकृतिका अवलम्बन करे ओर अप्राकृतिक रूप, पर नि्मित्त 
जन्य विकारोको, दूर करे तो वह रागादिसे भिन्‍न हो सकता है, और अपने सहज वीतराग भावको 
प्राप्त हो सकता है ॥२२२॥ 





सर्व-बिशुड़जान-अधिकार श्२१ 


गम हे बद्ध कमंका भी अभाव अपने स्वभावके आलम्बनसे ही होता है, इसका प्रतिपादन 
करते हैं--- 
रागहेबविभावमुक्तमहसो. नित्य". स्वभावस्पश्ञ: 
पूर्वागाभिसमस्तकमंबिकला. सिन्‍नास्तदात्वोदयात्‌ । 
वूरारूढूचरित्रवेभवबलाउच5चच्चिदर्धिमंयों , 
विदन्ति स्व॒स्साभिषिक्तभुवनां ज्ञानस्य संचेतताम्‌ ॥२२३॥ 


अन्थयाय॑--(रागद्रेषविभावमुश्तमहुस ) राग और द्वेष आदि रूप जो जोवकी विभावपर्यायें, 
उनसे रहित है चेतन्य तेज जिनका, तथा (तनित्य॑ स्वभावस्पृशः) नित्य ही अपने स्वभावका ही जो 
स्पर्श करते हैँ वे जीव (पर्बागामिसमस्तकर्मंबिकला ) अपनी प्रतिक्रमपादिको कलासे पुवव॑ कर्मका 
भी अभाव करते हैं तथा प्रत्यास्थानसे अगामों कमंसे भी निवृत्त होते हें (लदात्वोंदयात्‌ भिग्नाः) 
तथा तत्काल वतंमानकालमे आलोचनासे रागादिसे भिन्‍न रहते हैं, ऐसे जीव (दूरारुदुबारित्र- 
बेभवबलात्‌) दृढ़ताके साथ ग्रहण किये गए अपने चारित्रके माहात्म्यके बलसे (चड्जच्चिदर्चिमयों) 
प्रकाशमान चेतन्यकी किरणोसे युक्त तथा (स्वरसामिविक्तभुवनां) अपने स्व॒रसस समस्त भुवनको 
सीचती हुई (शञानस्थ सड्चेतनाम्‌) ज्ञान चेतनाका (जिदव॒न्ति) अनुभव करते हैं ॥२२३॥ 

भावाथं--ज्ञानी पुरुष, रागद्वेषके दूर हो जानेसे जिनका तेज प्रकाक्षमान है, तथा जो अपने 
परमपारणामिक भावस्वरूप नित्य स्वभावका ही स्पर्श करते हैं, अर्थात्‌ उसे ही ध्यानमे रखते हैं, 
अन्य विकल्प ज्ञानमे नही छाते, वे अपनी इस विशुद्ध प्रवृत्तिके द्वारा, पर्व कमंका भी नाश करते हैं, 
निर्जरा करते हैं। अथवा पूर्व किये शुभाशुभ भावोका प्रतिक्रमणके द्वारा निराकरण करते हैं। 
साथ ही वर्तमान कालमे नवोन कमंका बन्ध नहीं करते, तथा 'अगामी कालमे मेरेसे दोष न हो! 
ऐसा प्रत्याख्यान करते हैं। वतंमान कालमे उदयमे आने वाले समस्त कमेंको, अपनी स्वभावत्पर्शी 
परिगतिसे नीरस कर देते हैं, निष्फल कर देते है। यह आलोचना कर्म है। इस तरह प्रतिक्रमण- 
प्रत्याह्यात व आलोचनाके द्वारा त्रिकालके दोषोको दूर क के, अपने उन्नत चारित्रकी दृढ़तासे 
अपनी चेतन्यकिरणोसे देदीप्यमान “ज्ञान चेतना”'को प्राप्त होते है। 

चेतनाके तीन प्रकार कहे गये हँ--१-कर्म चेतना, २-कर्म फल चेतना और ३-ज्ञान चेतना ।* 
निजस्वरूपसे भिन्‍न, मिथ्यात्थादि कर्म बन्धके योग्य परिणाम, 'कमं चेतना' है। कमंके फलस्वरूप 
दुख-सुख +रिणाम “कर्म फल चेतना” है। कर्म और कर्मफल चेतनासे भिन्‍न अपनी आत्माकी जो 
स्व-रमणरूप प्रवृत्ति है, वह “ज्ञान चेतना” है। अथवा परका कतृ त्व भोकतृत्व अज्ञान चेतना, तथा 


१ नित्यस्वभावस्पृश' ऐसा भो पाठ है। इसका अर्थ ऐसा है कि 'अपने आत्माके नित्यस्वभावका जो स्पर्ण 
करता है ।' 
२. कर्मचेतना--शानात्‌ जत्यन्न इद अहम करोमीति चेतन कर्मचेतना। 
कर्मफल्चेतना--शातात्‌ अन्यत्र हृद वेदये अहम इति चेतत कर्मफलचेतना ।॥। 
“--समयसार, भाया--३८९ आत्मक्याति टीका । 
ज्ञान चेतना--स्वयम्‌ शानमात्रस्य चेतनाति ज्ञान बेतना । 
--समयसार, गाया २८६ आत्मक्यात्ति १ 
है 
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स्ववर्तुत्व भोक्तृत्व ज्ञान ज़ेतना है। ज्ञानी जीव कर्म और. कर्म फल चेतनाकों दूर करता है। वह 
न तो तात्कालिक अशुद्ध-परिणाम कर कर्म बध करता है, और न पूर्व कर्मके उदयसे प्राप्त विषम 
या सम परिस्थितियोमे दुख-सुखका अनुभव करता है, किन्तु तीसरी ज्ञान स्वभावके सचेतन स्वरूप 
जो शान चेतना, केवल उसका ही अवलम्बल करता है | इसके फलस्वरूप उसे मम्पूर्ण ज्ञान प्रकाश- 
पुरुज स्वरूप, केवल ज्ञान प्रकट होता है ॥२२३॥ 


ज्ञान चेतना तथा कर्म-कर्मफल चेतनाका फल क्या है, इसे प्रतिपादित करते है-- 
ज्ञानस्थ सब्चेतनयेव नित्य, 
प्रकाशते ज्ञानमतोव शुद्धम्‌ । 
अज्ञानसब्चेक्नया तु धावन्‌- 
बोधस्य शुद्धि निरुणद्धि बन्चः ॥२२४॥॥ 


अन्वयार्-- (ज्ञानस्थ नित्यं सज्चेततया) अपने स्वभावा नुभवरूप जो ज्ञानचेतना सम्यग्दृष्टि 
जीवको निरन्तर होती है उसके फलस्वरूप (अतीब शुद्धम्‌ ज्ञान प्रकाशते) अत्यन्त विशुद्ध ज्ञानकी 
प्रकटता होती है, जा सदा काल रहती है। (तु) और (अज्ञानसञ्यतनया) अज्ञानचेतना भर्थात्‌ 
कर्म और कमफल चेतना मिथ्यादृष्टि जीवको होती है इससे (बंध. घावन) बध दोडता हुआ (बोधस्य 
हा ज्ञानकी पवित्रताकों (निरुणद्धि) रोकता है, अर्थात्‌ ज्ञानकी शुद्धता प्रकट नहीं होने 
[॥२४४॥ 


भावाथ--ज्ञानका सच्ेतन, अर्थात्‌ अपनी शुद्धात्माका सचेतन, ज्ञात चेतना है। ज्ञान चेतना 
सम्यर्दृष्ट्कि ही होती है। वह भात्माकी चेतन्य परिणतियोका ही कर्त्ता भोक्‍्ता है, अत अपनी उस 
सान चेतनासे बढ़ता हुआ क्रमश. अखण्ड स्वंतोविशुद्ध केवलज्ञानको प्रकट कर लेता है, जो अनत 
काल तक प्रकाशमान रहता है। 


.. अश्ञानचेतना मिथ्यादृष्टि जीवके होती है। वह परमे अपना कतृत््व और परका भोक्तृत्व, 
जो मिथ्यात्वकर्मके बध योग्य परिणाभ है, उन्हे करता हुआ, तीत्र कमका बध करता है। इससे 
ससार बढ़ता है और ज्ञानकी विशुद्धताको प्राप्त नही होता। यह तो स्वाश्रित क्रिया है और स्वाश्रित 
फल है। जैसी क्रिया करोगे वेसी हो परिणति होगी शुद्धात्मसुभवकी क्रियासे यह आत्माकी प्राप्त 
होगी, तथा अशुद्धात्मानुभवसे आत्मा अशुद्ध ही रहेगी ।- 


(४१५) प्रइन--बिना पूर्वबद्ध कर्मोकी निर्जरा किये--केवल 'में शद्घात्मा हैं ऐसा अनुभवन- 
पक करनेसे कह ज्ञानकी प्राप्ति केसे हो जायगी ? क्या मन चिन्तामणि रत्न हे कि जो सोंचे सो 
बन जाय 


समाधान--बाक तो ऐसी ही है। पर कठिनाई यह है कि मद सोचता हो तो बिपरीत है, 
अत विपरीत फलको प्राप्त होता है। मन जब यह चाहेगा कि मुझे केवलज्ञान चाहिए, तब यह 
अपनी मानसिक परिणतिकी अशुद्धताको दूर कर देगा, और शुद्ध केवलज्ञानक्री प्राप्ति करेगा। 
यह नहीं हो सकता कि मन अशुद्धतारूप परिणमन करता रहे और उसके फलस्वरूप शुद्ध ज्ञानकी 
प्राप्ति चाहने मात्रसे मिठ जाय। प्रतिक्रमण, प्रत्याख्यान-तथा आलोचना ये तोनो ही कर्म, जो 
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भूतकालके अपराधोसे, भविष्यके अपराधोसे तथा वर्तमानके अपराध्षोसे, आत्माको मुक्त कर देते 
हैं, आत्मशुद्धिके कारण ही हैं, उन्‍्हीका फल केवल ज्ञान है। 

(४१६) प्रइन--इन तीनोका क्या स्वरूप है ? क्‍या ये तीनो कम॑ एक साथ हो सकते हैं ? 
एक समयमे तो एक हो क्रिया होगी ? 

समाधान--एक ही क्रियाके ये तोन फल हैं। आत्माकी ऐसी ही विचित्र यह क्रिया है। इन 
पोनोके स्वरूप समझनेसे, इसका सहज ही स्पष्टीकरण हो जायगा | इत तौनोका स्वरूप गन्थकार 
आगे स्वय कहेगे। इनका सक्षेप इस प्रकार है-- 


(६) प्रतिक्रणण--भृतकालमे जो अपराध अर्थात्‌ आत्म स्वभावसे भिन्‍न शुभाशुभ भाव किये 
हैं, उनके फलम्वरूप ज्ञानावरणादि बध किये है, वह मैने अपराध किया है। इन अपराधोका में 
विशोधन करना चाहता हूँ। साधक पुरुष इस प्रकार पूर्वकृत कर्मोपर पश्चात्ताप करता है। इसे 
प्रतिक्रमण किया कहते है। 

(२) आलोश्ना--वतंमानमे उस प्रकारके परिणाम्र तल करना जिनसे पुन. कर्ंबध हो। 
अपने वर्तमान परिणामोका आलोचन या अवलोकन कर सावधानी वर्तना आलोचना है। 

(३) प्रत्या्यात--भविष्य कालमे भी ऐसे बधयोग्य अशुद्ध परिणाम न हो--उनेका 
परित्याग करना प्रत्याख्यान कर्म है। 


ये तीनो प्रयत्न अपना भिन्‍न-भिन्‍न नाम पाते हैं। अत- व्यवहारतः प्रतिक्रमण-अत्याख्यान- 
आलोचना है। परमार्थसे तो एकमात्र वरतंमानकी सुविषुद्ध रागादि विकारोसे रहित, शुद्धात्माके 
अनुभवन स्वरूप, एकाग्र परिणति है। उससे ही वर्तमानमे शुद्ध होनेसे वह अबन्धक है, तथा पूर्व 
कृत कमकी भी निजरा इस सुविशुद्ध परिणामसे होती है, जिसे प्रतिक्रमण कहना चाहिए। तथा 
इसीका फल है कि आगामी कमंबध नही होता, वही प्रत्याख्या कर्म है । वर्तमानका आत्मावलोकन 
ही आत्मालोचना है। ऐसे तीनों काय॑ एक साथ अपनी वर्तमान परिणतिसे होते है। अत 
स्वप्रयत्नोसे अपने वतंमान परिणामोकी सम्हाल मन कर ले, तो वही चेतन्यभाव स्वय चिन्तार्माण 
रत्त है, इसमे किचित्‌ भी सन्देह नही है । 
इस सुविशुद्ध परिणामका फल केवलज्ञान है, मोक्ष है, और अविशुद्ध परिणामका फल ससार 
है, बयोकि वह ससारका ही बीज है । इसी सुविशुद्ध परिणामको ज्ञान चेतना तथा अविशुद्ध परिणाम 
को कमं-कमफल चेतना कहते है ।।२२४॥ 
माक्ष तो क्मरहित अवस्था है । उसकी प्राप्तिके लिए कर्म सन्‍्यासकी भावना करते है-- 
कृतकारितानुमननेस्त्रिकाल विषय मनोबचःकाये: । 
परिहृत्य कर्म सर्व परम नेष्कमस्यंमवलम्बे ॥२२५॥ 
अन्वयार्थ--(क्ृत-कारिता नुमनने.) कृतसे, कारितसे तथा अनुमोदनासे तथा (मनोवच्च- 
काये ) मन-वचन, कायसे (सर्व त्रिकालविषय कर्म परिहृत्यो भूत-भविष्यत्‌ वत मान सम्बन्धी सकल 
शुभाशु 4 क्रिवाओका परिहार करके (परम॑ नेष्कम्यंम्‌ अवलम्ब) में परम आर्थात्‌ सर्वोत्कृष्टपनेसे 
"निष्कम' अवस्थाका अवलम्बन करता हूँ। अर्थात्‌ सव॑ शुभाशुभ कर्मकी क्रियाओका त्यागकर 
एकमात्र चेतन्य क्रियाका अवलम्बत करता हूँ ॥२२५॥ 


१२४ अध्यात्म-अमृत-कशैश 


भावार्थ--कर्मरहित जो नेष्कम्य अवस्था, उसीसे मुक्ति होती है। कर्ंका अर्थ है--मन- 
वचन कायेसे होनेवाली क्रियाएँ। ये क्रियाएँ राग-द्वेष-मोह परिणामके कारण, शुभाशुभ ह्पमें 
अज्ञान दशामे सतत होती रहती हैं | भूतकाल मे हुई, वर्तमानमे भी हैं और आगामी भी हो सकेंगी। 
इन क्रियाओको व्यक्ति जब स्वय करता है, तब उसे 'कृत' कहते हैं। जब दूसरेसे कराता है उसे 
'कोरित' कहते हैं। जब करनेवालेके कार्यकरी सराहना करता है, वह 'अनुमोदना' कहलातो 
है। तीनों क्रियाएँ कर्मबन्धकी कारण हैं। 

मन-वचन-काय इन तीनके एक-एकका पृथक-पृथक्‌ ग्रहण करनेसे तीन भेद होते हैं। दो-दो 
को एक साथ लेनेसे भी तीन भेद बनते हैं। तीनोको एक साथ लेनेसे एक भेद बनता है। ऐसे सात 
भेद बने | कृत-कारित-अनुमोदनाके भी इसी प्रकार एक-एक रूपमे तीन भेद, द्विसबोगी तोन भेद, 
तथा तीनो मिलाकर एक भेद, ऐसे सात भेद बनते हैं। मन-वचन काय सम्बन्धी सातोकों कृत- 
कारित-अनुमोदना सम्बन्धी सात भेदोसे मिलावें तो उनवास (७१०७-४९) भेद हो जाते हैं। 
इन उनचास प्रकारसे जीव शुभाशुभ कार्य करता है। 

भूतकालको अशुद्ध परिणति रूप क्रियाएँ उनचास भेदोसे हुई हैं। वर्तमानकालमे भी 
इन ही उनचास भेद रूप अशुद्ध परिंणति चलती है। भविष्यकालमे भी इन्हीं उनचास प्रकारसे 
बशुद्ध परिणति सभाव्य है। 

अत. भूतकालकी क्रियाओका प्रतिक्रमण--वर्तमानकी क्रियाओकी आलोचना--तथा भवि- 
ध्यतु कमंका प्रत्यास्यान करता हुआ मे, निष्कर्मावस्था स्वरूप स्वात्माका अवहम्बन करता हूँ। 
इस प्रकार कम, कर्मफल, चेतनाका त्याग करने वार जीव निष्कर्मा होकर ज्ञान चेतनाके 
आश्रयसे सिद्धपद प्राप्त करता है ॥२२५॥ | 

भूतकालके कममके सम्बन्धमे इस प्रकार विचार करना चाहिए-- द 

“यदह भकार्ष--यदचीकर--यत्ुव॑न्तम अपि अन्य समन्वज्ञासिष, मनसा वे वाचा चे 
कायेन न तन्मिथ्या मे दुष्कृतमिति ।“ -- (इसी कलशको भआत्मद्याति टीका ) 

अर्थ--जो पाप मैने किये--जों मेने अन्य को प्रेरणा करके कराये--जो अन्य ने स्वेच्छा से 
किये उनका समर्थन किया, ये तोनों कार्य मनसे, वचनसे, कायसे किये हैँ। वे मेरे पाप या अशुद्ध 
परिणति रूप भाव भिथ्या हो जावें, अर्थात्‌ मिट जावें। 

इसी भावको कहते हैं-- 


मोहाद्यरहमझा्ं॑ समस्तमपि कर्म तत्प्रतिक्रम्य । 
आत्मनि चेतन्यात्मति निष्कर्मणि निश्यमात्मता बरतें ॥ २२६ ॥ 


अन्यया्--(सोहादू) अपने अज्ञानसे (यत्‌ अहूं अक्षापंम) जा पापादिके कार्य मैंने किये हैं 
(दश्समस्‍्तमपि क्षमं प्रतिक्रस्य) उन सब क्रियाओका अ्रतिक्रमण करके में (ब्षेतन्यात्मति आत्मनि) 
चेंतन्य स्वरूप आत्मामे (निष्कर्मंथि) जो स्वयं कमंरूप नही है, उसमे (निह्यम्‌) सदाकाल (आत्मता) 
अपने स्वरूपसे (बर्ते) बरतता हुँ॥२२६॥ 

भावाष॑--ऊपर जो उनचास भेद कहे थे उन उनवास अगोंसे जो भूतकालमे पाप क्रियाएँ 
हुई है, मै उन सबका प्रतिक्रमण करता हूँ, ओर अब अपने निष्कमं स्वरुप चेतन्याकार रूप शुद्वात्मा 


सर्व-विशुदधजान अधिकार श्र 


में ही रहता हूँ, वे मेरे सब कर्म मिथ्या हो जावें। यह भूतकाल सम्बन्धी पापोके परित्याग रूप 
प्रतिक्रमण कार्य है ॥२२६॥ 
आलोचन किस प्रकार करना चाहिए उसका निदर्शन करते हैं-- 
“ते करोमि--न-- कार्यामि--न कुव॑न्तमपि अन्य समनुज्ञानामि मससा च--वाचा व 
कायेन चेति ।” (--इसी कलशकी आत्मव्याति टीका) 
अथ॑--वर्तमानमे में पापादि क्रियाएँ मन-वचन-कायसे न करता हुँ--त कराता हूँ और न 
अन्य करनेवालेका समर्थन करता हूँ-- 
इसी भावको प्रकट करते है-- 
मोहबिलासबिजू भितमिदमुदयत्कम॑ सकलमालोच्य । 
आत्मनि चेतन्यात्मनि निष्कर्मणि नित्यमात्मना वर्ते ॥ २२७ ॥ 
अन्ययार्थ--(मोह॒बिलासबिजु भितम्‌) मोहके प्रसारसे वृद्धितत (इबम्‌ उदयत्‌ सकल कर्म) 
उदयको प्राप्त समस्त कर्मकी (आलोचक्ष्य) आलोचना करके अर्थात्‌, यह अनात्म स्वरूप है ऐसा 
विचार करके, मैं (निष्कर्मणि) समस्त कर्मोसे भिन्‍न (चेतन्यात्मति आत्मनि आत्मनावतें) चेतन्यके 
अखण्ड-पिण्ड स्वरूप निजात्मामे अपने स्वयके पुरुषार्थसे प्रवततता हूँ ॥२२७॥ 
भावाथं--वरतंमानके समस्त दोषोको, जिनकी भगसलरूया उनचास है, में आलोचना करता 
हूँ । अर्थात्‌ आप ही अपने पापोकी समालोचना करता हूँ, उन्हें अनुपादेय मानता हूँ, और उनसे 
निवृत्त होकर चेतन्यस्वरूप कर्मोपाधिसे सवंथा पृथक, ऐसी आत्मामे अपने ही प्रयत्नसे व्तंता हूँ। 
यह आलोचना क्रिया है ।२२७॥ 





प्रत्याख्यातकी क्रियाका विवेचन--- 
“न करिष्यामि--न कारयिष्यामि--न कुर्वन्तमप्यन्य समनुज्ञास्यामि, मनसा चवाचा च॑ 
कायेन चेति ॥” (--इसी कलश की आत्मख्याति टीका.) 


अथै--में आगामी, भावी कालमे भी पापादि अशुद्ध क्रियाआऔकों, मन-वचन कायसे न 
करूँगा--न कराऊँगा और न अन्य करनेवालेकी अनुमोदना करूँगा । यही भाव स्पष्ट करते हैं-- 


प्रत्यात्याय भविष्यत्कस+॑ समस्त निरस्तसंभोहः । 
आत्मनि चंतन्यात्मनि निष्क्मंणि नित्यमात्मना बतें ॥२२६८॥ 
अन्यया्थ--(भरविष्यतु समस्त कर्म प्रत्यात्याय) आगामी कालकी सम्पूर्ण पापादि क्रियाओकों 
त्यागकर (निरस्तसमोह) समस्त मोह, अर्थात्‌ मिथ्यात्वमय अज्ञानमावसे रहित हुआ में (मिष्क- 
प्रणि) समस्त द्रव्य-भाव कर्मस्वरूपसे भिन्‍न है स्वरूप जिसका, ऐसी (श्लेतन्यात्मति आत्मनि) 
चेतन्य रसात्मक अपनी निजात्मामे (आह्मना बलें) अपने स्वरूपसे ही प्रवर्तता हूँ ॥२२८॥ 
भावार्थ--में मन, वचन काय, कृत-कारित-अनुमोदनाके उनवास भगोंते भविष्यत्कालमे 
कोई भी अशुद्ध क्रिया न करूँगा । अभी तक ये क्रियाएँ मिथ्यात्वादि अज्ञान भावोसे हुई हैं,--अब मैं 
मोह रहित हुआ, भत्तः इन क्रियाओंसे अपनेको मुक्त कर कर्म--नोकर्मकी समस्त उपाधियोंके 
स्वरूपसे सर्वथा भिन्‍न, चेतन्य स्वरूप अपनी आत्मामे ही बरतू यह प्रत्यास्यान कर्म है ॥२२८॥ 





है२६ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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उक्त प्रकार समस्त कर्म परित्यागकर शुद्धात्मका अवलबन करनेका उपदेश देते है-- 
समस्तमित्येबम्रपास्थ कर्म, जेकालिक शुद्धनयावलम्बी । 
बिलोनमोहो रहित॑ विकारंदिचंन्मात्रमात्मानमथाव लम्बे ॥२२९॥। 


अन्ववार्थ--(विलीन मोह ) मोह रहित (शुद्ध नयावलम्बी) शुद्ध नयका अवलम्बन करने 
वाला मैं, (इत्पेवं समस्तसपि अकालिक कर्म अपास्य) उक्त प्रकारसे अपने तोनो काल सम्बन्धी 
समस्त कर्मो को दूर कर, (अथ) इसके बाद (विकार रहितम) निविकार (सिन्मान्न आत्मानस्‌) 
चेतन्यमात्र आत्मा का (अवलम्बे) अवलम्बन करता हूँ ॥२२९॥ 
भावाथं--कर्, नोकरम-भावकर्म जन्य समस्त विकार शुद्धास्मामे नहीं है। अशुद्धात्मामे 
हैं। वे स्वरूप रूप नहीं है, आत्मस्वरूपसे सर्वथा भिमन स्वरूप है। अत. शुद्धनयक अवलबनसे 
शुद्वात्मका दर्शी, निविकार शुद्ध चेतन्य स्वरूप आत्माका हो अवलोकन करता है। भूत भविष्यत्‌ 
वर्तमानके समस्त कर्मोंको, अनात्मस्वभाव जानकर उनका त्याग करता है। यही उसका कर्म 
संन्यास है ॥२२५॥ 


(४१७) प्रइन--ज्ञानी पुरुषकी भावना तो अच्छी है जो त्रिकालके लिए पापोसे मुक्त होना 
चाहता है, और बुद्धात्मामे रमण करना चाहता ह। पर प्रइन यहू है कि मेरे पुरातन कम मिथ्या 
हो जायें, वतंमानमे मेने जो पापादि किए उनकी समालोचना करता हूँ, भविष्यमें वे मुझसे त 
हो” ऐसा कहनेसे तो कर्म छट नहीं सकते। तब उस प्रतिक्रमणादि द्वारा उनका परिहार 
कैसे होता है ? 

बधन तो अनेक कालोमे सचित दुर्भावताओसे हुआ है। उन बंधे कर्माम स्थिति अनुभाग 
सागरोंके लिए हैं। तब एक बार ऐसी सदभावना करनेमे कि वे मिथ्या हो जायें, क्या क्षण भरसमें 
मिथ्या हो जायेगे ? तथा में चेतन्यात्मामे प्रवतंता हूँ ऐसा कथन करनेसे समस्त मोह तथा तज्जन्य 
विकार दूर होकर, आत्मा अपने स्वरूपम सदा को निमग्न हो जाय ? ऐसा दखा नहीं जाता, तब 
इसकी प्रतीति कैसे होवे 

श्रावक तथा साधु देवसिकररात्रिक-पाक्षिकमासिक-चातुर्मीसक-वापिक प्रतिक्रण करते 
हुए देखे जाते है । तथापि वे रागादि विकारोसे रहित, निज शुद्धात्मा में सदाकालकों रत हां गए 
ऐसा नही देखा जाता । तब इससे क्या लाभ है ? 


समाधान--बंध दुर्भावनासे हुआ था, अत सदभावनासे बधसे छटना भी होगा। अत- 
प्रतिक्रमणादि निरर्थक नही है, साथंक हैं। साधुजन तथा श्रावक--देवसिक प्रतिक्रमण द्वारा दिनमे 
हुए दोषोको दूर करते है । राजिकसे रात्रिसम्बन्धी दोपोकों दूर करते हैं।इसी प्रकार मासिक 
चातुर्मासिक आदिमे, उस मासमे या चातुर्नाममे जो दोष हो जाते है उनका प्रतिक्रमण कर उन 
दोषोसे मुक्त हो जाते हैं। भेद ज्ञानके बलपर अपनी आत्माको दोषोंसे पृथक्‌ करता हो प्रतिक्रमण है। 


(४१४) प्रइन--यदि एक बार प्रतिक्रमणसे भूतकालके दोप दूर हो जाते है ओर प्रत्याख्यानसे 
भविष्यमे दोप न करनेकी भावना हो जाता है तो फिर बार-बार दोप क्यों होते है? यदि बार- 
बार दोष न होते, तो बार-बार प्रतिक्रण नी न करना पडता। साथ हो प्रत्याख्यान करके भी 
यदि दोष करना है तो उस प्रत्यास्यानका क्या अर्थ हे ? यह तो एक नाटकीय कार्य दिखावा 
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प्रतीत होता है। दोष न होनेकी प्रतिज्ञाकर, पुन दोष करना अक्षम्य है, उसका प्रतिक्रमण केसा ? 
इसका समाधान करें| 


समाधान--सम्यरदृष्टि जन, इस पद्धतिसे अपने अशुद्ध भावोकों “ये त्याज्य हैं आत्म- 
स्वरूप नही है” ऐसा मानते हैं। इस भावत्ताका भर्थ यहु है कि उन्हें अपनी भूल ज्ञात हो गयी 
कि मेंने अज्ञान दशामे ये सब कर्म किए हे--ये मेरे अपराध है। में इस अपराधोसे छुटू। भविष्यपे 
ऐसे अपराध मुझसे न हो ऐसी भावना उसकी है। उस पूर्वक्ृत कर्मका पचचात्ताप, तथा उनसे 
छुटनेकी भावता हो उन्तसे छटनेका उपाय है, अन्य नहीं। जिसके भावना ही नहीं है, उन्हें हेय 
ही नही मानता, वह केसे छुटेगा | यह सत्य ह॑ कि बहुत कालके बँवे सागरापमस्थितिवाले कर्म 
कथनमात्रसे न छूटेगे, पर जब छूटेंगे तो ऐसी भावनाकी दृढ़तासे ही छूटेंगे। बलवती भावना एक 
बारमे भी पापाधकार को विनाशक हो सकती है. जैसे सैकड़ों वर्षोंकी अन्धकार ग्रस्त गुफाके समस्त 
अन्धकारको प्रकाश, एक बारमे हो मिटा देता ह। इसोसे कहा है कि--“चिरस्थाय्यन्ध कारोअपि 
प्रकाशें हि विनश्यति । 

प्रतिक्रमण 'कथन मात्र' शाब्दिक वस्तु नही है, वह तो क्रियात्मक वस्तु है। दोषोको हेय 
मानकर छोडना ही वस्तुत प्रतिक्रमण है। यह सही है कि बार-बार दोष होते है, इसीलिए बार- 
बार उनसे छटनेकी भावना करता ह। बार-बारकी भावनासे आत्मामे दृढ़ता आती है, और वह 
दोपोसे क्रमण मुक्त होकर शुद्धात्म तत्त्वमे प्रवेश करनेकी भावनाके कारण, शुद्ध तत्त्वका प्राप्त भी 
करता है । शुद्ध तत्त्वमे प्रवेश करनेपर अशुद्गता स्वय मिट जातो है, अतः सिद्ध है कि प्रतिक्रमण, 
आलोचना, प्रत्याख्यान, ये तीनो ही आत्माको विशुद्ध करनेके सफल साधन हैं। 

(४१९) प्रइन--क्या बिना भोगे असमयमे कम निर्जराकों प्राप्त हो सकते है ? यदि ऐसा हो 
तो कर्म करना निष्फल हो हुआ ? 

समाधान--उदय कालके पूर्व, बिना फल दिये भी, कर्म असमयमे निज॑राको प्राप्त हो जाते 
है | उसी को तो अविपाक निर्जरा कहते है। फल देकर यथासमय होनेवाली कर्मोकी निर्जराको 
सविपाक निर्जरा कहते हैं, वह तो समस्त ससारी जीवोके प्रति समय पाई जाती है, वह मोक्षमागंमे 
उपयोगी नहीं है। अविपाक निर्जरा, समय आए बिना भी जोवके विशुद्ध परिणामोके अनुसार 
हो जाती है। तप आदिके द्वारा भी निर्जरा होती है, ऐसा “तपसा निर्जरा च” सृत्रमे उमास्वा्मी 
द्वारा कहा गया है | 

(४२०) भ्रश्न--तपस्या करनेसे कर्म निर्जरा हो जाती है यह स्वीकृत है | पर यहाँ तो तपकी 
बात नही है। केवल मै आत्मामे प्रवर्तता हूँ' ऐसा मात्र कहा है। सो दोनो कथन अविरुद्ध प्रतीत 
नही होते ? 

समाधान--वे दोनो वचन अविरुद्ध है। वस्तुत आत्माका अपने स्वरूपमे प्रतपन करना ही 
निरचय तप है। अपने स्वरूपमे सलग्न होनेसे आत्माकी प्रशस्त छक्ति प्रकट होती है । वही तप है, 
और उसीसे निर्जरा होती है। बाह्य तप तो अन्तरग तपका साधनमान्र है। निजंरा तो अभ्यन्तर 
तपसे ही होती है । तपोका जो भी अन्तरग बहिरग वर्णन है उन सबका एकमात्र उद्देश्य है कि 
आत्माका निज प्रताप बढ़े। अत. 'तपसा निर्जरा' कहनेमे तथा चेतन्यात्मामे प्रवत॑मान होनेमें, 
परस्परानुकूलता ही है ॥२२९॥ 
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औरे८ अध्यात्म-अमृत-कलबा 


अचल बेतन्यके अवलम्बन करनेवाले साधकके कर्म बिना फल दिये स्वय गछते हैं। भागे 
कलदामें यही प्रतिपादन कहते हैं-- 
विगलन्तु कर्मविषतरुफलानि मम भुक्तिमन्तरेणेव । 
सब्चेतयेहहमचलं चेतन्यामात्मानत्मानम्‌ ॥२३०॥ 


अन्वधार्थ-- (भुक्तिमम्तरेणेब) फल भोगनेके बिना हो (मम कर्मंविषतरफछानि) मेरे कर्म 
रूपी विष वृक्षेके फल (बिगलन्तु) गल जावें। क्योकि (अहम) में (अचल श्रेतन्यात्मानं आत्मान) 
स्थिर रूपसे चेतन्यस्वरूप आत्माको (सड्चेतयें) सचेतन करता हूँ । अर्थात्‌ में अपने आत्मस्वभावमे 
स्थित होता हूँ। 

भावार्थ--जो जोव अचल चेतन्यका अवलम्बन करते है, तथा उसीमे रमण करते हैं, वे 
तत्काल रागादि विभाव रहित अवस्थाको प्राप्त होते हैं। इस निविकल्प आत्मध्यानके कालमे, उदय- 
को आने वाले क्मरूपी वृक्षके फल, बिना फलदानके हो विनाशको प्राप्त हो जाते है। 

अचल चेतन्यको अवलम्बन करने वालेको प्रतिसमय, प्रतिक्रमण, प्रत्याव्यान तथा आलोचन 
स्वयं प्राप्त है, क्योंकि वह उनके फलको प्राप्त हो चुका है। यही कर्म बन्धके छुटनेका उपाय है, 
अन्य नही ॥२३०॥ 

उस अचल चेतन्यका अवलम्बन मेरे सदाकाल रहां ऐसी भावना करते है-- 


निःशेषकर्मफलसन्यसनात्ममेव.._ 
सर्व क्रियान्तर-बविहार- :१॥ 
चेतन्यलक्ष्म भजतो भृशमात्मतत्त्व॑ 
कालाबलोयमचलस्य वहत्वतन्ता ॥२३ १॥ 


अन्वयायं-- (एव) इस प्रकार (तिशेषकृर्ंफलसन्यसनात्‌) उदयागत कर्मोके समस्त सुख 
दुल्लादि फलोका परित्याग कर देनेवाले, (सवक्रियान्तरविह्ार-निवृत्तबुत्ते) अपनी चेतन्य क्रियाके 
सिवाय जिसने अन्य समस्त क्रियाओमे विहार करनेसे अपनो निवुत्ति को है तथा (श्ेतन्यलक्षम 
बास्मतत्वम्‌ भुज़म्‌ मजत.) चेतन्य हो है लक्षण जिसका ऐसे शुद्धात्माका ही सदा अनुभव करनेवाले 
तथा उसमे (अचवलस्य) निश्चल रहनेवाले (मम) मेरी (इयम्‌ अनन्ता काछावछो) ये आगामी आने- 
बालो अनन्त काल पक्तियाँ (बहतु) इसी अवस्थामे व्यतीत होवें । 

भावार्थ--वतमान कालमे में अपने चेतन्य भावका, जो मेरा सुविशुद्ध स्वरूप है, उसीका 
अनुभव कर रहा हूँ। इस ज्ञान चेतनाको धारण करनेके साथ-साथ, में उदयागत कर्मके फलस्वस्य 
अक्ञान रूप, या सुख-दुखादिरूप परिणमनकों जो किया, उससे भिन्‍न हो चुका हूँ, अत. कर्मफलसे 
रहित हूँ। इस ज्ञान चेतनासे भिन्‍न रागादिक्रिया, जो आगामी कर्म बन्धका कारण होनेसे कर्म 
बेतनारुप क्रिया है, उसमे भी में प्रवृत्ति नही करता । केवल विशुद्ध आत्मानुभव करता हूँ । मेरा 
भावी अनन्त काल भी इसी प्रकार अधविचलित रूपसे व्यतीत हो ऐसी भावना है। 

जो जीव उदयागत कर्मके फलस्वरूप, सुख दुल्लादिर्प परिणाम नहीं करता, शुभ या 
अक्ुभ कर्मके उदयमे रागढ्रेष रूप परिणाम नहीं करता--सकल्प विकल्प नहीं करता, अपने 
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शानानन्द स्वरूपमे हो अपने उपयोगकों रमाता है, दथा आगामी कर्मके बंध योग्य परिणाम ने 
करके, अपने परिणामोका विहार अपनी हो मर्यादामे सीमित रखता है, उसकी ये परिणतियाँ ही 
प्रतिक्रमण-प्रत्यास्यान-आलोचना स्वरूप है । 

शानीकी भावना है कि में इस आत्मानुभवमे सदा काल बना रहूँ। अब कालका क्षणमात्र 
भी ऐसा न आवे, जिसमे मेरी आत्मानुभवन रूप उपयोग की यह धारा विचलित हो । 

जिसे अपने ज्ञानस्वरूप आत्माके अनुभवका आनन्द आ गया, वह उस आननन्‍्दमे ही तुप्त 
है। ससारके विषय सुखका आनद अतृप्तिकारक है। उसमे सदा परिवर्तंतकी आकाक्षा बनी रहती 
है। कुछ नया-तया विषय चाहता है, अत' वर्तमानसे अतृप्त हो, भावी कालमे नए विषयोकी 
आकांक्षा करता है। ज्ञानी जिस आत्मानुभवके आनन्दको प्राप्त हुआ है, वह उसी दक्ामे सदा 
रहना चाहता है, उससे हटना नही चाहता । वह पृर्णतुप्त है। विषयालम्बन और आत्मालंबनके 
सुखमे यही महान्‌ अन्तर है ॥२३१॥ 

उक्त अर्थका पुनः समर्थन करते हैं-- 

यः पूर्वभावकृतकर्मविषद्रुमाणां 
भुक्ते फलाति न खलु स्वत एवं तृप्त: । 


आपातकालरमणीयमुदकरम्यं 
निष्कर्मशर्ममपमेति दक्षान्तरं सः ॥२३२॥ 


अन्ययार्थ--(य.) जो ज्ञातो जीव (पूवंभावकृतकमंजिवड़ माणाम्‌) पूर्व कालमे किए अपने 
विभावोके फलस्वरूप उत्पन्न जो कम रूपी विषके वृक्ष, उनके (फलानि) विष फलोको (न भुक्ते) 
नही भोगता (सः खलु स्वत एवं तुप्तः) वह अपने स्वरूपमे स्वय तृप्त है-सतुष्ट है। यह ज्ञानी 
(आपातकालरमणीयम्‌) वर्तमान अनुभवके कालमे भी अत्यन्त आनंद दायक, तथा (उदकरम्यम्‌) 
भावी अनन्त काल तक भी रमणीय, ऐसे (निष्कमंशमंमयम्‌) कमंकी कालिमासे रहित सुख स्वरूप 
(इश्ान्तरम्‌ एति) संसार दकासे भिन्न, दशाको प्राप्त होता है, अथवा निष्कर्म, मन, वचन, कायकी 
क्रियाओंसे रहित, आत्मोत्य सुख स्वरूप मोक्षको प्राप्त होता है ॥२३२॥ 

भाषाथं--ससारो जीवोको, पुवंकृत विभाव भावोंके कारण, नाना प्रकारके पृण्य-पापादि 
रूप, शानावरणादि आठ कर्मोंका बंध प्राप्त हुआ है। इनका जब उदय आता है तब यह जीव 
अज्ञान-मोह-राग-द्रेष रूप, तथा सुख-दु खादि स्वरूप परिणमन करता है। ये सब विभाव जीवके 
कर्म बधनको पुनः दृढ़ करते हैं। इसी प्रकार इन विष वृक्षोके विष फलोकों यह जीव सदासे 
भोगता आ रहा है। कभी सयोगसे पुण्यका उदय हुआ, और उसमे कुछ साता पाई, तो पंचेन्द्रियोंके 
विषय भोगोमे उन्मत्त होकर, उन्हीमे सुखानुभव करता है। नित नए-नए साधन मिलाता है, फिर 
भी तुप्त नही होता । प्रत्युत्‌ उसकी यह अतृप्ति ही वस्तुतः दु.ख रूप है। सुख तो तृप्ति या 
सनन्‍्तोषका नाम है। जहां प्यास बनी रहे, सनन्‍्तोष न हो, वहाँ तो व्याकुलता हो रहती है। अतः 
वह सुख नही दुःखका ही एक प्रकार है। 

विषयभोग तत्काल तो रमणीय दिखते हैं, पर उतका भविष्य दुलोत्पादक है। जैसे दादका 
रोगी जब दाद खुजाता है तब उसे बहुत आनंद आता है, पर उसका बह आत्द ही उसके रोगके 

डर 
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बहनेका कारण है। इसलिए वस्तुतः वह आनंद वर्तमान कालमें रमणीय होनेपर भी, उत्तर 
कालमें दुखदायक होनेसे रमणीय नही है । 

अथवा जेसे विष मिश्चित भिष्टान्न तत्काल खानेमे अच्छे छूगते हैं, पर उत्तर कालमे 
मरणके ह्वेतु हैं, अतः हानिकारक हैं। इसी प्रकार पचचेन्द्रियोंके विषय भोगों या क्रोधादि कषाय- 
भावोका आलबन करनेवाला जीव, तत्काल तो अपनेको आनन्दित मानता है, पर उस आनदके 
फलस्वरूप जो पापका सब्न्यय हों जाता है, उसका फल आगामी कालमे अति भयंकर और कष्ट- 
दायक होता है। आत्मोत्य सुख ततृकाल भी आनद दायक है--तृप्तिकारक है-और उसका 
उत्तर फल भी केवलशानकी प्राप्ति है । 


शुभ-अशुभ परिणाम जहाँ ससारमे बध स्वरूप होनेके कारण, दु.श्व रूप ही हैं, और दुखो- 
स्पादक हैं, वहाँ शुभाशुभसे भिन्न शुद्धोपयोगकरे परिणाम, आगामी बंध न करानेसे सुल्ददायक हैं। 
शुद्धोपपोग हो केवलज्ञानके उत्तत्न होनेका मूल कारण है। मम्यग्दर्शन, ज्ञान, चरित्र, तोनोकी 
एकता मोक्षमार्ग है। तीनोमे उपयोगकी विशुद्धता ही मूल है। अतः ज्ञानी सदा काल उसकी हो 
बाछा करता है ॥२३२॥ 


जशञानचेतनामे नृत्य करनेवाला जीव प्रशमरसमे निमर्न हो जाता है, ऐसा कथन करते है-- 
अत्यन्त भावषित्वा विरतिमबिरतं कर्मणस्तत्फलास्च 
प्रस्पष्ट नाटयित्वा प्रलयनमखिलाज्ञानसञ्चेतनाया:॥ 
पूर्ण कृत्वा स्वभाव स्वरसपरिगत ज्ञानसज्चेतनां सवा । 
सानत्द ताटयन्त: प्रशमरसमितः सर्वकालं पिबन्तु ॥२३३॥ 


अन्ववार्थ-- (कर्मण: तत्फलात्‌ चर) ज्ञानावरणा दि कर्मबध योग्य परिणामोंसे तथा उनके फल 
स्वडप अज्ञान-सुख-दुख्ा दिस (विरतिम्‌) आत्माके पृथक्‌ पनेको (अविश्तम भावषित्था) निरन्तर 
भावना करके, तथा (अखिलाज्ञानसड्चेतनाया.) इन्ही विकारभावों स्वरूप, व सुख दुखादि रूप 
उपयोगकी जो वृत्ति, वही हुई अज्ञान चेतना,--अर्थात्‌ कर्म-कर्मफल चेतना, उसके ( प्रलथतम) 
विनाशको (प्रस्पष्ट ताटपित्वा) स्पष्ट हूपसे प्रकट करके, साथ हो (स्वरसपरिगत स्वभाव) अपने 
आत्मरससे परिपूर्ण अपने ज्ञान स्वभावको, (पूर्ण कृत्य) पूर्ण स्वरूपको प्रकट करके (स्थां ज्ञान 
संखेतनां) अपनी सुविशुद्ध ज्ञान सचेतनाकों (सानन्वम्‌ ताठयन्‍्त.) आननन्‍्दसे नृत्य कराते हुए 
(इत प्रशमरसम्‌) ज्ञानीजन अब शान्त रसको अथवा साम्यभाव रूपी परमामृतकों (सर्वंकालम) 
अनन्तकाल तक (पिब्न्तु) पिएँ ॥२३२॥ 


भावाय--जिन जीवोंने अपने विभाव भावरूप कर्म चेतनाका, तथा पूर्वकृत इन विभावोंके 
फल स्वरूप सुखदुखादि रूप कर्म फुल चेतनाका, नाश करनेको सतत भावना की है, और इस 
भावनाके बल्से हो कर्म चेतना, व कर्म फल चेतताको, जिसे-एक अज्ञान चेतना हो कहना 
चाहिए, उसको प्रलय कर दिया है, उन्होने ही अपने आत्मानुभव रूप स्वसवेदन ज्ञानके बलसे, 
अपने केवलज्ञात स्वभाव-पर्याय की प्राप्ति की है। वे ही अपनी ज्ञान चेतनाको पृर्ण प्राप्प कर, 
आननन्‍्दसे मुक्तावस्थामे साम्यामृतका सदा काल रसपान करते हैं। 
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(४२१) प्रइ्ष-> कर्म व उसके फलसे मेरी आत्मा भिन्‍न है” ऐसी मावना करनेमात्रसे क्या 
अनज्ञान चेक मिट जाती है ? 

समाधात--ऐसा नही है। भावना मात्रसे कार्य नहीं होता, कुछ और भी करना होता है, 
वह उत्तराध॑मे बताया गया है, कि अपने आत्मरसमें भरे हुए स्वभावकों पृर्ण करके, जो सानन्द 
नृत्य करता है, वह सदा साम्यामृतको प्राप्त करता है। 

(४२२) प्रक्--इसका तात्पय यह हुआ कि भावना करनेवाल अपनेमें केवलज्ञान प्रकट 
करे । केसे प्रकट करे ऐसा कुछ तो बताया नही | 

समाधान--ज्ञान चेतना रूप परिणमन करना--कर्म व कमंफलरूप न परिणमन करना 
यहो उपाय केवल ज्ञान, स्थिर ज्ञान, शाइवत ज्ञान, अचल ज्ञान, प्राप्त करनेका है । 


(४२३) प्रश्न--क्या हर एक व्यक्ति स्वय स्वेच्छासे ऐसा कर सकता है ? यदि कर सकता 
होता तो क्यों अज्ञानो रहता, सब केवली ही बन॑ जाते ? 

तसाधान--मिथ्यात्व परिणामके कालमे उक्त तत्त्वपर श्रद्धान ही नही होता--जिनागमके 
उपदेश बिना इस पद्धतिका ज्ञान हो नहीं होता-बिना श्रद्धान ज्ञानके सयम नहीं होता। जिस 
जीवके भिथ्याभाव दुर हुआ, उसे आस्मदर्शन हुआ, अर्थात्‌ अपने विशुद्ध स्वरूपका भान हुआ। 
जिसे ऐसा भान हुआ वही इस स्वसवेदन ज्ञानके बलसे--अज्ञान चेतनाकों दूर करनेमे सम 
होता है। 

(४२४) प्रशन--क्या कमंका उदय सम्यग्दृष्टि आत्मानुभव करनेवाले जीवको नहीं आता ? 
उसका फल उसे नहीं भोगना पडता ? ऐसा तो नही है। भगवान्‌ पारर्बताथ जेंसे तीर्थंकर महा- 
पुरुषोको भी पूर्व कमंका फल भोगना पडा। तब सम्यग्दृष्टि जोब कर्मफल चेतनासे भिन्न है, 
अर्थात्‌ “फल न भु क्ते” फल नही भोगता, यह बात विरुद्ध प्रतीत होती है ? 

समाधान--कर्मोदयसे ही जीव ससारी है, ऐसा व्यवहारनयसे कथन है। परमार्थमें कर्मो- 
दयके निमित्तसे जीवके परिणाम, जो अज्ञान, मोह, रागादिरूप परिणमते हैं, इस कारण जीव 
ससारी है. सभो ससारी प्राणियोके कर्मोदय आता है, और उन्हें इसका फल भी भोगना पड़ता 
है। तथापि सम्यग्दृष्टि और मिथ्यादुष्टिके फल भोगनेको क्रियामे अन्तर है। मिथ्यादृष्टि आत्म- 
स्वभावकों नही जानता, अत शरीरादिमे अपना रूप देख, उसके नादामं अपने नाशको मिथ्या 
कल्पना करता है, अतः अत्यन्त दुखी, सक्‍लेश परिणामी होता है। यही भज्ञान भाव या भक्नान 
चेतना है । 

सम्यग्दृष्टि जीबकी उदयागत कर्मके उदयके निमित्तके रहते हुए भी, आत्मदर्शी होनेसे, 
मेरा स्वरूप कया है, इसका उसे भान है। अत. शरीरादिके नाशमे वह अपना नाश नहीं देखता। 
अपने अचल अविनाशी स्वभावका ज्ञाता द्वष्टा होनेसे सकलेश परिणाम नही करता | 

भगवाद्‌ पाश्वत्राथको उपस्ग हुआ, यह उनके पूर्व कृत कर्मोदयसे ही था, इसमे सन्देह 
नही है। उन्हें भो उस कर्मके उदयमे ऐसी विपत्ति आई, तथापि वे उस कर्मके फल रूप, सुलल-दुल 
रूप, नही परिणमे, अर्थात्‌ उन्होंने उसे दुख नहीं माना। उन्होने अपना ज्ञानापयोग शरोर व 
उसकी अवस्थाओसे हटाया, उपसर्गसे हटाया, उपसर्ग करनेवालेसे हटाया । उपयोग अपने आत्म 


हर३ अध्यात्म-अमृंत-कलंदां 


स्वरूपके अनुभवनमे लगाया, उसीमे दृढ़ किया। इससे अन्यत्र उपयोग नहीं गया। फल स्वरूप 
यह कहना चाहिए कि करके फलको स्वीकार नहीं किया । इसे ही कर्मके फलका न भोगना कहते 
हैं। इससे आत्मानुभूतिकी स्थिरता रही तो समस्त धातिया कर्म नष्ट होकर भगवान्‌को केवलज्ञान 
उत्पन्न हुआ । यही मार्ग अमृतचद्राचार्यने उक्त कलश्ोमे बताया है । 

(४२५ ) प्रश्न- भगवान्‌ पाश्वंनाथ तो तीर्थंकर थे, उनकी आत्मा समुन्नत थी । वे ऐसा कर 
सके। पर सामान्य सम्यग्दृष्टि जन भी क्‍या कमंसे तथा कमंके फलसे भिन्‍न ज्ञान चेतना 
स्वरूप हो सकते हैं ? 

समाघान--सम्यग्दृष्टि वस्तु स्वभावका वेत्ता है। अत. कर्मोदयकी अवस्थामे वह आत्म 
स्वभाव, व कर्मस्वमावमे, भेद जानता है। अत कर्मोदय जन्य अवस्था हो, तो भी अपनेको उससे 
पृथक्‌ अनुभव करनेके कारण उसका स्वामित्व नहीं करता। स्वामी ही फल भोगता है। जो जिस 
वस्तुका स्वामी नही है, वह उस वस्तुका फल नहीं भोगता। जेसे किराएके मक्रानमे रहनेवाला 
व्यक्ति, उस मकातका स्वामित्व नही करता, अतः उस मकानकी होनाधिक अवस्थामे हष-विषाद 
नहीं करता । पर रहता उसी मकानमे है। यदि मकानकी छत खराब हो तो बरसातमे तकलीफ 

। भी वह भोगता है, तथापि वह मकानका स्वामी न होनेसे अत्यन्त आकुलित नहीं होता। वह 
सोचता है, मकान खराब हो रहा है, इसकी चिन्ता मकानका स्वामी करे मुझे क्या है? छोड़ 
दूंगा इस मकानको। किन्तु मकान मालिक ऐसी उपेक्षा नहों कर सकता। यद्यपि उसे किराए- 
दारकी तरह तकलीफ नही है। तथापि मकान मेरा है, वह नष्ट हो रहा है, इसकी आकुलतासे 
वह अत्यन्त दुस्ली है। 

इसी प्रकार सम्परदृष्टि जानता है कि शरीर भिन्‍न है--कर्म भिन्‍न है--उसका उदय 
उसकी अवस्था है। मेरा स्वरूप उससे सर्वथा भिन्‍न है। उदय कालमे, सयोग-वियोगमे, ह्ष-विषादके 
कारण आते है, पर वे मुझसे भिन्‍न हैं। मेरी सत्तासे भिन्‍न हैँ। मेरे गुणोसे तथा मेरी पर्यायसे 
भिन्‍न है। में मेरे द्रव्य-गुण-पर्यायका ही स्वामी हूँ । शरीरादि पर द्रव्य, कर्म तथा उसकी उदयादि 
भवस्थाएं, मेरेमे नही हैं भतः कष्ट पाकर भी वह विचलित नहीं होता । वह उन सबका स्वामित्व 
नहीं करता | स्वामी बने तो भोकता हो। “स्वामी में नहीं हैँ” ऐसी दृढ़ श्रद्धाके कारण 
शरीरादिके ताष्ममे अपना नाश नही देखता, अत- भोगते हुए भी “नहीं भोगता” ऐसा कहा जाना 
चाहिए ॥२३३॥ 


इसीका प्रकारान्तरसे समर्थन करते हैं- 
इतः पदार्थप्रथनावगुष्ठताव्‌ बिना कृतेरेकमनाकुल ज्वलत्‌ । 
समस्तवस्तुव्यतिरेकनिश्जयात्‌ विवेचित ज्ञानमिहावतिष्ठते ॥२३४॥ 
अन्ययाधं-- (इत. पदायप्रयनादगृष्ठनात्‌ हुतेः बिना) नाना प्रकारके पदार्थोंके प्रसारका 
जो आश्रय, याने ज्ञान, उसके रहते हुए भी उसके कतृत्वसे रहित अथवा आकृतिसे रहित, 
(समस्तवस्तृथ्यतिरेकनिश्चयात्‌ विवेध्चितम्‌) समस्त पदार्थोकी पारमाथिक भिन्‍नताके निर्णयसे-भिन्‍्न 


स्वरूप निर्णीत हुआ (एक उ्बछत्‌ अनाकुछम्‌) स्वभावसे एक रूप, आकुलता रहित, उदीयमान्‌ 
(नं इह अवतिष्ठते) ज्ञान इस आत्मामे अवस्थित है ॥२३४॥ 
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भावार्थ--रागादिकी मूमिकाके बिना भी, ज्ञान-शेयका सहज सम्बन्ध होनेसे, झेयके 
निमित्तसे ज्ञानमे विकल्प होते हैं। ज्ञानी जब समस्त वस्तुंओंसे भिन्‍न, अपने स्वभावका अनुभवन 
करता है तो उसका उपयोग विकल्पोंसे दूर हो जाता है। पदार्थोकी आकृतियों रूप ज्ञानका 
परिणमन नहीं होता । उस समय--गुरुसे, शास्त्से, वचनोंसे, अरहन्त परमेष्ठीसे, सिद्ध परमात्मा 
से भी मैं भिन्‍न हू, ऐसा निर्णय करनेसे, उसका प्रकाशमान ज्ञान अब अपने मे ही एक रूपमें है। पर 
पदार्थोंसे ज्ञेय रूपसे भी उस कालमे सम्बन्ध टूट गया। ज्ञान ज्ञ यके भी विकल्प दूर हुए। अतः 
निराकुल--निविकल्प--एक ज्ञान, जिसे ध्यान भी कहा जा सकता है, आत्मामे अवस्थित होता 
है। यही केवल ज्ञानोत्पादक बीज है ॥२३४।॥ 

आत्मतत्त्व तथा उससे अभिन्न बोध, अन्य सर्व पदार्थोसे--उनके गुणोंसे--उनकी पर्यायोसे- 
पृथक्‌ भूत स्थित हुआ ऐसा दिखाते हैं-- 

अन्येभ्योव्यतिरिक्तसात्मनियतं बेश्नत्पृषफवस्तुता- 
मादानोज्ञनशून्यमेत दसलं श्ञानं तथावस्थितम्‌ । 
मध्याद्न्तविभागमुक्तसहजस्फा रप्रभाभासुरः 
शुद्धआानघनों यथास्य महिमा नित्योदितस्तिष्ठति ॥२३५॥ 

अन्वयारथ--(एतत्‌ ज्ञानम्‌) यह विशुद्ध ज्ञान (अन्येम्य' व्यतिरिक्तभ्‌) अन्य सम्पूर्ण पदार्थोसे 
पृथक्‌ है। (पृथक बस्तुता बिश्वत्‌) उसकी स्वतन्त्र वस्तुता है, उसे धारता हुआ (आत्मनियतम) 
केवल आत्म तत्त्वमे ही मुनिश्चिल है, (आदानोज्ञनशुन्यम्‌) परके अ्रहण-त्यागसे भिन्‍न, (असल) दोष 
रहित, ( तथावस्थितम्‌ ) ऐसा स्वरूप उसका प्रगट हुआ | (म्रध्याद्चन्तविभागमुक्त ) आदि, मध्य, 
अन्तसे रहित अनादइयनन्त, (सहुजस्फारप्रभाभासुर ) अपनी स्वाभाविक विस्तृत ज्योतिसे प्रकाशमान 
(शुद्धश्ञानघनः) शुद्ध ज्ञानमय है। (तथा अस्य सहिसा) ऐसी महिमा (नित्योदित. तिष्ठति) नित्य 
ही उदय रूपसे रहती है ॥२३५॥ 

भावार्थ-आत्माका लक्षण “उपयोगो लक्षणस््‌” इस सुत्रके अनुसार उपयोग” ही है। लक्षण 
वह है जो लक्ष्यमे ही रहे--लक्ष्यके बाहिर न रहे । आत्माका यह उपयोग लक्षण--आत्मामे ही 
नियत है, सम्पूर्ण आत्माओमे पाया जाता है। अत. भव्याप्ति दोषसे युक्त नहीं है । जो लक्षण 
बोर ही न जावे वहू अव्याप्ति दोषसे सयुक्त माना जाता है। आत्माके इस लक्षणमे यह 

नहीं है। 

ज्ञान अन्योसे भिन्‍न है। अपनी पृथक वस्तुता रखता है, अत आत्म भिन्न पदार्थोमे न पाये 
जानेसे, वह अतिव्याप्ति दोषोसे भी रहित है । अतिव्याप्ति दोष वहाँ होता है--जहाँ लक्षण अलध्ष्य- 
भूत पदार्थोंमे भी पाया जाय । ज्ञान अपनी वस्तुताकों रखता है | परको ग्रहण नही करता। अपने 
स्वरूपका त्याग नही करता, अतः असम्भव दोषसे भी रहित है। जो लक्षण परमे चला जाय और 
अपने लक्ष्यमे न रहे वह्‌ असम्भव लक्षण है। यदि ज्ञान आत्माको छोड़कर अन्य पदार्थको ग्रहण 
करता, अर्थात्‌ लक्ष्यको छोड़ अलक्ष्यको पकड़ लेता, अथवा अपने स्वयके स्वरूपको त्याग देता तो 
बह आत्माका असम्भव दोष युक्त लक्षण कहलाता । पर ऐसा नही है, अतः उसमे असम्भव दोष 
भी नही है। इस तरह अव्याप्ति-अतिव्याप्ति-असम्भव तीनो प्रकारके दोषोसे रहित, यह ज्ञान हो 
आत्माका सम्पूर्ण लक्षण है। 


रैर९ सेभ्यात्म-अंमृतं-कलंश 


आत्माका यह ज्ञान लक्षण अनादिसे अनन्तकाल रहता है। ऐसा नहीं है कि आत्मा पहिले 
शानस्वरूप नही था--किसी कार विशेषमे उसमे ज्ञानकी उत्रत्ति हुई हो। अतः ज्ञान अनुत्पन्न 
होनेसे सदाकालसे ही आत्मामे है। उसका कभी नाश हो जाय--आत्मा ज्ञान रहित हो जाय ऐसा 
भी नही है, अत ज्ञान अनन्त है। जिसका आदि और अन्त नहीं है, उसका मध्यका स्थान भी 
मंही है, क्योकि आदि और अन्त नापने पर हो, मध्य कहाँ है, इसका निर्णय किया जाता है। 
जैसे छः फुटकी लकडी हो तो तोन फुट पर उसका मध्य निष्चित होता है, क्योकि उसका आदि 
मभौर अन्त है। अतः अनादि अनन्त होनेसे आत्माके ज्ञानका कोई मध्य नहीं है। वह तो सदा है-- 
सभी कालावलियाँ उसके भीतर अन्तर्गत हैं । अतः अपनी सहज, विस्तृत, ज्ञायकपनेकी अ्योतिसे 
प्रकाशमान, एकमात्र ज्ञानभाव ही इस प्रकारसे अवस्थित हुआ जो अब सदा काल नित्य उदयरूप 
विद्यमान है | ऐसी उसकी महिमा है ॥२३५॥ 
सम्पूर्ण आत्मशक्तिका अपनेमे है समेट लेना क्ृतकृत्यपना है ऐसा कहते हैं-- 
उन्मुक्तमुन्सोच्यमशेषतस्तत्‌ तथात्तमादेयमशेषतस्तत । 
यदात्मतः संहृतसववेशक्तेः पूर्णण्य संघारणमात्मनीह ॥२३६॥ 
अन्वयार्थ-- (संहृतसवंशक्ते धृर्णस्य आत्मनः) जिसने अपनी सम्पूर्ण शक्तियाँ अपनेमे ही 
समेट लो हैं, ऐसी सम्पूर्ण आत्माका (इहु आत्मनि) इस अपने आत्मामे ही (यत्‌ संधारणम्‌) पूर्ण 
रूपसे एकाग्रताके रूपमे धारण हुआ अत (तत्‌ उन्मोच्यम्‌ उन्मुक्त) वह जो छोडने योग्य था वह 
छूट गया (तथा यह्‌ आदेय) जो पाने लायक था। (तत्‌ अक्षेषतः आत्तम) वह सम्पूर्ण रूपमे पा 
लिया । कुछ करना शेष नहीं रहा ॥२३६॥ 
भावायं--लौकिक जन ससारमे जो जो काम करते हैं, उसका दो रूपमे ही विभाजन किया 
जा सकता है। वह है ग्रहण और विसर्ग, भर्थात्‌ लेना व छोडना । जो प्रयोजनभूत है उसे प्रयत्न 
करके प्राप्त करते हैं, और जो अप्रयोजनभूत या अनिष्टकारक है उसे छोड़ देते हैं। 
इसी प्रकार ज्ञातस्वरूप भात्मा भी जब विभाव भावरूप परिणमन करते वाली, अपनी 
अनन्त शक्तियोको--जो दोषरूप कही जाती थी--परपदार्थोंसे हूटाकर-उन्हें केवल आत्मनिष्ठ 
बनाता है, अर्थात्‌ सर्वशक्तियाँ जो पराश्रयसे प्रवृत्त हो रही थी, उन्हें उन आश्रयोंसे हटा लेता 
है, उन्हें केवल अपनेमे सीमित कर लेता है, तब उसके दोनो कार्य एक साथ दिखाई देते हैं। 
उसके समस्त विभाव दूर हो जाते है-नसो त्यागने योग्यका स्वयं त्याग हो गया, और 
अपने गुण जो उपादेय थे--वे स्वय गृहीत हो चुके । ऐसा केवलज्ञान प्रकट होने पर अब उसे कुछ 
करना शेष नही रह्न, सभी कार्य सिद्ध हुए । यही उसका कृतक्ृत्यपना है ॥२३६॥ 
ज्ञानीके देह नही है यह सिद्ध करते हैं-- 
व्यतिरिक्त परव्रव्यादेव॑_ शानसवस्यितस्‌ । 
कथमाहारक॑ तत्स्याद्‌ येन वेहोइल्य शब्क्यते ॥२३७॥ 


अन्वयार्थ--(एवं) इस प्रकार (परद्रष्यात्‌) समस्त परव्योसे (व्यतिरिक्तम्‌) सर्वथा भिन्‍न 
(ज्ञान अवस्यितम्‌) ज्ञातको स्थिति सिद्ध हुई। तब (आहारक ततू कथ स्याठु) वह ज्ञान, कर्म, 
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विश श न की कब आया या ये भा जल 


नोकमंरूप, परद्रव्यका आहारक केसे है ? (येन अत्य देह शहक्यते) जिससे ऐसी शकाकी जाय कि 
ज्ञानीके देह है |२३७॥ 

भावार्थ- ज्ञानका स्वरूप पदार्थों जानना मात्र है। वह केवल आत्मनिष्ठ है, क्योकि 
वही आत्माका गुण है और वही उसका असाधारण लक्षण है। ज्ञान आत्मासे भिन्‍न अपना स्वतन्त्र 
अस्तित्व नही रखता । इसी प्रकार आत्मा भी ज्ञानसे भिस्न अपना स्वतत् अस्तित्व नहीं रखता। 
दोनोमे गुंण-गुणीपनेका सबंध है। गुण-गुणी कभी पृथक्‌ नहीं हो सकते, उनकी एक ही सत्ता है। 
यदि पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता वाले होते तो कभी न कभी उनका सयोग भग होकर, वे पृथक्‌-पृथक्‌ 
हो जाते। भिन्‍न-भिन्‍न सत्तावालोमे ही संयोगकी भिन्‍नता होने पर पृथक वस्तुता प्राप्त होती है। 


जैसे आत्मा पर द्रव्योसे भिन्‍न स्वरूप, और भिन्‍न सत्तावाली वस्तु है, उसी तरह ज्ञान-गुण 
भी आत्मासे सर्वथा अभिन्‍न सत्तावाला होनेके कारण अन्य सर्वद्रव्योंसे सर्वथा भिन्‍न है। वह 
परद्रब्यका ग्रहण ही नही करता--क्योकि परद्रव्यका किसी दूसरे द्वव्यमे प्रवेश स्वभावसे ही 
निषिद्ध है--असभव है। ऐसो स्थितिमे पौद्गलिक देहका ग्रहण और त्याग भी, ज्ञानके या ज्ञानीके 
नही होता । देह जड होनेसे, ज्ञान या ज्ञान स्वभोवी आत्मा उसे ग्रहण नहीं करता | क्योकि यहू 
देह पुद्गल द्रव्यकी है अतः ज्ञानकी वह हो ही नहीं सकती ॥२३७॥ 
इस कथनसे जो फलित होता हे इसे आगामी कलशमे बताते हैं-- 
एवं ज्ञानस्प शुद्धल्य देह एव न विधवते। 
ततो वबेहमयं ज्ञातु्न लिखुं मोक्षकारणम्‌ ॥२३८॥ 
अन्वयार्थ-- (एव) उक्त प्रकारके कथनसे यह बात स्वय सिद्ध हे कि (शुद्धस्य शानस्य) शुद्ध 
ज्ञानके या शुद्ध ज्ञानमय आात्माके निश्चयसे (बेहु एवं न विद्यते) देह ही नही है। (तत ) इसलिए 
यह भी स्वय सिद्ध हे कि (देहमयं छिगम्‌) देहके बाह्य वेष देहके ही होते है अत. वे वेष देह्ात्मक 
होनेसे (क्ातु सोक्षकारणम्‌ न) ज्ञाताके लिये मोक्षके कारण नही हैं ॥२३८॥ 
भावायं--यहाँ आचार्य यह बात सिद्ध कर रहे हैं कि मुनित्वका बाह्य नग्त वेष देहाश्रित 
है। ज्ञानस्वरूपी आत्मा तो ज्ञानशरीरी ही है, अर्थात्‌ ज्ञान ही उसकी देह है। वह उसका आन्त- 
रिक गुण होनेसे--बाह्य वेषसे उसका सबंध नही है | यदि ज्ञानके देह होती तो वह बाह्य वेष भी 
मोक्षका कारण होता। परन्तु ज्ञान तो परद्रव्यका आहारक ही नही है, उसे ग्रहण ही नही करता, 
तब सिद्ध है कि--ज्ञानके देह नहीं हैं--बाह्य वेष देहाश्रित है। अत देहाश्रित वेष मोक्षका कारण 
नही है, एकमात्र ज्ञानभाव ही मोक्षका कारण है। 


(४२६) प्रधन--सम्यग्दर्शन-ज्ञान-चारित्र ये तीन मोक्ष के मार्ग कहे गये हैं, न कि ज्ञानमात्र। 
तब यहाँ ज्ञानकीं ही मोक्षका कारण केसे कहा ? 


सम्ताघधान--आगम ज्ञान या आगमोक्त तस्वज्ञानकी दृढ़ प्रतीतिको सम्यगदर्शन कहते हैं। 
अतः सम्यग्दर्शन ज्ञानरूप ही है। सम्यसज्ञान--स्वय ज्ञानरूप है। अपने ज्ञान स्वरूपमे तल्लीत 
रहना, परका, रागादिका सपर्क छोड़ देना, चारित्र है। इस प्रकार तीनों ज्ञान स्वरूपसे भिन्‍न नहीं 
है, वे एक ज्ञान स्वरूपसे अभिन्‍न होनेसे ज्ञानात्मक ही हैं। स्वरुपाश्रित ज्ञान ही मोक्षका कारण है, 
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यहू स्वयं सिद्ध है। सम्यर्दर्शन, ज्ञान और चारित्र, इन तोनोंसे अभेद रूप परिणत भात्माकों ही 
यहाँ ज्ञान शब्दते कहा गया है ॥२२८।॥। 

भेद दृष्टिसे सम्परदर्शन-ज्ञान चारित्र तीनो मोक्षमार्ग कहे जाते हैं, तथापि वे एक ज्ञानस्वरूप 
ही हैं, भतएव मोक्षमार्ग एक हो है ऐसा कहते हैं-- 


एक एवं सदा सेव्यों मोक्षमार्गों मुम्ुज्ुणा॥२३९॥ 


अन्ययार्थ--(दर्शन-झ्ान-धारित्रनश्नयात्मा) दर्शन ज्ञान और चारित्र ही है स्वरूप जिसका, 
ऐसा एक विशुद्ध ज्ञान ही (आत्मनः तत्त्वम्‌) आत्म तत्त्व है। (स तु एक एवं मोक्षमार्ग:) वह 
जिनोक्त एक ही मोक्षका मार्ग (मुमुक्षुणा सदा सेव्य.) मोक्षाभिलाषी जनोकों सदा सेवनीय है, 
अन्य नही ॥२३९॥ 
भावाबं--यद्यपि व्यवहार नयसे आग्रमोक्‍त-जीव-अजीव-आख्रव-बध-सवर-निर्जरा-मोक्ष इन 
सात तत्त्वोका श्रद्धान सम्यग्दर्शन है। अथवा इन सात तत्त्वोके स्वरूपका प्रतिपादन करने वाले 
तीथँकर अहंदूबेब, तथा उनके उपदेशात्मस_ आगम और आगरभोपदेशका आचरण करने वाले 
गुएजत, इन तीनोका श्रद्धात करता सम्यग्दर्शन है। तथापि समस्त पर द्रब्योंसे भिन्न केवल 
शुद्धात्मा की रुचि ओर प्रतीति तथा तद्॒प ह्वानुभूति ही परमार्थसे सम्यर्दर्शन है,-परमार्थसे 
स्वज्ञान ही सम्यरज्ञान है, क्योकि वही शास्त्रज्ञानका फल है। इसी प्रकार--आत्मस्वरूपमे लीनता 
भर्थात्‌ अपने स्वरूपमें हो आचरण वही सम्यक चारित्र है। 
आत्मा इन तीनोसे अभिन्‍न है, वहो आत्मतत्त्व है, वही एक मात्र मोक्षमार्ग है। अतः जो 
ससारके समस्त दुखोंसि--भव-भव परिभ्रमणसे छूटना चाहते हैं,-उन समस्त मोक्षाभिलाषियोको, 
समस्त बाह्य पदार्थोतति ममत्व हटाकर, रत्नत्रय स्वरूप आत्मा, जो यथार्थ मोक्षमार्ग है, उसका हो 
सेवन करना चाहिए। अर्थात्‌ रलत्रय स्वरूप स्वयं बनना चाहिए। इसीको मोक्षमार्गक्ा सेवन 
कहा जाता है ॥२३९॥ 
मोक्षका मांग एक हो है - 
एको मोक्षपयो य. एव नियतो दुग्शप्रिवृत्यात्मक- 
स्तत्रेव स्थितिमेति यस्तमनिश्ञ ध्यायेच्च त चेतति । 
तस्मिन्नेव निरन्तरं बिहरति द्रव्यात्तराष्यस्पृशन्‌ 
सोध्वह्यं समयस्य सारमचिराम्नित्योदयं विन्दति॥२४०॥ 


अन्वयायं--(दृज्कप्तिवृत््यात्मकः) सम्यग्दर्शन ज्ञान चारित्र स्वरूप (यः एब: एकः तियतः 
मोक्षपथ ) यह एक ही निश्चित मोक्षका मार्ग है (य तन्नेव स्थितिमेति) जो उसमे हो अपनी 
स्थिति रखते हैं, (अनिश्न त॑ ध्यायेत्‌) निरन्तर उस शुद्धरत्नत्रयात्मक आत्माका ही ध्यान करते 
हैँ (त॑ चेतात) उसका हो बार-बार सचेतन करते हैं तथा (बध्यान्तराणि अस्पृशान्‌ तस्मिनू एव 
बिहरति) अन्य द्रव्योको, तथा अब्य द्रव्योंके निमित्तसे उत्पनन विभाव भावहूप परिणतियोको, 
स्पर्श नही करते, अर्थात्‌ अनुभव नहीं करते तथा उस एक शुद्ध चेतन्यमे हो बिहार करते हैं। 
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अर्थात्‌ तद्रप ही परिणमित होते हैं। (स) वे पवित्रात्मा (नित्योदय समयत्य सारम्‌) नित्य हो 
उन्नत स्वरूप या प्रकटरूप शुद्ध चेतन्यको (अधिरातृ अवध्यं विदति) शोष्न हो नियमसे प्राप्त होते 
हैं--या अनुभव करते हैं, अर्थात्‌ शुद्ध स्वरूप बन जाते हैं ॥२४०॥ 

भावा्ध--आत्मा ही सम्यर्दर्शन-ज्ञान-चारित्र स्वरूप है। रत्लत्रय स्वरूप आत्मा हो मोक्षका 
मार्ग है। यह एक हो मोक्षका मार्ग सुनिश्चित है, अन्य कोई मार्ग मोक्षका नहीं है। उस शुद्धचेतन्य 
स्वरूपमे जो सम्यग्दृष्टि जीव अपनेको स्थापित करते हैं,--उसका ही अनुभव करते हैं,-- 
उसीका बार-बार चिन्तवन--सस्मरण करते रहते हैं, तथा उसे छोड़ कर अन्य पदार्थोंका किचित्‌ 
भी स्पर्श नहीं करते, उनकी ओर अपना उपयोग नहीं ले जाते, एकाग्रतासे अपने शुद्ध चेतन्य 
स्वरूप आत्मामे ही अपना उपयोग रखते हैं,--उसीमें रमते हैं, अन्य पदार्थोंके आधारपर होने वाले 
मोह, रागादि विभावोमे परिणमन नहीं करते,--ऐसे ध्यानी एकाग्रतामे आरूढ सयमी सम्यग्दृष्टि 
जीव ही, शीघ्रतासे उसी भवमे, या तीसरे भवमे, आत्मविशुद्ध स्वरूप केवल्यको, या मुक्तिपदको 
प्राप्त करते हैं ।२४०॥ 


जो ऐसा नहीं करते वे कभी शुद्धचेतन्यको प्राप्त नहीं करते, ऐसा व्यतिरेक मुखसे कथन 


करते हैं-- 
ये त्वेनें परिहृत्य संवृतिपथप्रत्थापितेनात्मना 
लिड्रे व्रव्यमयें बहुन्ति ममतां तत्वावबोधच्युताः । 
नित्योध्योतमसण्डमेकमतुलालोक॑ स्वभावप्रभा-- 
प्राग्भारं समयस्थ सारमसल नाश्यापि पद्यन्ति ते ॥२४१॥ 


अन्ययार्थ--(थे तु एनं परिहृत्य) जो निश्चय रत्नत्रयात्मक मोक्षमार्गसे या तत्स्वरूप अखण्ड 
चेतन्यकी ओरसे दृष्टि हटाकर (संबुतिषथप्रस्थापितेन आत्मना) मात्र व्यवहार मोक्षमार्गमे अपनेको 
स्थापित करके (तत्वावबोधच्युता') आत्म स्वरूप तत्त्वके अनुभवन रूप बोधसे भ्रष्ट होकर (प्रष्यभपे 
हिगे) केवल शरीराध्रित नाना बाह्यवेषोमे हो (मप्ततां बहुन्ति) मम्भाव करते है, (ले) वे जीव 
(नित्योच्योत) जिसका प्रकाश सदा काल उदयरूप है (अखण्डम्‌) जो किसीके द्वारा खण्डित नहीं 
होता (एक) जो अनुपम है (अतुछाछोकू) जिसके आलोककी किसी प्रकाशमे तुलना नहीं की जा 
सकतो (स्वभावप्रभाप्राश्भारं ) जो अपनी स्वाभाविक प्रभाके भारसे भरा हुआ (अमर) अत्यन्त 
निर्मल है, ऐसे (सम्रयस्य सारम्‌) विशुद्ध आत्मस्वरूप प्रकाशको (अद्यापि) इतना सब कुछ सुनने व 
समझनेके बाद भी (न पहियान्ति) नही देख पाते हैं ॥२४१॥ 

भावार्---जो सम्यर्दर्शन-आन-वारित्र स्वरूप मोक्षमार्गगो, तथा रत्लत्रयके अखण्ड पिड 
स्वरूप विशुद्ध आत्माके अनुमवनको छोडकर, तत्वबोधसे विमुख होकर, केवल देहाश्चित--दिग- 
म्बरताके या श्रावकपदके बाह्यवेषको, या अन्य वेषरूपको या बाहिरी क्रियाओके करने मात्रको 
ही मोक्षका मार्ग मानकर, केवल उसमें ही मगन हैं, शास्त्र सुनते है, पढ़ते हे, दूसरो को समझाते 
हैं, बार-बार अध्यात्म ग्रन्थोंका पारायण करते हैं, उग्रसे उग्र मासोपवासादि तप करते है,--ग्रोष्मादि- 
ऋतुओमे तप्तपर्वतोपर, शीतऋतुमे चौड़े मेदानोमे, वर्षाऋतुमें वृक्षादितलपर स्थित होकर, सहन- 


छीलतासे नाता कष्ट सहुते हैं, संक्लेश परिणाम नहीं करते, वे मन्दकघाय जन्य समस्त परिणामों 
हट 


३३८ अध्यात्म-अमृत-कलछक्ष 


से पुष्ययध तो कर सकते हैं, पर अख्ण्ड चेतन्य आलोकके दर्शनके बिना मोक्ष प्राप्त नही कर 
सकते ॥२४१॥ 

व्यवहार करते हुए परमार्थपर दृष्टि रखना चाहिए। व्यवहारमे ही विमूढ़ हो जानेपर 
परमार्थ दिखाई नही देता-- 


व्यवहारविमढ्ृवृष्टयः परमार्थ कलयन्ति नो जनाः । 
तुषबोधविमुग्धबुद्धप: कलूयन्तोह तृषं न तन्दुलूम्‌ ॥२४२॥ 

अन्यया्थ--(व्यवहारविमूदुदृष्टयः जना ) जिनकी दृष्टि व्यवहारमे ही मोहित है, वे पुरुष 
(परमाथे नो कलूयसन्ति) परमार्थ तत्त्वको स्वीकार नहीं करते अर्थात्‌ विशुद्ध आत्म तत््वको 
नहीं अनुभव करते हैं। वे यथाथंतासे दूर हैं जेसे कि (तुषबोधबिमुग्धबुद्धऔ) धानके ऊपरका 
छिलका प्राप्त करने मात्रसे मुग्ध, भर्थात्‌ उसे प्राप्त करके ही जिनकी बुद्धि सन्तुष्ट है वे लोग 
(इह तृषं कलयस्ति) यहाँ तृष 'छिलका) ही प्राप्त करते हैं (हल्दुलम्‌ न करूयन्ति) चावलको वे 
प्राप्त नही कर पाते ॥२४२॥ 

भावाधं--जेसे तन्दुल जो चावल, उसकी उपयोगिताकों सुनकर कोई मनुष्य धान कूटता 
देखकर, धानके छिलको पर ही मोहित हो जाय, छिलका और चावलके भेदपर दृष्टि न डालें तो, 
उसे तुषकी ही प्राप्ति होगी । वह चावल न पा सकेगा--न उनका उपयोग कर सकेगा । लोग ऐसे 
ध्यक्तिको मृढ ही कहेगे। जेसे छिलका चावलोकों पहिचानने व प्राप्त करनेका साधन मात्र था, 
स्वय बहू चावल नही था। इसी प्रकार व्यवहार तो परमार्थंक समझनेका साधन था, वह स्वय 
परमार्थ नही था। व्यवहारके आधार पर परमार्थों पहिचाननेसे, परमार्थ वस्तुकी प्राप्ति 
होती है, परन्तु जो बाह्य भेष मात्र बनाकर, अपनेको कृतकृत्य मान चुके हैं, वे कोरे भेषी 
तो रहेगे--पर उस भेषकों धारण करनेका जो मूल उद्देश्य था उस परमार्थ तत्त्वको प्राप्त 
नहीं होगे । 

बाह्य परिग्रहुका त्याग अन्तरग रागादिके त्यागके लिए था। जो व्यक्ति अन्तरग रागादि 
त्यागकर आत्म सिद्धि करना चाहते हैं,--उनको बाह्य परिग्रह, जो रागादिका नोकर्म है, उसका 
त्याग करना चाहिए। जिस प्रकार क॒षाय कर्मका उदय जीवके विकारका हेतु है, उसी प्रकार 
नोकम जो शरोरादि तथा तत्साधनभूत अन्य बाह्य भोगोपभोगके साधन, सभी कर्मके उदयमें 
सहायक होनेसे रागादि विकारोके निमित्त हैं। यद्यपि ये रागादिके कर्ता नही हैं, पर राग्रादि 
उत्पन्न होनेमे निमित्त है। अत. इन बाह्य साधनोका भी त्याग, जो बाह्य व्यवहार क्रिया है,-- 
वह मी नितान्त आवश्यक है। तथापि जो लोग केवल इतके परित्यागमे हो सन्तुष्ट हैं, और 
पारमाधिक तत्त्वकी प्राप्ति या अनुगमनकी ओर जिनका ध्यान नही है, वे अन्तरग विकारोके त्याग 
को प्राप्त नहीं होते । उन्हे निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्ति नहीं होती ॥२४२॥ 


द्रव्यलिगके ममत्वमे तत्त्वका दर्शन हो नहीं होता, ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
द्रव्यलिज्जममकारमोलितेदृश्यते समयसार एवं न। 
द्ब्यलिजु मिह यत्किलात्यतो श्ञानमेकमिदेव हि स्वतः ॥२४३॥ 


सर्व-विशुद्ध ज्ञान अधिकार ३३४, 


अम्ववाय--(दब्यकछिजुम्मका रमोलिते ) वाह्यलिग जो केवल शरीराश्नित है उसमे हो 
जिन्हे ममत्व है, उस ममत्व परिणामके कारण जिनके अन्तःचक्षु निमीलित हैं, उनको (समयसार 
एव न दृश्यतते) अपना विशुद्ध अत्म तत्त्व हों नहीं दिखाई देता है। (यत्‌ कि इह ह्रब्यालिगम) 
क्योकि यह द्रव्यलिंग (किल अन्यत ) निश्चयसे पुदूगल द्रव्य, शरीर आदिके कारण है, या तत्स्वरूप 
है (एक इृदभ ज्ञान एव तु स्वतः) यह एकमात्र ज्ञान हो है जो स्वतः होता है, परसे नही 
होता ॥२४३॥ 

भावाय्थ -मोक्षमार्गीके दो लिय हैं- गृही लिंग तथा अनगारालिग | सागार धमंको पालन 
करने वाले मनुष्य प्रथम प्रतिमासे ग्यारहवी प्रतिमा तकके होते हैं । इनमे दशम प्रतिमा तक तो 
कोई बाह्य लिंग (वेष) नियत नही है, पर ग्यारहवी प्रतिमामे क्षुल्लक व ऐलक ये दो भेद पाये 
जाते है । 

एक कोपीन व खण्ड वस्त्र धारण करना क्षुल्लकका वेष (बाह्यचिह्न) है, तथा कोपीनमात्र 
ऐलक का विह्नु है। क्षुल्लिकायें, आर्थिकायें ऐसे दो भेद भी स्त्री पर्याय गत ब्रतियोम पाये जाते हूँ । 
एक वस्त्र तथा सोलह हाथको एक साड़ी रखना क्षुल्लिकाका वेष है, तथा वस्त्र न रखकर मात्र 
एक सफेद साड़ी रखना आयिकाका बाह्य चिन्ह है। इस तरह सागार व्रतीके उक्त बाह्य चिन्ह कहे 
गये है । अनगार अर्थात्‌ महाव्रती साधुका वेष दिगम्बर है। छरीरपर तो वस्त्राभूषणोका अभाव 
(त्याग) है ही, किन्तु धन धान्यादि दस प्रकारके अन्य परिग्रह भी वे नहीं रखते, अतः साधुका 
गा हू दिगम्बरत्व है। तथा जीवरक्षार्थ गृहीत पिच्छिका तथा शोचोपकरण भी उनके बाह्य 
ह्नृहैं। 

बाह्य वेष तो जैनोके अन्य भेद ए्वेताम्बरोसे भी दो-तीन प्रकारके पाये जाते हैं। जेनेतरोमे 
भी अनेक प्रकारके वेष पाये जाते हूँ। अन्य मिथ्यादृष्टि जिस प्रकार वेषोमे ममत्व रखते हँ-- 
उसीमे तल्लीत हैं, यदि जेनगृही या साधु या आपिकायें भी नि३चय दृष्टिक। छोडकर, उस बाह्य 
दृष्यिसि, जिन्हे जेन वेष कहा जाता है, उसमे मोहित बुद्धि है, बाह्य वेषमे अपनी धर्म स्थिति 
मानकर चलते हैं, तो इस ममत्व परिणामके कारण उनके अन्त.चक्षु कभी आत्मदर्शन नहीं 
कर पाते । 

मोहका परिणाम ही ममत्व है, मोह मूर्च्छाका पर्यायवाची है । जेसे मूच्छित मनुष्यको अपनी 
सही स्थितिका भान नही होता, इसी प्रकार बाह्य दिगम्बरादि वेषमे हो मगन रहने वाले, अर्थात्‌ 
वेष रूपसे ही अपना धर्म--अपना कल्याण मानने वाले--साधुको, अपने सुविशुद्ध, रागादि विकार 
रहित, आत्माका दर्शन होता ही नही है। 

शारीरिक क्रिया, शारीरिक वेष,--शारोश्कि सम्हाल व उसके साधुवेषके रागसे, तथा 
अन्य वेषोके द्वेषसे, जीव मुक्ति नहीं पाता । मुक्ति तो जीवको परसे छटनेमे है । तब पराश्चित वेष 
मोक्षका मार्ग केसे बन सकता है ? मोक्षका मार्ग तो आत्मा स्वतः है, जो कि ज्ञानमात्र है--- 
तत्स्वरूप है, तद्िन्न है। अपने उस अनुपम, अखण्ड, सुविशुद्ध, आनन्द-कन्द, ज्ञानमय भात्माका, 
अपने स्वरूप रूप दशाको प्राप्त करना ही मुक्ति है । 

(४२७) प्रइन-आत्मा तो अनादिसे अनन्त कारू तक सदा ज्ञानानन्द स्वरूप है हो। उसे 
प्राप्त क्या करना है ? जो वस्तुका स्वरूप वस्तुमे स्वभावतः है, परके कारण नही है, उसको प्राप्त 


करनेकी बात ही ठीक नही है । वह तो उसे प्राप्त है, और प्राप्त रहेगा ? 





३४० अध्यात्म-अमृत-कलश 


समाधान--स्वभाव तो आत्माका ऐसा ही है, पर कर्म निम्मित्त जन्य रागादि-विकारोंके 
कारण वर्तमात अवस्था उसकी विभाव रूप है, अतः वह स्वभावकों नहीं देखता, न उसे प्राप्त 
करता है। परके सगका त्याग हो जानेपर वहु अपनी स्वभाव रूप दक्षामे आता है, वही उसका 
प्राप्त करना कहा जाता है। ज्ञानानन्द स्वभाव होने पर भी, अनादिसे ही इसने कभी ज्ञानकी 
उपासना नही की । इसीलिए इसे ज्ञान प्राप्तिका उपदेश दिया गया है। 

(४२८) प्रइन--जेसे आत्मा सदा अपने निज स्वरूपको नही छोड़ता इसी प्रकार परपदार्थ भी 
अपने स्वभावका परित्याग नही करते--तब परके सग रहनेसे क्या ? और उसके दूर होनेसे क्या ? 
एकका दूसरेमे प्रवेश स्वभावतः नही है। जब एक द्रव्य दुसरे द्रव्यमे प्रवेश नहीं करता, सब अपने 
स्वभावमे है, परका ग्रहण ही नही होता, तो उसका त्याग करना क्या अर्थ रखता है ? 

समाधान--वस्तुत' सब द्रव्य अपने-अपने स्वरूपमे ही रहते हैं, कोई द्रव्य अन्य द्रव्यमे प्रवेश 
नही करता । तत्त्वत कोई किसीका ग्रहण और त्याग भी नही करता । यहो तो कारण है कि 
बाह्य पर द्रव्याश्रित वेष, आत्माका कोई उद्धार नहीं करता। तथापि जो साधु अपनी मिथ्या 
कल्पना द्वारा उसीमे मोहित हैं--उन्हें अपने उस मोह परिणामका ही त्याग करना है। परके साथ 
एकत्त्व बुद्धि करना हो उसका ग्रहण करना है, तथा उनमे एकत्त्व बुद्धिका त्याग ही उसका त्याग 
है। उसीसे मुबित होगी । बाह्यका त्याग किया है उससे मुक्ति होगी-ऐसी मिथ्या भ्रान्तिसे मुक्ति 
नही होती । 

(४२९) प्रइन--तब तो बाह्य वेष अकिचित्कर है। मोक्षमायंमे उसकी उपयोगिता ही नही है। 
तब साधु दिगम्बर वेषको क्यो धारण करते हैं। उसको बिना धारण किए भी मुक्ति हो सकती 
है क्योकि-- ज्ञानमेव विहित शिवहेतु:'” इस कलश कथित उपदेशके अनुसार आत्मज्ञान हो मोक्ष- 
का कारण है दिगम्बर वेष नहीं ? 

समसाधान--आपका कथन यथार्थ है, पर दिगम्बरपना कोई वेथ नहीं हैं, वेष वे हैं, जो 
धारण किए जाते है। जब समस्त वेष उतारे जाते हैं तब साधु, जैसा जन्मजात शरीर है, 
तन्मात्र रह जाता है। वेषी लोग उसे भी एक वेष कह देते हैँ, पर वह सचमुचमे कोई वेष नही 
है। अत जो साधु अपनी साधुताको प्राप्त करना चाहता है, उसे अपने जन्म कालसे लेकर अबतक 
जितने वेष बनाए थे, सब उतारकर फेंक देना है। इसोलिए आचाय॑ कहते हैं कि बाह्य वेषोमे 
ममकार बुद्धिसे, आत्मदर्शन नही होता । यद्यपि जहाँ साधुता है वहाँ दिगम्बर मुद्रा नियमसे होती 
ही है, तथापि जहाँ जहाँ दिगम्बर वेष है वहाँ साधुता हो भी, न भी हो, यह अनिवार्य नही है । 

(४३०) प्रइन--यदि दिंगम्बर वेष कोई वेष ही नहीं है तो उससे ममत्वका निषेध क्यों 
किया ? जो वस्तु है हो नहीं उसके ममत्त्व त्यागका उपदेश देना कया वृथा नहीं है * 

प्माधान--उपदेश इसलिए दिया कि वेधी जन उसे भी एक वेष मानकर, उसमे भी ममत्व 
कर लेता है, अहुकार करने लगता है, उसके निषषेधके लिए आचार्य उपदेश करते हैं। 

(४३१) प्रइन--जब दिगम्बर वेष कोई वेष ही नही हैं, तब उसे मानकर अहकार तो मिथ्या 
कल्पना हुई । जो मिथ्या है, उपका कया निषेध, वह तो स्वय निषिद्ध है ? 

सम्ाधान--यही बात है । निषेध वेषका नही हैं, न उसे वेष मानने न माननेका है। निषेध 
तो उस मिथ्या कल्पनाका ही है, जो मिथ्या कल्पना उस निर्वेष दशा दिगम्बरत्वको भी वेष मान 





स्व-विशुद्ध-शन-अधिकार है! 


लेती है, फिर उसीसे अहकार ममकार करती है। इस अ्राति या विभाव भावसे बचनेका ही आचार्य 
उपदेश देते हैं। आत्मा श्ञानस्वरूप है, उस स्वरूपकी विस्मृतिसे ही जीव दुखी है, भव॑-अ्रमण करता 
है, भ्रोन्ति दूर हो जाय तो सुखी हो सकता है। इसलिये भ्रान्ति छोडनेका तथा अपने स्वरूपके ही 
ग्रहण करनेका उपदेश है। 

(४३२) प्रषम--जब दिगम्बरता अपनेमे कुछ है ही नहीं, तब उसका अहकार ममकार कैसे 
हो सकता है | यदि होता है और उसे न करनेका उपदेश है, तो इससे सिद्ध है कि वहू कुछ वस्तुभूत 
है, तभी तो उसके अहूंका रका निषेध है ” 

समाधान--दिगम्बरता या नग्नता एकार्थवाची है। शरीरपर अन्य बस्तु न हो तो वह 
शरीराश्रित तगनता है, तथा आत्मापर यदि रागादिका कोई आवरण न हो, वह भी अपने यथार्थ 
स्वरूपमे हो, तो वह आत्माकी नग्नता है। प्रत्येक वस्तु अपने स्वरूपमे-पर भिन्न होनेसे, नग्न ही 
है, भतः दिगम्बरता या नरनता वस्तु स्वरूपकों ही कहते हैं। यहाँ शरीरकी नग्नताको आत्माकी 
तग्नता मानकर, जो उसका मिथ्या--अहकार करते हैं, उसका निषेध किया गया है। 'अहू' मे 
अहंबुद्धि करनेका निषेध नही है, पर में 'अहंबृद्धि करनेका निषेध है। इससे सिद्ध है कि शरीरकी 
नग्तताको अपना वेष माने, व उसमे अहंकार ममकार करे, तो वह आत्माकी भ्रान्ति रूप विभाव 
परिणति है । अतः उसका निषेध किया गया है ॥२४३॥ 


नाना बिकल्पोको छोड़कर आत्मचिन्तन ही सर्वश्रेष्ठ कार्य है, ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
अलमलमतिजल्पेदु विकल्पेरनल्पे- 
रयमिह परमार्थइचेत्यतां नित्यमेक: । 
स्वरसबिसरपूर्णशानविस्फूर्तिमात्रा-- 
न्‍न खलु समयसारावृत्तरं किव्चिदस्ति ॥२४४७ 


अन्वयाय--(अतिजल्पे) अधिक बात करनेसे (अलूम) बस करो, अर्थात्‌ अधिक चर्चा बन्द 
करो तथा (अनेके: दुबिकल्पे: अलम) नाना प्रकारके विकल्पोको भी बन्द करो, (इहू नित्यम्‌ अयम्‌ 
एक परमार. चेल्यताम) यह एकमात्र परमार्थ अर्थात्‌ परमतत्त्व है, उसका हो अनुभव सदा करो । 
(स्वरसविप्तरपूर्णलञानविस्फूतिभात्रात्‌ समयसारात) अपने चेतन्यरसके विस्तारसे परिपूर्ण, ऐसा जो 
ज्ञान, उसकी विस्फूरति अर्थात्‌ उसका जिसमे उदय हो चुका है, ऐसे समयसारसे, अपने सुविश्ुद्ध 
परमात्म तर्वसे (उस्तर) उत्कृष्ट सारभूत (किड्खत्‌) कोई पदार्थ (न छलु अस्ति) तहों ही है यह 
सुनिश्चित है। अतः सर्वोत्कृष्ठ उस आत्मतत््वका ही चिन्तन करो--अनुभव करो ॥२४४॥ 

भावायं--आत्माके लिए क्या करणीय है ? दया अकरणीय है ? वह कैसे प्राप्त होता है ? 
वह नित्य है, या अनित्य है ? इत्यादि अनेक विकल्पो अर्थात्‌ मेदो या अश्नोंसे युक्त जो जल्प हैं वह 
सब केवल “जल्प” है। ऐसे नाना प्रकारके जल्पोके कथनोसे कोई लाभ नही है। धास्त्र विशारद 
पुरुष इन चर्चाओमे हो उल्झे रहते हैं। आचार्य यहाँ कहते हैं कि चर्चाएं तो प्रन्थमे हमने भी 
बहुत की हैं, तथापि उन सब चर्चाओका सार मात्र यही है कि चर्चाओंका तथा अपने दृष्ट संकल्प 
ब्िकल्पोका परित्याग करो । 


३४१ अध्यास-अमृत-कहैदा 


ग्रन्थोक्त वस्तु-स्वरूपको समझनेके छिए, जितने वाद--कथन या विकल्प यहाँ कहे हैं, 
उनको भी बन्द कर दो। उतमे भी आत्म-तत्त्व नहीं है, वे मात्र उसके प्ररूपक हैं। उन सबको 
छोड़कर अपने निज चेतन्यके रससे भरे हुए स्वसंवेदन ज्ञानको प्रवाह परम्परामे हो गोते लूगाओ । 
इस आत्मतत्यसे अधिक समझने योग्य, जानने योग्य, ध्यान करने योग्य, तथा प्राप्त करने योग्य, 
बन्य कोई पदार्थ नहीं है। वही सारभूत है, इसीसे उसे समयसार कहा है। उसीका अनुभवकर 
आनन्द प्राप्त करो। वही सर्वश्रेष्ठ कार्य है, सर्वश्रष्ठ ध्येय है, सर्वश्रेष्ठ प्राप्तब्य है। उसे अनुभव 
करनेमे आत्माको स्वाधीन सुखका अनुभव आयेगा। वह मोक्ष सुखका, अतीन्द्रिय सुखका नमूना 
है। संसारके कोई भी सुख उसकी किड्चचित्‌ भी बराबरी नहीं कर सकते, क्योकि वे सब पराधीन 
हैं, काल्यनिक हैं, सुखाभास हैं। केवल दुखस्वरूप होकर भी सुखको भ्रान्ति उत्पन्न करते हैं, अतः 
स्वय क्लेशलूप हैं। जो स्वसवेदन ज्ञानका आश्रय करते हैं--इसीमे लीन होते हैं, वे मुक्तिके 
अविनाशी, स्वाधीन, शाग्रतिक सुखका बीज बो रहे हैं। ज्ञीत्र ही उनका वह कल्पवृक्ष फलेगा। 
उन्हे केवल-ज्ञानकी प्राप्ति होगी, तथा वे आठो कर्मोकी उपाधिसे रहित होकर सिद्धावस्थाको 
प्राप्त करे | 

मोक्ष पुरुषार्थ ही सम्पूर्ण पुरुषाथोमे श्रेष्ठ है। उसे प्राप्त करनेपर जीव अनादिकाछीन 
अपनी भूलछोका परिमार्जनकर, उस निर्दोष अवस्थाको प्राप्त होता है, जिसके बाद कुछ करना शेष 
नही रह जाता । उस ज्ञानको प्राप्त हो जाता है, जिससे बाहिर कुछ जानना शेष नही रह जाता । 
उस आननन्‍्दको प्राप्त होता है, जिससे अधिक कोई आनन्द प्राप्त करना शेष नहीं रह जाता | ऐसा 
तृप्त होता है कि अतृप्ति शेष नहीं रह जाती। करणीय सभी कार्योकी समाप्ति हो जानेसे वह 
कृतकृत्य हो जाता है। कोई गन्तव्य स्थान न रहनेसे लोकके शिखरमे स्थित हो जाता है। यही 
स्व की परिपूर्ण प्राप्ति है, जो समस्त पर द्रव्योसे--उनके गुणो और उनकी पर्यायोसे तथा विभावोसे 
भिन्‍न, अपने अनन्त गुण-पर्यायोमे विस्तार रूप है। यह ऐसी अवस्था है जिसमे अब कभी परिवतंन 
नही होगा । यही अनन्त अविनाशी सुखकी प्राप्ति है। जीवकी जो अनादिकी अभिलाषा थी कि मुझे 
सुख प्राप्त हो, वहू अभिलाषा पूर्ण हो जानेसे जीव निरमिलाषी हो जाता है। 


भाचाय॑ कहते हैं कि सभो जीव इस अवस्थाकी प्राप्तिके उद्देदयसे स्वसवेदन ज्ञानका बीज 
वपन करो । सम्पूर्ण सकल्प-विकल्प तथा जल्पवाद-वितण्डा छोड़कर, एकमात्र स्वय शुद्धात्माका 
अनुभव करो, वही तुम्हारा परमतत्त्व या परमात्मा है। उसमे लीनता होनेसे उसकी जो परिपूर्ण 
प्राप्ति हो, उसे ही परमात्मामे लीन होना कहते हैं। उससे भिन्‍न अन्य किसी ई्वर या परमात्मामे 
लीन हो जानेकी बात मिथ्या है। परकी आत्मामें विलीन होनेसे आत्मसत्ताका ताश होगा। ऐसी 
मुक्ति जिसमे अपनी सत्ता मिट जाय, कौन बृद्धिमात स्वीकार करेगा। अत. ग्रन्थमे जो प्रथम 
नाना चर्चाएं की हैं, नाना विकल्प उठाए हैं, वे तुम्हारे भ्रमको दुर कर, यथार्थ तत्त्व समझानेके 
लिए हो उठाए हैं। अब उन सबको दूरकर अपने आत्मतत्त्वका ही अनुभव करो ॥२८४॥ 
स्वसवेदन ज्ञान जगत्‌को देखनेका एकमात्र चक्षु है-- 
इदमेक॑ जगच्चक्षुरक्षयं॑ याति पृर्णताम्‌ । 
विज्ञानधनमानन्दम्रयमध्यक्षतां. नयत्‌ ॥२४५॥ 








सर्व-विशुद्शञान-अधिकार ३४३ 


अन्यवार्थ--(इतम्‌) यह ज्ञानमात्र तत्व (एक झगस्वक्षुः) जगतका एकमात्र नेत्र है, यह 
(विज्ञानधतम्‌ आनंदसयम्‌ अक्षय) ज्ञानके घन स्वरूप, तथा आनन्दसे भरे हुए अक्षय आत्माको 
(प्रत्यक्षतां नयह्‌) प्रत्यक्ष ही दिखाता हुआ (पूर्णतां बाति) स्वयं प्‌र्णताको प्राप्त होता है ॥२४५॥ 

भावार्ष--पह वस्तु-तत्त्वका प्रर्षक अध्यात्म-प्रन्थ, या ज्ञानमात्र तत्त्व, स्वसवेदत ज्ञानगप्य, 
विज्ञानघन, आनन्दमय आत्माका हमे दर्शन करा देता है। उस दर्शनसे केवलज्ञानकी प्राप्ति होती 
है, अतः वह प्राणियोंक लिये आत्म-दर्शन करनेका एकमात्र नेत्र है, उसे सबं प्रयत्नेसे प्राप्त 
करो ॥२४५॥ 


प्र्थकी समाप्तिपर उपसहार हूपमे आचार्यश्रो अन्तिम वक्‍तव्य देते हैं-- 
इतीदमात्मनस्तत्व॑ ज्ञानमात्रमवस्थितम्‌ । 
अखण्डमेकमचल स्वसवेशमबाधितम्‌ ॥२४६॥ 


अन्यया्--(हृति) इस प्रकारसे, इस ग्रन्थमे (इस आत्मनस्तत्वम) यह आत्मतत्वका 
प्रतिपादन हुआ। (झ्ञातमात्रमू अवसत्यितम) भात्मा ज्ञान मात्र है यह सिद्ध किया गया। वह 
आत्मा (अलष्हभ एकम) कमी किसीके द्वारा भी खण्डनीय नहीं है वह अपनेमे स्वय एकरूप है 
(भवाधितम्‌) किसीके द्वारा बाधाकों प्राप्त नही है ओर (स्वस्वेश्वम्‌) स्वयके द्वारा अनुभवनोय है 
ऐसा आत्म स्वरूपका प्रतिपादन किया ॥२४६॥ 


भावा्थ--हस प्रत्थमे अखण्ड, अचल, शाग्रतिक, स्वसवेद्य, निर्बाध, ज्ञान-मात्र, ऐसे 
आत्मतत्त्वका प्रतिपादन किया है। इस उपसहार वाक्यके साथ ग्रन्थकी पृर्णता आचार्यश्रोने की है । 
उसे ग्रहण करनेका व अनुभव करनेका भी उपदेश दिया है, अत प्रन्थके प्रारम्भमे आचार्यश्रीने 
एकत्त्व-विभक्त आत्माका दर्शन करानेकी जो प्रतिज्ञाकी थी वह पृण हुई। 





# इति सर्वविशुद्ध शानाधिकार' # 


० स्थाद्राद-अधिकार 0 


वस्तु स्वयं अनेक धर्मवालो है अत अनेकान्त स्वरूप है। उसका विवेचन करनेकी पद्धतिको 
स्थाद्वाद कहते हैं। इस प्रकरणमें इसीका विवेचन करते हैं-- 


अन्न स्पाह्द सिद्धचर्य' वस्तुतत्त्वव्यवस्थितिः । 
उपायोपेयभावश्य. मनारभूयोएपि चिन्त्यते ॥२४७॥ 


अन्वयार्थ--(अत्र) अब समयसार यग्रन्थकी समाप्तिके प्रसंग पर (स्थाह्इशुद्धघय॑ सिद्धपर्ष) 
स्याद्माद जो अनेकान्तवाद उसकी पवित्रताकी प्रसिद्धेके लिए अथवा उसके स्वरूप प्रतिपादनके 
लिए ( बस्तुतस्वव्यवस्थिति ) वस्तुकी यथार्थ व्यवस्थाका, तथा ( उपायोपेयभावश्च ) उपाय जो 
४०३ तथा उपेयभूत जो मोक्ष, इनका (भूय. अषि) फिरसे भी (मनाक,) थोड़ा (श्रिन््यते) विचार 
करते हैं ॥२४७॥ 


भावार्थ--यद्यपि शुद्धात्मतत्वका स्वरूप-प्रतिपादन इस ग्रत्थमे आचार्य श्री कुन्दकुन्द देव 
कर चुके । उनके द्वारा कथित ४१४ गाधाएँ अपने मूल उद्देश्यके अनुसार “परसे विभक्त, अपने 
ज्ञानस्वरूपसे अभिन्न, अख्नण्ड, एक, ज्ञानानन्द स्वरूप, नित्य, शुद्ध आत्माका स्वरूप भ्रतिपादन 
करके पूर्ण हो चुकी । तथापि टीकाकार श्री अमृतचन्द्र आचार्यने अपनी टीकामे सारभूत अमृतमय 
तत््वको अनेक गाथाओकी टीकाके अन्तमे, सुन्दर छन्दोमे निहितकर इन अमृतमय कछछोकी 
रचनाकी है | वस्तुतत्वकी व्यवस्था अनेकान्त रूप है, एकान्त रूप नहीं है, वे इस प्रकरणमे, स्थाद्वाद 
पदतिसे ऐसी व्यवस्था सिद्ध करते है। यह आत्मा स्वय द्रव्य दुष्टिसि, परम पारिणामिक भाव- 
मय--सदा काल नित्य शुद्ध है। कर्म तथा तन्निमित्तजन्य विकार इसके स्वभावमे नही हैं । 
तथापि पर्याय दृष्टिसे वही आत्मा, वर्तमान दष्यामे अशुद्ध है। कर्मसयुक्तात्मा तन्निमित्त जन्य 
कालिमासे तनन्‍्मय हो रहा है। 


सम्पग्दर्शन-ज्ञान-चारित्र स्वरूप अपनी परिणतिको जब प्राप्त होता है, तब वह आत्मा 
स्वयमेव अपनी पवित्र दशाको प्राप्त करनेके लिए 'उपाय' भूत है। तदनन्तर आत्मा जैसा द्वव्य- 
दृष्टिसे पवित्र-शुद्ध था, वेसा रत्लत्रयके बरसे पर्याय रूपमे भी, अपनी कालिमाका, नेमित्तिक 
सावोका अभावकर, सुविशुद्ध हो जाती है। वही मोक्ष है, वही 'उपेय' है। प्रकारान्तरसे आत्मा 


है, शुद्धय॑य” इति पाठ वेद: । 
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हो उपायभूत है तथा वही उपेयभूत है। भेद विवक्षासे ऐसा कह सकते हैं कि आत्मा कबचित्‌ 
हा स्वरूप है तथा कथ॑चित्‌ उपेयभूत है। इस प्रकार स्याद्वादसे वस्तुततत्वकी व्याख्या सिद्ध 
है । 


इसीको दूसरे क्षब्दोमे ऐसा भी कह सकते हैं कि वह 'तत्‌' भी है, तथा कथंचित्‌ 'अतत्‌' 
भी है। 'एकरूप' भो है तथा कथचित्‌ 'अनेकरूप' भी है। “नित्यरूप' भी है, और कर्थचित्‌ 'अनित्य 
रूप' भी है। सत्‌' रूप भी है, और कथचित्‌ 'असत्‌” रूप भो है। इसी कथनका नाम 'स्याद्वाद 
कथन पद्धति' है। इसका विशद वर्णन आगे करंगे। 





पदार्थ स्वयं अनेक धर्मात्मक है, अतः उसका कथन एक साथ सम्भव नहीं है, क्योकि ऐसी 
वचनकी असामशथ्यं है । अतः उसके अनेक धर्मोका ऋमसे ही कथन किया जा सकता है। कथनमें 
कोई श्रोता, प्रथम किसी एक धमंके कथनसे, एकत्वका एकान्त न पकड़ लेवे, इससे उसे “कथचित्‌ 
एक है” अथवा “स्यात्‌ एक:” इन शब्दों द्वारा कहना पड़ता है। इस स्थात्‌ शब्दका ही अर्थ 
“कथचित्‌' है। 'कथचित्‌ एक है' अर्थात्‌-किसी एक अपेक्षासे--वस्तु एकरूप है। सर्वथा एक रूप 
नही है। स्थात्‌ या कथचित्‌' शब्द साथ रहनेसे सवंधा एकान्तपनका स्वय निषेध हो जाता है, 
तथा वस्तु 'अनेकात' है इसका प्रकाशन हो जाता है । प्रत्येक कथन अपने प्रतिपक्षी भावको साथमें 
लेकर हो चलता है। देखनेमे एक बार ऐसा प्रतीत होता है कि थे दोनो धर्म परस्पर विरोधी हैं, 
अत. एक पदार्थंमे केसे रह सकते हैं ? पर गहरा विचार करनेपर मालूम हो जाता है कि, 
तत्‌-अतत्‌, सत-असतू, नित्य-अनित्य, एक-अनेक, ये सब विरोधीसे दिखाई देने वाले भी धर्म, 
अविरुद्ध भावसे एक ही पदा्थंमे एक साथ पाये जाते हैं। इसी विरोधको दुर कर अनेक धर्मात्मक 
पदार्थकी व्यवस्थाका प्रदश्न, तथा स्याद्वाद पद्धतिसे उसोका विशद व्याल्यान, आगेके कलश्ोने 
किया गया है ॥२४७॥ 


ज्ञान-शे यके पारस्परिक सम्बन्धको देखते हुए ऐसा लगता है, कि ज्ञान, ज्ञेयोंके प्रतिभास 
मय है। ज्ञान उनमे स्वय भी कुछ भिन्‍न है, ऐसा प्रतिभासित नही होता । इसका वर्णन कथचित्‌ 
'तत्‌” भग द्वारा करते हैं-- 


बाह्मार्थें: परिपीतमुज्मितनिजप्रव्यक्तरिक्तीभवत्‌- 
विश्वान्त पररूप एवं परितो ज्ञान पशों: सीदति। 
यत्तत्‌ तत्तदिहू स्वरूपत इति स्थाहादिनस्तत्‌ पुन- 
दूं रोल्मग्तघधनस्वभावभरत: पूर्ण समुन्मज्जति ॥२४५॥ 


अन्थयार्थ-- (बाह्मार्थें: परिपीतम्‌) जिस श्ञानको बाह्य ज्ञ य पदार्थोते पी लिया है, अर्थात्‌ 
ज्ञान-श यसे उत्पन्न शेयाकार रूप है, अतएव (उच्छितनिश्प्रव्यक्षितिरिक्तोभवह्‌) अपनी निजकी प्रक* 


डर 
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ट्वाके अभावसे जो स्वय अपनेमे शुन्य है, किन्तु (पररूष एवं परितः विभान्तम्‌) शयार्थोंमे ही 
पूर्ण विश्वान्त है--समाप्त है, (पद्नो. ज्ञानं) ऐसा मानने वाले अज्ञातीका ज्ञान (सीवति) नष्ट हो 
जाता है, भर्थात्‌ उसकी मान्यताके अनुसार, ज्ञान स्वय अपने स्वरूपमे कुछ वस्तु नहीं रह जाता। 
(स्याह्मादितः तत्युन ) स्थाद्वादके सिद्धान्तके प्रतिपादक जेनोने उसे ऐसा कहा है कि (यत्‌ तत्‌ तत्‌ 
इह स्वरूपत तत) जो पदार्थ है, वह यहाँ अपने स्वरूपसे अपने अस्तित्वमय है। अत ज्ञान अपने 
ज्ञायक स्वरूपको लिए हुए, स्वयं तत्‌ रूपसे अवस्थित है, इसलिए वह जशञान--(प्रोस्मग्नघनस्व- 
भावभरतः) सदाकालसे उदयको प्राप्त अपने ठोस स्वभावसे (पृर्ण) परिपूर्ण (समुन्मज्जति) उदय- 
को प्राप्त होता है। वह बाह्य ज्ञेयोसे भिन्‍न, उनका प्रकाशक, स्वय अपनी पूर्ण सत्तावाला है, यह 
स्वरूपसे 'तत्‌' का वर्णन हुआ ॥२४८॥ 


भावार्थ--कुछ दादियोका कथन है कि ज्ञानकी उत्पत्ति ज्ञेयसे है, क्योकि ज्ञान जञेयके 
आकार हो उत्पन्त होता है, इसलिए बह ज्ञेयकों प्रकाशित करता है। फलत ज्ञेय ही ज्ञानके 
अस्तित्वका उत्पादक है, ज्ञान स्वयमे कुछ नही है । 


ऐसी मान्यतामे वादी स्वय ज्ञानरहित अज्ञानी ही सिद्ध हुआ। उसे पशु छाब्दसे कहा गया, 
यह पशु शब्द अज्ञानीपनेका प्रतिरूप है । एक उदाहरणरूप है--जैसे पशु स्वय अपने स्वहूपको नहीं 
जानता, ऐसे हो शञानके स्वरूपको अज्ञानीने अपना स्वरूप ही नहीं जाना, तब पशुकी तरह अज्ञानो 
हुआ, ऐसे अज्ञानिताके अर्थमे पशु छाब्दका यहाँ प्रयोग है। जब ज्ञान स्वयं कुछ नहीं है, वह 
पदार्थाकार है, पदार्थसे हो उसको उत्पत्ति है, तब स्वरूपसे रहित अभाव हो सिद्ध हुआ। उसे 
जय पदार्थ हो अपनेमे अन्तर्लीन कर गए, तब ज्ञानका ही अभाव हुआ | 


जैनमत के अनुसार प्रत्येक पदार्थ अपने अनाद्यतन्त स्वरूपको स्वयं रखनेवाला है। अत- 
जो पदार्थ है--वह अपने स्वरूपसे स्वयं अस्तित्वकूप है। वह अपने अनन्तकालीन स्वभाव-सत्ताके 
कारण पूर्ण ही ज्ञात होता है । 


(४३३) प्रध्म--श यके आधारपर ही ज्ञानका बोध होता है। यदि ज्ञेय न हो तो ज्ञानका 
कोई स्वतन्त्र अस्तित्व दिखाई नहीं देता । अत ज्ञातका ज्ञयसे भिन्‍न स्वतन्त्र अस्तित्व मानना 
कल्पना मात्र है ? 


समाधान--ज्ञान, पदार्थकों ज्ञे यको जानता है। पदार्थ (ज्ञय) ज्ञानके द्वारा जाना जाता 
है| इन दोनोका यही पारस्परिक ज्ञेय-ज्ञापक सम्बन्ध है। ऐसा कोई ज्ञेय नही है, जो किसी 
ने किसी शानका विषय न हो । इसीप्रकार ऐसा कोई ज्ञान नही है, जो किसी न किसी ज्ञेयको 
विषय न करता हो । इनका ऐसा ही पारस्परिक सबध है। इसलिए ऐसा प्रतीत होता है कि ज्ञान 
शे याकार है, वस्तुतः वह जे याकारका ज्ञायक मात्र है। ज्ञान ही ज्ञ यके अस्तित्वको बतलाता है। 
शे यका बोध, अपने ज्ञायक ज्ञानके अस्तित्वको बतलाता है, इस तरह वे एक दूसरेके अनुमापक हैं। 

इसका यह अर्थ कदापि नही है कि ज्ञानकी स्थिति ज्ञेयके आधीत हो, या झेयकी स्थिति 
ज्ञानके आधीन हो, कोई किसीके आधीन नही है। श्ञात अपने रूपमे स्वतन्त्र आत्म तत्त्व है, यह 
आत्माका गण है तथा समस्त ससारके झे य अपनेमे स्वतन्त्र सत्तात्मक वस्तु अपने स्वभावसे हैं। 
कोई पदार्थ अपनेमे परका प्रवेश नही रखता, अत, स्वरूप दृष्टिसे अद्वेत रूप हो हैं । 


आर की ईबल 
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(४३४) प्रइब--निविकल्प समाधिगत साधु जब समस्त ज्ञयोंसे विमुख हो जाते हैं, तब ज्ञान 
जे याकारोंसे भिन्‍न रहता है। ऐसी स्थितिमे आपका यह कथन संगत नही है कि 'ऐसा कोई ज्ञान 
नही है जो किसो न किसी ज्ञेयको विषय न करता हो! यदि ऐसा मानव लिया जायगा तो 
“निविकल्प समाधि” का अभाव हो जायगा ? 


समाधान---इस निविकल्प समाधिमे पर शेयोका अभाव रहता है, पर वह स्वात्मज्ञानी 
है। स्वश्ञ यको ही उस समय अनुभवता है। आत्मा स्वय भी तो ज्ञय है। अतः स्वन्ञ यका ज्ञायक 
उस कालमे रहनेसे शान ज्ञ य रहित नही हुआ । 

(४३५) प्रइन--यद्यपि यह कथन सत्य है कि आत्मा भी ज्ञेय है, पर वह अन्य ज्ञाताओका 
ज्ञेय बन सकता है। स्वयका ज्ञेय स्वय बननेकी बात तो संगत प्रतीत नही होती । जैसे नेत्र स्वयको 
न देख सकते हुए भी अन्य पदार्थोको देखता है। उस नेत्रको अन्य दुष्टाओके नेत्र ही देख सकते हैं । 
ज्ञान स्व4 अन्य व्यक्तियोके ज्ञानका ही ज्ञय बन सकता है स्वय तो ज्ञान रूप ही है ? 


समाधान--ऐसा नही है | ज्ञान दीपककी तरह स्व-पर प्रकाशक है। जेसे दीपकके प्रकाश 
में सम्मुख स्थित पदार्थ प्रतिभासित होते हैं, उनको देखने के लिए दीपक आवश्यक है, परन्तु स्वयं 
दीपकको देखने के लिए अन्य दीपकका लाना आवश्यक नहीं होता | वहूं अपने अस्तित्वको भी 
स्वय प्रकाशित करता है। इसी प्रकार ज्ञानके जानने के लिए कोई अन्य ज्ञान आवश्यक नहीं है। 
यदि ज्ञान, स्व-पर प्रकाशक न हो तो "मैने घट जाता है' ऐसी प्रतीति नही हो सकती । ज्ञानने घट 
जाना होगा, पर ज्ञानने क्या जाना यह आपको केसे मालूम होगा ? चूंकि हमारा ज्ञान, जिन 
पदार्थोका भी बोध करता है--उस ज्ञानको भी वह ज्ञानी स्वय जानता है कि मेने अमुक पदार्थका 
बोध किया । जेसे घट स्वको नही जानता कि में घट हूँ, तो वह परको भी नहीं जानता। अतः 
सिद्ध है कि जो स्वका प्रकाशक होगा वही परका प्रकाशक होगा, जो स्वका अजानकार होगा वह 
परका भी अजानकार होगा । 

(४३६) प्रशन--दीपक क्या स्व को जानता है कि में दीपक हूँ ? तथापि परका प्रकादक है। 
अतः उक्त नियम सगत नही है ? 


समाधान--नियम दो सगत ही है । स्व पर प्रकाषकत्वके रूपमे ज्ञानस्वरूप बतानेके लिए 
दीपकका दुष्टान्त तो प्रकाशकका दुष्टान्त था, ज्ञानकी दृष्टि से दीपक न स्वकों जानता है न परको 
जानता है। वह स्व-परको प्रकाष्चित कर रहा है, पर उसे जानता नही है | जानता तो ज्ञानी 
ही है। सभी पदार्थ अपनी-अपनी मर्थादामे हो अपने गुण पर्याय समवेत हैँ। इसीलिए उन्हें स्वरूप 
की अपेक्षा 'अद्देत' कहा गया है। 

(४३७) प्रइन--“अद्वेतवाद” क्या आप स्वीकार करते हैं? तब तो ज्ञानाढत-अह्ादं त- 
शब्दाद्ेत-शुन्याद्वत आदि सभी अद्वं तवादियोका कथन ही सत्य मानना चाहिए ? 

समाधान--ऐसी हमारी मान्यता नही है। अद्वं तवादी सभीको तद्गप मानते हैँ। जेसे ज्ञान- 
द्वोत सभीको ज्ञानरूप मानता है उसके लिए ज्ञय कुछ नहीं है सभी ज्ञानरूप हैं। ब्रह्माद्रैतवादी 
सबको ब्रह्म रूप ही मानते हैं--अह्यके अलावा और कुछ है ही नही। जो कुछ है वह सब एक 
ब्रह्म रूप ही है । 
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पर जैन मान्यता ऐसी नहीं है | जैनो का अद्वेतवाद कथचित्‌ अद्वेतवाद है। उनकी दृष्टिमे 
कोई मो पदार्थ अपनेमे, अपनेसे भिन्न, अन्य सत्ताओंको समाविष्ट नहीं करता। न अन्य कोई 
पदार्थ उसे अपने मे समाविष्ट कर सकते हैं। अतः सव॑ हो स्वतंत्र होनेसे, कथचित्‌ अद्गे तरूप ही 
हैं। तथापि वे कथचित्‌ द्वेतरूप भी हैं, बयोकि यह लोक, जीव-पुदूगल आदि बट द्रव्योका आधार 
है। ये सब हैं, अतः कथचित्‌ द्वेत है। सामान्य सत्ता व विशेष सत्ताकी दृष्टि से एक पदार्थ भी 
कथचित्‌ अद्वेत, व कथचित्‌ द्वं तरूप है। अतः सिद्ध है कि--वस्तुत ज्ञान, जे यके आधार पर सत्ता 
नहीं रखता । वह स्वय सत्ताशील है। इसी प्रकार ज्ञेय, स्वय सत्ताशील पदाथे हैं, ज्ञानके कारण 
उनकी सत्ता नही है। इसोको यह कह्दा गया है कि जो 'तत्‌' है, अर्थात्‌ जो कोई पदार्थ है, वह 
स्वरूपसे तत्‌ है। इस नियमके अनुसार ज्ञात अपने स्वरूपसे ही ज्ञान रूप है। शेयोके आधीन नही 
है। ऐसा वह ज्ञान अपने स्वरूपके परिपूर्ण उदयको प्राप्त है ॥२४८॥ 

शान स्वरूपसे 'तत्‌” रूप है, तथापि वह पररूपसे “अतत'” रूप भी है, ऐसे स्वाद्वाद द्वारा 
उसकी परभिन्नता सिद्ध करते हैं-- 


वबिह्वं ज्ञानमिति प्रतकर्य सकल दुष्ट्वा स्वतत्त्वाशया 

भूृत्वा विध्वमयः पशुः पशुरिव स्वच्छन्दमाचेष्टते । 

यत्तत्‌ तत्‌ पररुपतो न तदिति स्याद्वाददर्शों पुनः 

विश्वाद भिन्‍नमविश्वविश्वघटितं तस्य स्वतत्त्व स्पुशेत्‌ ॥२४९॥ 


अन्वयाधं--(पशुः) अज्ञानी (विश्व श्ञातम) यह सम्पूर्ण जगत्‌ शान्रमय ही है (इति प्रतक्य॑) 
ऐसी तर्कंणा करके, (सकल स्वतत्त्वाशया) समस्त जगत्‌ स्वतत्त्व ही है, उससे भिन्‍न नही है, ऐसे 
अभिप्रायसे (दृष्ट था) देखकर या मानकर, (विश्यक्षयः भूत्या) स्वयं विव्वरूप बनकर, (पशुरिव) 
पशुओकी तरह (स्वच्छन्वम्‌ आचेष्टले) स्वतत्र विचरण करता है। (स्याह्ााददर्शों पुन.) स्याद्गादको 
दृष्टिसे पदार्थों देखने वाला, ऐसा नहीं देखता, वह देखता है कि( (यतू ततू पररूपतः न ततू 
इृति) जो ज्ञान स्वरूप है वह अपनेसे भिन्‍न ज्ञेयरूपसे नहीं है, ज्ञान रूपम हा ह। वह आत्मतत्त्व 
या ज्ञानतत्त्व (विदवादूभिन्नस्‌) विश्वके अन्य समस्त पदार्थोंसे भिन्‍न (अधिष्बविश्वघटितम) स्वय 
क्िवरूप न होकर भी अपने ही द्वारा सब विश्वका ज्ञायक, (तस्य स्वतत्त्वं) उसके, याने अपने 
स्वतत्त्वको (स्पृबोत्‌) स्पर्श करता है ॥२४९॥ 

भावा्थ--पहिले कलशमे यह बताया गया था कि जो वस्तु है, वह स्वरूप से अभिन्न, 
ज्ञानमात्र वस्तु आत्मतत्त्व है। वह द्रव्यरू्पसे स्वृतत्र है। पर ज्ञयोके आधारपर उसका अस्तित्व 
नही है । स्वयके रूपमे स्वसत्तावाली है। अतः वह 'तत्‌' रूप है। इस कलदमे यहू तत्व आया कि 
जैसे उसका स्वरूपसे अस्तित्व है, वेसा पर रूपसे अस्तित्व नही है। यह उसका अतत' रूप भी है। 

एकान्तवादी कोई ऐसा मानते हैं कि ज्ञान ही ज्ञेयके अस्तित्वको बनाता है, अतः ज्ञान ही 
ज्ञान है, शेय उनसे भिन्न कुछ नही है। सारा विश्व मेरे ज्ञानमय है, अर्थात्‌ समस्त विश्व मुझसे 
ही एकाकार है, मुझसे भिन्‍न कुछ नही है। ऐसा ज्ञानका अद्वेत, एकान्तरूपसे स्वीकार करके अपने 
को विश्वमय मानकर, स्वच्छन्द पापाचारछ्य प्रवृत्ति करते हैं। उनके लिए पर-धन, परस्त्री, आदि 
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जैय स्वतत्त्व ही हैं। अतः उनके ग्रहणमे पाप हो नही रहेगा । ये अपने वस्तु तत्वके अज्ञानके कारण 
पशुकी तरह स्वच्छन्द आचारी हैं । 

अनेकान्तवादी 'स्व' वस्तुको अपने ज्ञानकी मर्यादा रूप स्वीकार करते हैं, शैय पदा्-- 
ज्ञान पदार्थ, (जो स्वतत्त्व है) सवंथा भिन्न, विश्वव्प हैं। में तो विश्वसे स्वथा भिन्‍न हूँ। स्वतः 
के नाना गुणपर्याय रूप विश्वता मेरी है, मेरेमे हैं, पर में स्वयं अविश्वरूप हूँ, ऐसा मानकर पररूप 
से भिन्‍न अपनी सत्तामे निष्ठ, जो ज्ञान तत्त्व, उते ही उपादेय मानकर, अन्य श्रैयोको ज्ञेय मानकर, 
अपने स्वभावका ही स्पर्श करना है, यही मुक्तिका मार्ग है। परके साथ एकाकारता संसार परि- 
भ्रमणका ही मार्ग है। 

(४३८) प्रधन--यदि ज्ञान है तो सब दिखाई देते हैं। यदि ज्ञान न हो तो अन्य पदार्थ हैं- 
या नही, यह केसे निर्णय होगा ? अत- ज्ञानहूप हो सबको मानना चाहिए ? जेनो द्वारा कर्ित 
षट्‌-द्वव्य व्यवस्था, बौद्धों द्वारा प्रतिपादित पदार्थ व्यवस्था, नेयायिकों द्वारा कथित प्रमाण-प्रमेय 
व्यवस्था, वेशेषिक मतानुयाइयों द्वारा प्रतिज्ञात द्रव्य गुण-कर्म व्यवस्था, नास्तिको द्वारा कथित 
भूत-चतुष्टय व्यवस्था, ये सव॑मत कथित तत्त्व, सब शानके ही अन्तर्गत हैं, ज्ञान प्रतिभाससे बाहिर 
कुछ नही है, अतः अद्वेतवादीका कथन सत्य प्रतीत होता है ? 

समाधान--यह सत्य नही है। यह सही है कि ज्ञानके कारण सबका अस्तित्व दिखाई देता 
है, तथापि क्या ज्ञान उन पदार्थोका भी ज्ञाता है, जिनका स्वय का अस्तित्व ही नही है ? यदि 
उनका अस्तित्व नही हैं ओर ज्ञान उन्हें जानता है, तो वह ज्ञान मिथ्याज्ञान ही कहा जायगा। 
ज्ञान जेयका निर्णायक है, पर स्वय तद्रंप नहीं है। अन्य समस्त वादियों द्वारा कथित, प्रतिज्ञात, 
पा कल्पित तत्त्वोकी व्यवस्था, जेसी वे वादों बताते हैं, वहू सही है या सहो नही है, यह सब 
निर्णय करना ज्ञानका कार्य है, पर स्वय ज्ञान तद्र प नही है। किन्तु 'अतद्ग प' है। 

प्रत्येक पदार्थ अपने स्वयंके आधारसे अपनी सत्ता रखता है। ज्ञानकी सत्तामे उसकी सत्ता 
नही है। न उसको सत्तामे ज्ञानकी सत्ता है। अतः ज्ञानाद्वेतवादी का कथन यथार्थ नही है । प्रत्येक 
पदार्थकी सत्तामे, पर पदार्थकी सत्ताका अभाव है। इसीसे उसकी सत्ता स्वतन्त्र व सुरक्षित है। 
अत जो (तत्‌ है वह पर रूपसे 'तत्‌' नहीं है यह कथन सम्यक ही है ऐसा मानना चाहिए ॥२४९॥ 

ज्ञान एकाकार है या अनेकाकार ? ऐसा प्रश्न होनेपर बौद्ध मतानुयायी उसे अनेकाकार 
मानते हैं, एकत्वका खड़न करते हैं, उनका मत सत्य नहीं है। यहाँ युक्तिपुर्वक यह सिद्ध करते हैं 
कि ज्ञान कथंचित्‌ “एक” स्वरुस है-- 


बाह्मार्थप्रहणस्वभावभरतो. विश्वग्विचित्रोल्लसज- 
ज्ं याकारविश्ीणेशक्तिरमितस्त्र॒दयनू पशुर्तश्यति । 
एकदव्रव्यतया सदाप्युवितया भेदक्षम॑ ध्वंसयन 
एक शानसबाधितानुभवतं पद्यत्यनेकान्तवित्‌ ॥२५०।॥॥ 
अन्वयारथ-- (बाह्याबंप्रहपस्थभावभरत ) बाह्य पदार्थोंका ग्रहण करना ऐसा स्वभाव ज्ञान 
का है, उस स्वभावके कारण वह (विदवक शेयाकारविश्योम॑शञक्ति.) सर्व प्रकारसे 
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अनेकानेक रूपमे उठने वाले नाना ज्ञेय पदार्थोके विविध आकारोमे परिणत होनेसे वह ज्ञान, 
भिन्‍न रूप मे होकर अपने एकाकारको खो देता है। इस प्रकार (अभितस्त्रदूयन्‌) सब ओरसे अपने 
एकाकारसे टूटता हुआ (पशुनश्यति) अज्ञानी स्वय अपने ज्ञान स्वभावका नाथ करता है। (अने- 
कान्तवित्‌) स्याह्गादके सिद्धान्तकों स्वीकार करनेवाला जेन (भेदश्नमं ध्वसयन्‌) शेयाकारोके ग्रहण 
करने मात्रसे ज्ञाममे भेदका जो भ्रम हुआ है, उसे नष्ट करता हुआ, (सदाप्युदितया एकद्रव्यतया) 
नित्य हो उदयको प्राप्त ज्ञानपर्यायोमे एक द्रव्यरूपतसे (अबाधितानुभवन) निर्बाध है एकताका 
अनुभवन जिसका, ऐसे (एक ज्ञान) ज्ञानकी एकरूपताको (पह्यति) देखता है ॥२५०॥ 

भावार्थ--किसी एकान्तवादीका मत है कि ज्ञान पर्यायें ताना पदार्थोंके ग्रहण स्वभावके 
कारण, नानारूप हैं। ये नाना ज्ञानक्षण अपने नानात्वको सिद्ध करते हैं, अतः ज्ञान अनेक हैं, एक 
नही है। 

स्याद्ादी जैन आचार्य कहते हैं कि ज्ञान तत्त्व, स्वयं एक आत्मतत्त्व है। वह द्रव्य रूपसे 
सदा एक है। ज्ञेयाकारके ग्रहण करतेसे जो ज्ञानकी विविध पर्यायें होती है, वे पर्यायें अनेक है 
तथापि उन सब पर्यायोमे अतुस्यृत ज्ञान, द्रव्याथिक नयसे एक हो है। ज्ञानका तानात्व पर्याया- 
पेक्षया कहना असगत नहीं है, पर द्रव्यापेक्षया उसकी एकता का कथन भी सगत है, अत. एकान्तसे 
ज्ञानकों अनेक कहना, द्रव्यहपसे उसकी एकताकों न स्वीकार करना, एकान्तवाद है । ऐसा एकान्त- 
वादी सौगत स्वयय अपनेको ज्ञानाकारकी एकतासे भिन्‍न करता हुआ, भिन्‍न-भिन्‍न समयोमे ज्ञान- 
क्षणोंकों उत्पत्नध्वती मानकर, स्वय अज्ञानी हुआ, अपने कथित तत्त्वकी सत्यताको नष्ट करता हुआ, 
स्वय नष्ट होता है। 

वस्तुतः आत्मा स्वय द्रव्य खूपमे अनादइनन्त है। ज्ञान उसका लक्षण या स्वभाव है। 
यद्यपि पर्याय परिवत्तत उसमे नाना ज्ैयाकारोंके ग्रहणसे होता है, तथापि मूल द्रव्यकी एकताका अभाव 
नही होता | अत* आत्मा या ज्ञान तत्व “कथचित्‌ एक” भी है, तथा कर्थचित्‌ अनेक भी है ॥२५०॥ 

ज्ञान स्वरूप आत्मा सर्वया एकान्तत. एक हो नहीं है, उसकी पर्यायें भी उससे अभिन्‍न ही 
हैं, अतः “कथचित्‌ अनेक भी” हैं । सर्वंधा एकत्व को ही स्वीकार करने वालेका पक्ष खण्डित कर 
उसकी कथचित्‌ अनेकताकी वास्तविकता बताते हैं-- 


जे याकारकलखूमेचकर्चिति प्रक्षालनं कल्पयन्‌ - 
एकाकारचिकीर्षया स्फुटमपि ज्ञान पशुनेंच्छति । 
वेचिश्येध््यविधित्रतामुपगत ज्ञान' स्वतः क्षालितं 
पर्यायेस्तदनेकतां परिसृशन, पश्यत्यनेकान्तबित्‌ ॥२५१॥ 


अन्वयार्थ--शेयाक्ारकछ जुमेचक चिति) शातमे आये जो ज्ञे यके आकार वे ज्ञानके कलदु: 
हैं, दोष हैं (एकाकारजिकोर्षया) उन्हे एकाकार करनेकी इच्छासे (प्रक्षाकमं कल्पयन) उन शे याकार 
रूप कलडूको प्रक्षालत करने की-दूर करनेकी कल्पना करता हुआ (स्फुटमपिज्ञानं) स्पष्ट रूपसे 
अनेकाकार रूप अनुभवमे आने वाले भी ज्ञान को (पशुः नेस्कति) वह एकान्तवादी स्वीकार नहीं 
करता । (अनेकान्तवबितृ) अनेकान्त स्वरूप पदायंका ज्ञाता स्थाद्गादी (बेजिब्येइपि) पर्यायाथिक नयसे 
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अनेकाकार होते हुए भी (अविधित्रताम्‌ उपगतम्‌) द्रव्याथिक नयसे एकाकारता को प्राप्त है तथा 
ऐसा होनेपर भी (पर्याये ) पर्यायो की अपेक्षा (तदनेकताम परिमृशन) वह अनेकताका परामर्श 
करते हुए भी (्ञानम्‌) शान मात्र तत्त्व, (स्वत. क्षालितम्‌) स्वत. पवित्र है, निष्कलडू है। (इति- 
पश्यति) ऐसा अनुमव करता है।२५१॥ 

भावाष--जिस वादीका मत ऐसा है कि अपने ज्ञानमात्र आत्माको सिद्ध किया सो वही 
ययार्थ है, वह एकाकार ही है। ज्ञयके जाननेंसे ज्ञानमे ज्ञेयाकार जो दिखाई देते हैं, वे शानके 
स्वरूप नहीं हैं, वे विकल्पात्मक होनेसे उस ज्ञानके कलक हैं। उनका प्रक्षालन करके ज्ञानको शुद्ध 
बनाइए तो वह ज्ञानरूप निविकल्प शुद्धवस्तु अनुभवमे आयगी | 


आचार्य कहते हैं कि भाई | ज्ञंयको जानना हो तो ज्ञान का स्वभाव है। स्चेतन और 
अचेतनमे यही अन्तर है कि सचेतन ज्ञायक होनेसे स्वरूपका व परज्नयोका प्रकाशक है, यह 
स्वपर-प्रकाशकत्व उसका कलक नहीं, गुण है। कोई भो ज्ञान अपने इस स्वरूपसे वश्चित नहीं 
होता। अत यद्यपि द्रव्याथिक दृष्टिसि वह अपनी विविध पर्यायोमे एकाकार है, तथापिज्ञ यके 
जाननेके निर्मित्तसे होनेवाली उसको पर्यायें भी, उसके स्वरूपसे भिन्न नहीं हैं, अतः उन पर्यायोकी 
अपेक्षा वह अनेकाकार भी है। जो अचेतन पदार्थ, ज्ञानके ज्ञेय बनते हैं, उनमे स्वपर प्रकाशकत्व 
नही है, अत. वे स्वय द्रव्य-पर्यायकी अपेक्षा, एकाकार व अनेकाकार होते हुए भो, अपनेको उभय- 
रूपमे अनुभव नही करते । 

(४३९) प्रह्न--ज्ञानमे ज्ञेयाकार स्वय स्वभावसे नही हे । वे ज्ञानमे ज्ञेयके निमित्तसे आते 
हैं। अतः ज्ञेयाकारूूप परिणमन, ज्ञानका विकारी १रिणमत है। उसे स्वभावरूप नहीं कहना 
चाहिए। अत ज्ञेयाकार कलक हो है। ज्ञान परकी निरपेक्षतामे अपने एकाकाररूप हो है, अतः 
एकाकारता हो सत्य है, विविधाकारता ज्ञानका दोष है ? 

समाधान--यद्यपि ज्ञे यके निमित्तसे ही ज्ञानमे ज्ञेयाकारता झलकती है, तथापि वह ज्ञानकी 
स्वच्छताका ही प्रतिफल है। जैसे स्वच्छ दर्पणमे ही सम्मुख आगत विविध वर्णके पदार्थ झलकते 
हैं, उन क्षलकनेवाले पदार्थ प्रतिबिम्बोंसे दपंण काला-पीला नही हो जाता, वह तो स्वच्छ हूं। रहता 
है। स्वच्छताके अभावमे प्रतिबिम्ब दिखाई नहीं 'देते। इसी प्रकार ज्ञानगी जितनी स्वच्छता 
होगी उतने ही अधिकाधिक पदार्थ अपने सम्पूणरूपसे उसमे झलकेंगे। ज्ञानका स्वरूप ही ज्ञेयको- 
जानना है। यदि ज्ञेयकों न जाने तो ज्ञानके स्वरूपका हो अभाव हो जायगा। अतः ज्ञानमे श्ञेया- 
कारता कलंक नहीं है, किन्तु स्वभाव ही है। यदि स्वभावकों हो विकार मान लिया जाय तो 
स्वभावका अभाव हो जायगा। 


(४४०) प्रइनन--यदि विविध शे याकाररूप परिणमन ज्ञानका स्वभाव है, तो सयमी साधुको 
विविध विकल्पोका त्यागकर, निविकल्प समाधिके लिए शास्त्रों में प्रेरणा क्यो की गई है ? 

समाधान--अल्पन्ञ या छम्मस्थ जीवका उपयोग एक समयमे एक पदार्थंकों ही ग्रहण करता 
है। जब वह किसी अन्य पदार्थपर उपयोग ले जाता है तो वह ज्लानका विकल्प आर्माकों अपने 
स्वरूप सचेतनमे बाधक हो जाता है। सयमीको ओआत्मसवेदन आवश्यक है, अत. अन्यत्रेसे उपयोग 
हटाकर स्वात्मस्वरूपको ही शय बनाना उचित है। यह आत्मध्यान क्मंनि्जराका हेतु है। उससे 





श्ब्र अध्यात्म-अमृत-कलश 
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ही चारो धातिया कर्मोंका नाक् होता है और केवलज्ञान प्रकट होता है। केवलज्ञानका स्वरूप 
अखिल ज्ञेयाकाररूप परिणमन होकर भी, अपने एकाकारपनेमे रहना है। 

(४४१) प्रध्न--जब ज्ञानकी विशुद्धता केवल स्वश्ञेयमात्रकों जानतेमे है, अन्य शे यपर उप- 
योग जाना विकल्प है, और विकल्पोसे दूर रहना ही उचित माना गया है, तब केवलोका केवल 
ज्ञान भी इसी प्रकार होता चाहिए कि वह स्वको जाने, परक्ो किचित्‌ भी न जाने। क्या जो 
सामान्यजनके लिए दोषास्पद है वह विशिष्ट जनके लिए दोषास्पद नही है ? यह तो बढ़े पुरुषोका 
पक्षपात और सामान्य जनका अनादरमात्र ही कहा जायेगा । न्याथ तो समान हो होना चाहिये ” 

समाधान--ऐसा नही है । परिस्थिति भेदसे निर्णय भेद होते हैं। सबको समानाधिकारकी 
ब्यवस्था सबकी समानता होनेपर ही होती है। बालक और युवा दोनोकी भोजनकी मात्रा समान 
नही होती । हीनाधिक होती है। रोगो-निरोगी दोनोको समानतासे औषधि नहीं दी जाती। भमा- 
नताका न्याय समान व्यक्तियोपर छाग होता है, असमानपर नहीं होता । असमानता ही उसका हैलु 
है। सामान्यजन छद्मस्थ (अल्पज्ञानों) हैं। उस समय उनके ज्ञानके विकल्पोके साथ रागादिके भी 
विकल्प सम्भाव्य हैं। अत रागादिते बचनेके लिए तथा स्वात्म-मचेतनके लिए उन्हें परज्ञेयोसे 
पराड मुख करना आवश्यक है। उनके बिता रागादि भी दुर नहीं होगे, और स्वरमणरूप-स्वात्म- 
निष्ठ चारित्र भी न होगा। इसके बिना कर्मनाश ने होगा, तथा कर्मके नाशके बिना केवल्यकी 
उत्पत्ति भी न होगी। इतमे इस प्रकारका कार्य-कारण भाव है। 


छ्यस्थको सम्पूर्ण सकल्प-विकल्पोका त्यागकर स्वात्मनिष्ठ बनना चाहिए। उसका उपयोग 
यदि बहाँसे च्यूत होकर परनिष्ठ होता है, तो स्वात्मनिष्ठताका अभाव तो तत्काल होता है तथा 
यदि परके ऊपर इष्टानिष्ठ विकल्प कृपायोदयसे आ गए, तो शगादिकी उत्पत्ति हो सकती है, जो 
कि ज्ञानकों अज्ञानकूप परिणमन कर देती है। परन्तु जब केवल्य हो जाता है तब उसके पूर्व, राग, 
देष, मोहका सर्वथा अभाव हो जाता है । अत. वहाँ परज्ञ योके विषयभूत होनेपर भी, न रागादिकी 
उत्पत्ति होती है, न स्वात्मनिष्ठासे जीव च्युत होता है 

(४४२) प्रश्न-केवरीका ज्ञान केवलज्ञान' कहा जाता है, अत वह 'केबल' अकेला ज्ञान 
मात्र ही रहना चाहिए । शेय निमित्तक ज्ञ याकार रूप होना ज्ञानकी केवलताका विधातक है ? 

समाधान-ऐसा नही है कि यदि ज्ञान ज्ञेयोको जान ले तो उसकी केबलता” को बाधा 
है। वह समस्त जे | का तो था ही, पर रागादिके साथ होनेसे उसका “केवल्य” 
अभ्रकट हप था। रगादि विकारोसे रहित होनेपर वह ज्ञान अब केवल ज्ञान मात्र हो रहा। 
उसे “केवल ज्ञान” कहनेमे कोई बाधा नहीं है। कक 

ज्ञानमे ज्ञ याकारता, उसकी स्वच्छता निर्लेपता, स्व-पर प्रकाशकता 

है !शकता रूप स्वभावका प्रकट- 

पना ही है, विकार नही है। जेसे दर्पण जितना स्वच्छ होगा, उसमे सन्मुख स्थित पदार्थ उतने ह्दी 
स्पष्ट रुपमे प्रतिबिम्बित होगे। मलिन दपंणमे पदाथ मलिन ही दिलाई देंगे । अस्पष्ट प्रतिभास ही 


40533 । यदि दर्पण बिलकुल खराब हो तो कुछ प्रतिबिम्ब ही न दिखाई देगा। इसी प्रकार 
24 रे स्वच्छ होगा उसमे उतने हो स्पष्ट में याकार झलकेंगे। अस्वच्छ होगा तो पदार्थ 
भासित होगे। जेसे स्वच्छ दपणम्े प्रतिबिम्बात्मक विविध प्रतिभास होनेपर भी, 





(७०५ 
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दर्पणकी स्वच्छतामे कमी नहीं आती, बल्कि वह स्वच्छताका ही प्रमाण है। इसी प्रकार ज्ञानमें 
जैयाकार प्रतिभास कलडुूः नही है, किन्तु ज्ञानकी स्वच्छताका ही वह प्रबल प्रमाण है। 


यह कथन तो केवलीके केवलज्ञान' को ही निर्दोष सिद्ध करता है। रागादि रहित होना 
ही ज्ञानकी केवलता है। इस प्रकार ज्ञान स्वरूप आत्मन्रव्य कथचितु एक होते हुए भी, पर्यायकी 
अपेक्षा अनेक भी है। 


ज्ञानमात्र आत्मा स्वय स्वद्रव्यकी अपेक्षा अस्तिरखूप है, सत्‌ है, परके कारण उसका अस्तित्व 
नही है, ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 


प्रत्यक्षालिखितस्फुटस्थिरपरव्रव्यास्तितावव्चित: 

स्वद्रष्यानवलोकनेन परितः शून्यः पशुर्नश्यति । 
स्वद्रव्यास्तितया निरूप्य निपुणं सद्यः समुन्मज्जता 

स्थादवादी तु विशुद्ध बोधमहुसा पूर्णोॉनेबन्‌ जीवति ॥२५२॥ 


अन्ययाथं--(प्रत्यक्षालिखित-स्फुट-स्थिर-परव्रव्यात्तिता-बड्चित ) प्रत्यक्षमे, ज्ञानमें आगत, 
स्फुट स्थिर जो ज्ञेयाकार, उसकी अस्तितासे ठगाया हुआ, (स्वव्रव्यानवलोकनेन) स्वद्रव्यको न 
देखता हुआ (परित शून्य.) सब ओरसे शून्यताको प्राप्त हुआ, (पशु) अज्ञानी पुरुष (नव्यति) 
स्वय नाशको प्राप्त होता है। (स्पाह्मादी तु) अनेकान्तवादी (सद्य समुन्मज्जता) शीघ्र उत्पत्ति है 
जिसको ऐसे (विशुद्धधोषमहसा) सुस्पष्ट सुविशुद्ध ज्ञानके तेजसे (स्वव्रव्यास्तितया) अपने आत्म- 
द्रव्यके अस्तित्वके द्वारा (निपु्ण निरूष्प) वस्तुका स्पष्ट निरूपण करके (पूर्णोभबन) स्वय अपनेमे 
परिपूर्ण होता हुआ (जीवति) जीवित रहता है ॥२५२॥ 


भावार्थ-ज्ञानमे आये ज्ञेयाकारोको स्पष्ट देखकर उनके अस्तित्वसे ही ज्ञानका अस्तित्व 
माननेताला अज्ञानी, अपने अस्तित्वको न स्वीकारते हुए स्वय अस्तित्वरहित हुआ अपना ताश 
करता है। अनेकान्तवादी जेन अपने स्वास्तित्वसे हो प्रत्येक पदार्थका अस्तित्व मानता है, अतः 
भात्माका अस्तित्व भी, स्वद्रव्यापेक्षया ज्ञानात्मक स्वोकार करता है। ज्ञेधाकारोके आधीन ज्ञान 
नही है, किन्तु जेसे ज्ञेय अपने स्वतन्त्र अस्तित्वको लिए है, उसी प्रकार ज्ञान भी उनका मात्र शायक 
है। उसका अस्तित्व ज्ञेयाकारोके आश्रित नही है, किन्तु स्वय स्वतन्त्र द्रव्यरूपमे अस्तित्व है ऐसा 
वस्तुका स्पष्ट निरूपण करके अपने श्ञानभावोके तेजसे स्वय प्रकाशित तथा पूर्ण होता हुआ, 
स्वद्रव्य जीवित ही सिद्ध हो जाता है, नष्ट नही होता । 


जिसका अस्तित्व है, वह जीवित है, तथा जिसका अस्तित्व नहों है वह मृत है। ऐसी 
सामान्य व्याख्या सर्वताधारण जानते हैं। स्याद्वादीकी दृष्टिमे आत्मा स्वय ज्ञानमात्र वस्तु अपने 
अस्तित्वसे स्वय है । स्व और परको जानना उसका गुण है। जाननेसे हो उसका अस्तित्व स्पष्टरूपसे 
जाना जाता है, न कि शेयोके अस्तित्वसे | ज्ञानका अस्तित्व स्वय हो है, वह ज्ञेगाकारोके कारण 
कल्पित नही है, ऐसा भनेकान्तवादीका मत है ॥२५२॥ 
४१ 
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स्वास्तित्वते परकी नास्ति है, ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
सर्वद्रव्यमयं प्रपश्य पुरुष दुर्वासनावासितः 
स्वद्रव्यभ्रमतः पशुः किल परव्रव्येषु विश्राम्यति । 
स्थादवादी तु समस्तवस्तुषु परव्रध्यात्मना नास्तिनां 
जातन्निरमेलशुद्धबोषमहिमा स्वव्रब्यमेबाश्रयेत्‌ ॥२५३॥ 
अन्वयायं-- (दुर्गासनावासित पशु ) मिथ्याविश्वासकी वासनाओंसे पूर्ण अज्ञानीजत (पुरुष) 
इस भात्माको (सर्वग्रव्यमयं प्रपद्च) सर्वद्रव्यमय मानकर, (परद्रव्येषु किल) समस्त पर शेयरूप 
द्रव्योमे (स्वद्नध्यक्नसत ) में ही यह सब रूपमे हूँ ऐसी भ्रातिसे, उन द्रव्योमे (विश्वाम्यति) स्थित 
होता है। (स्याह्मदी तु) अनेकान्तवादी तो (समस्तबस्लुष्ु) सम्पूर्ण वस्तुओमे (परद्रध्यात्मना 
मास्तितां) परद्रव्यकी नास्तिता हो है ऐसा (ज्ञानन्‌) जानकर, (निर्मंलशुद्बोधमहिमा) तिमंल शुद्ध 
जानकी महिमा वाला (स्वद्रव्यमेवाश्येत्‌) अपनी निज सत्तात्मक आत्म द्वव्यका ही आश्रय करता 
है। परमे अपनी सत्ता विलीन नहीं करता ॥२५३॥ 
भावाथं--बह्माद्देतवादी कहते हैं कि “सर्व ब्रह्ममय जगत्‌” सारा जगत्‌ ब्रह्म स्वरूप है। 
“पुरुष एवेद सब” तथा “अह ब्रह्म एवास्मि” में स्वय ब्रह्मस्वरूप हूँ। ऐसा कहकर यह सिद्ध 
करते हैं कि जगत्‌के समस्त पदार्थोके रूपमे मेरा स्वयका अस्तित्व है। उनमे ही मेरी सत्ता है। 
ऐसो भ्रातिसे अपना स्वरूप खोकर परमे हो विलीन हो जाता है। अथवा सारे जगतुको अपनेमे 
विलीन करता है। ऐसी उसकी दुर्वासना, मिथ्यादर्शनके उदयमे चली आ रही है। 


मिध्यादर्शंयके उदयमे जो पदार्थ जेसा है, वेसा यथायं दर्शन उसे नही होता । अत. ज्ञान- 
मात्र आत्मवस्तुको परज्ञे योके साथ मिछाकर, उसका अस्तित्व समाप्तकर, पस्तुत: स्वयके भज्ञानके 
कारण परमे विलीन होता है। भनेकान्तवादी कहते हैं कि स्व” आत्मा ज्ञानमात्र, पदार्थ, ज्ञायक- 
स्वरूप, भपना स्वत॒न्त्र अस्तित्व रखता है, उसो प्रकार ज्ञानके द्वारा जाने गए समस्त जगतृके 
पदार्थ भी अपनी-अपनी स्वतन्त्र सत्ताको लिए हुए स्थित है। जेसे घटकी सत्ता पटके आधीन नही 
है, इसी प्रकार ज्ञानकी सत्ता ज्ञयके तथा ज्ञेयकी सत्ता ज्ञानके आधीन नही। स्वंद्रव्य निज-निज 
सत्तात्मक हैं, अतः स्वद्रव्यका आश्रय करना चाहिए उसमे “परद्व्यका नास्तित्व हो है” ॥२५३॥ 
स्वक्षेत्रापेक्षया ही वस्तुका अस्तित्व है। ऐसा दिखाते हैं-- 
भिनलक्षेत्ननिषष्णबोध्यनियतव्यापारनिष्ठ: सदा 
सीदत्येब बहिः पतंतममित: पश्यन्‌ पमासं पशु: । 
स्वक्षेत्रास्तितया निरुद्धरभसः स्यादवादवेदी पुन--- 
व्यापारशक्तिभंवन्‌ ॥॥२५४॥ 
े" अन्ययार्ध-.. (सिन्न-सेचन-तिषण्ण-बोष्य-नियतव्यापारनिष्ठ.) अपनेसे भिन्‍न प्रदेशोमे स्थित 
जोश्षे य, उनको जानने रूप जो नियत अपना सन्निक्ष आदि व्यापार, उसमे स्थित (पशु ) अज्ञानी 
(पुम्मांस) आत्माको (अभित. बहि पतंत) सब प्रकारसे बाह्य पदार्थोमे पड़ता हुआ, (पह्यन) देखता 
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हुआ, मानता हुआ (सवा सोदति एवं) नाशको प्राप्त होता सदेव दुखी होता है। (स्थाह्ादवेदो 
पुत्र ) जो अनेकान्तवादी है वह (स्वक्षेत्रास्तितया) आत्मा स्वक्षेत्रमे ही अपना अस्तित्व रखता है, 
अतः उससे (निदद्धर्भत ) रोक लिया है परमे जानेका अपना वेग जिसने, तथा (अह्मनिशात- 
वोध्यनियतव्यापारशक्तिभंबन) अपनी आत्मामे प्रतिबिम्बित जो ज्ेयपदार्थे आकार, उनको 
जाननेका जो व्यापार, तत्‌ शक्ति रूप होता हुआ (तिष्दति) स्थित रहता है ॥२५४ ॥ 


भावाध--नेयायिक मतानुयायी ऐसा मानते हैं कि ज्ञान सन्निकर्ष जन्य है। अर्थात्‌ जब 
आत्मा मनसे जुडती है, तब मन इन्द्रियोंस जुड़ता है, तथा इन्द्रियाँ पदार्थोसे जुड़ती हैं, क्योकि 
इन्द्रियाँ प्राप्यकारी हैं, अर्थात्‌ पदार्थोंको प्राप्त होकर पदार्थोकों जानती हैं, तब ज्ञानकी उत्पत्ति 
होती है। ऐसी मान्यताके कारण, अपने आत्म प्रदेशोंसे भिन्‍न जो परक्षेत्री श य, उनमे प्राप्यकारी 
होनेसे परक्षेत्र गमत रूप क्रियाके कारण, ज्ञानका अस्तित्व परक्षेत्रके आधीन स्वीकार करना ही, 
स्वक्षेत्र प्रदेश स्थितिसे बाहुर आत्माका पतन स्वोकार हुआ । इससे स्वक्षेत्रापेक्षया वस्तुका अस्तित्व 
न माननेसे अपना नाश ही किया । 

अनेकान्तवादी आचार्य कहते हैं कि पर पदार्थ परक्षेत्रमे हो अपना अस्तित्व रखते हैं, और 
ज्ञानमात्र आत्मा अपने निज प्रदेशोमे ही अपना अस्तित्व रखती है। पर पदार्थोंको जानता ज्ञानंका 
स्वभाव है अत. परको परक्षेत्र स्थित वह देखता है, तथापि स्वक्षेत्रकी मर्यादामे हो स्वयं रहता है। 
परमे सम्बन्ध करनेके लिए अपना क्षेत्र छोडकर नहीं जाता, अत- उनमे प्राप्यकारित्वका निषेध है । 


यदि नेत्रादि इन्द्रियाँ अपने क्षेत्रको छोड़कर परपदार्थस जुडान करनेके लिए जायें, तो 
मनुष्य उतने काल उन इन्द्रियो रहित वृक्षक कोटरके समान खोखला दिखाई देना चाहिए। सो 
ऐसा होता नही है। ज्ञान जेयको जानता है, इसका अर्थ यह है कि जेसे सम्मुख स्थित पदार्थ, 
अपने-अपने क्षेत्रके अस्तित्वमे रहते हुए भी, दर्पणमे प्रतिबिम्बित होते हैं। वहाँ न पदार्थ दर्पणमे 
आता है, न दर्पण पदार्थमे जाता है, तथापि उन पदार्थोसि भिन्‍न ही आकार दर्पणमे दिखाई देता है, 
जो दर्पणाकार ही है। इसी प्रकार ज्ञानमे प्रतिबिम्बित अर्थाकार ज्ञानके ही तत्समानाकार हैं। 
ज्ञान उनको जानता है। इसे ही 'ज्ञेयके जानता है” ऐसा कहा जाता है। अपने-अपने स्थानकों 
छोडकर न ज्ञान ज्ञयमे जाता है और न जञ्ञय ज्ञानमे जाते हैं। दोनोमे उभय प्रकारसे भी प्राप्य- 
कारित्व नही है, तथापि ज्ञान-ज्ञ यका परस्पर ऐसा ही सम्बन्ध है कि स्व-स्व क्षेत्रोमे स्थित रहकर 
ही शान उन्हे जानता है, और वे ज्ञान द्वारा जाने जाते हैं। 

इस प्रकार दोनोका अस्तित्व स्वक्षेत्रापेक्षया अपते-अपनेमे है, किसीका अस्तित्व दूसरेके 
कारण नही है, न वे एक दूसरेमे विलीन होते हैं ॥२५४॥ 


अब यह बताते हैं कि स्वक्षेत्रमे परक्षेत्रका नास्तित्व ही है-- 
स्वक्षेत्रस्थितये. पृथम्विधपरक्षेत्रस्थितार्थोन्सनात्‌ 
तुच्छोभूय पशुः प्रणशयति चिदाकारात्‌ सहार्थेवंसन्‌ । 
स्पादवादों तु बसन्‌ स्वधामनि परक्षेत्रे बिदन्नात्तितां 
त्यकतायोपि न तुच्छतामनुभवत्याकारकर्षो परानु ॥२५५॥ 
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अन्वयाभे--(स्वक्षेत्रस्थितये) अपने क्षेत्रमे हो अपनी स्थितिको सिद्ध करनेके लिए (पृथक्‌- 
विषपरक्षे श्रस्थित-अर्थ-उज्झनात्‌) अपनेसे पृथक-भिन्त है प्रकार जिनका, ऐसे पर क्षेत्रमे स्थित 
पदार्थोंकी छोडता हुआ, (पशु.) अज्ञानी (अर्थ सह चिदाकारान्‌ बसन्‌) उन पदार्थोके साथ-साथ 
ज्ञानमे प्रतिबिम्बित ज्ञेयाकारोको, जो चेतन्यके हो आकार है, उनको भी पर समझ कर छोडता 
हुआ (तुच्छीभूय प्रणश्यति) स्वय रिक्त होकर नष्ट होता है। (स्पाद्मादी तु) स्थाद्रादी जेन (स्वधा- 
सति तिवसन्‌) अपने चेतन्य पुअज प्रदेशोमे स्वय निवास करते हुए (परक्षेत्र नास्तिता बिवनू) पर 
पदार्थोके प्रदेशोमे अपनी नास्तिता स्वीकार करता हुआ (व्यक्ताथं अपि) परको स्व नहीं बनाता 
तथापि (परान्‌ आकारकर्षों) पर पदार्थोके आकारको चेतन्यमे प्रतिबिम्बित करता हुआ (न तुच्छा- 
ताम्‌ अनुभवति) अपनेको अभाव रूप नहीं अनुभव करता, किन्तु स्वक्षेत्रमे अपना अस्तित्व देखता 
है ॥२५५॥ 

भावरत--कुछ परवादी लोग ऐसा मानते हैं कि ज्ञानका स्वय स्वक्षेत्र है। वह अपने क्षेत्रमे 
अपना अस्तित्व रखता है। ज्ञानमे जो ज्ञे याकारका प्रतिबिम्ब होता है वह ज्ञानमे परका प्रवेश है। 
शानमे दिखाई देने वाले जेयाकार, ज्ञान स्वरूप नहीं हैं। इसलिए जैसे ज्ञानके स्वक्ष त्रके निर्णयके 
लिए, परक्षे त्रीय समस्त ज्ञे यभूत पदार्थोंका पृथक करना दृष्ट है, इसी प्रकार ज्ञानमे आये आकारो 
का भी पृथक्‌ करना इष्ट है। वह ज्ञानका स्वरूप नहीं है, पर रूप है, ऐसी उनकी मान्यता है। 
इस प्रकारकी मान्यतासे वह ज्ञानके स्वरूपका नाशकर, स्वयं ज्ञानरहित होकर, अज्ञानी होकर 
भपना ही नाश करता है। 


स्याद्वाद विद्याके अधिपति आचाय॑ कहते हैं कि जो पदार्थ ज्ञानसे भिन्न अपनी पथक्‌ सत्ता 
रखते हैं, वे परक्ष त्रीय पदार्थ हैं--यह तो नि सन्देह है, परन्तु उनके सन्मुख होनेपर जो दर्पणको 
तरह ज्ञानमे ज्ञे यनिमित्तक आकार दिखाई देते हैं, वे पर नही हैं, वे ज्ञानके हो आकार हैं। ज्ञानका 
स्वरूप ही स्वपरका बोध करना है । अत उनका बोध आत्माका स्वहूप ही है। वे विकार नही हैं, 
किन्तु ज्ञानके ही स्वरूप हैं। पके समानाकार रूप परिणत्‌ होना ज्ञानका स्वभाव ही है अतः 
वे चिदाकार परक्ष त्री नही है, स्वक्षे त्री हैं। ऐसी मान्यताके कारण स्याद्वादी परपदार्थको छोड़ते हुए 
भी चेतान्याका रोमे अपना स्वरूप देखकर स्वय रिक्त नहीं होता । अत उसके स्वक्षे त्रका नादा नही 
होता, उसमे परक्ष त्रका अभाव ही है ॥२५५॥ 


(४४३) प्रशन--ज्ञानका स्वरूप तो स्वय स्वच्छ दर्पणके समान स्वतत्र है। उसमे आने वाले 
जैयाकार,ज्ञानका स्वरूप नही हैं, वे ज्ञेयके आकार हैं, अत उनके कारण ज्ञान विकारी ही है ? 
भमाधान--इस प्रश्नका समाधान पूव॑मे कर चुके हैं फिर भी कहते हैं--ज्ञ याकार ज्ञानमे 


नहीं आते, वे ज्ञेयभूतपदार्थोमे हो रहते हैं। ज्ञान तो ज्ञयाकारके समान परिणत होता है, अतः वे 
ज्ञानके ही आकार है, ज्ञानसे भिन्‍न नही है। 


(४४४) प्रश्न--वे आकार स्वय ज्ञानमे अस्तित्व रूप स्वभावसे नही हैं। पदार्थ सन्‍्मुख होने 
पर उत्पन्न होते हैं और उसके अभावमे नष्ट हो जाते हैं। अत. जो बाते जाते हैं, अर्थात्‌ उत्पन्न 
नष्ट होते हैं, वे स्वभाव नही हो सकते । स्वभाव तो त्रेक़ालिक होता है। ऐवा आप कह चुके है ? 

समाधान--यह सही है कि स्वभाव त्रैकालिक रहता है। पदार्थ सन्‍्मुख न होतपर भी, 


सानमे ज्ञेयाकार भछे ही दिखाई न दें, पर इतने मात्रसे ज्ञे यको जाननेकी उसकी शक्ति रूप स्वभाव 


स्याद्ाद अधिकार ३५७ 


का नाश नही होता | यहो कारण है कि सर्वज्ञ (पूर्णज्ञानी) के ज्ञानमे, जो चराचर पदाय॑, तीनो 
कालोकी पर्यायोको लिए दिखाई देते हैं, वे अतन्तकाल तक दिखाई देते हैं कभी विनष्ट नही होते । 

(४४५) प्रश्न--पर वे अनादिसे तो दिखाई नही देते थे। केवल ज्ञान होतेके बाद ज्ञानमें वे 
आकार उत्पन्न हुए हैं। पदार्थ यदि परिवर्तनशील है, तो वे आकार भी परिवर्तनशील होना चाहिए। 
सदा एकसे अनन्तकाल केसे दिखाई देते रहेगे ? 


समाधान--यह सही है कि अनादिकालसे वे दिखाई नही देते थे, इसका कारण यह है कि 
अनादिकालसे ज्ञान सम्पूर्ण नही था, जीव सर्वेश नहीं था, अल्प ज्ञानी था, अतः क्षयोपद्मानुसार 
अल्प पदार्थ दिखाई देते थे। सम्पूर्ण ज्ञान होनेपर उसे पदार्थोकी अतीत-वत्तमान और अनागत 
पर्यायेकी सभी स्पष्ट प्रतिभासित होने लगी । वे पर्यायें परिवर्तनशील हैं, यहू सत्य है। ज्ञान भी उनकी 
परिवर्तनशीलताको देवता है, इसीसे सत्य है। यदि परिवत्तंनशीलको अपरिवर्तनशील देखे तो वह 
ज्ञान सत्य न होगा। तथापि जो-जो परिणमन पहिले समय केबल ज्ञानमें दिखाई दिए वे सदाकाल 
बेसे हो दिखाई देते रहेगे । उनमें हेर-फेर नही होगा । अत. अनन्तकाल तक ज्ञान सदा एक-सा है 
यह सिद्ध है । 

(४४५) प्रइन--भले ही ज्ञान पूर्वावस्थामें सीमित ही हो, तथापि उसका स्वभाव तो जैसा है 
वैसा सदासे रहता चाहिए ? 


समाधान--ज्ञान सदा से ऐसे ही समस्त पदार्थंको जाननेके स्वभाव वाला ही है, इसमें सन्देह 
नही है, तथापि वह स्वभाव शक्तिरूपसे, सदासे विद्यमान होते हुए भी, कर्मोपाधिके निभित्तसे, उस 
ज्ञानकी विकृत पर्याय थी। विकारके कारण दूर होनेपर, मेघरहित सुर्यकी भाँति वह पूर्ण प्रकट हुआ, 
और स्वभावत सबको जानने लगा । 

(४४७) प्रइन--कर्मोदयकी अवस्थामें जीवमे रागादि उत्पन्न होते हैं, उन्हें विकार कहा गया 
है, वे जीवके स्वभाव नही माने गये, आगममें ऐसा लिखा है| ऐसी स्थितिमे आत्म भिन्न पर पदार्थके 
निभित्तसे होनेवाले, नेमितन्तिक आकार, ज्ञानके स्वभाव केसे होगे ” रागादिकी तरह वे भी विकार 
माने जाने चाहिए ? 


समाधान--तर्क ठोक नही है, वह वस्तुस्थितिका बोधक नहीं है। मिथ्यात्वादिके उदयमें 
ज्ञान, मिथ्या ज्ञानहप परिणत होता है, अत- वहु॒ निम्मित्तजन्य भाव, विकारभाव है। पदार्थोंके 
नि्मित्तसे ज्ञानमें विक्रृति उत्पन्न नही होतो, अत. वह अविकृत ज्ञान स्वभाव ही है। जो-जो निमित्त- 
जन्य हो, वे सब विकार हो, ऐसा नियम नही है। 


पदार्थके शुद्ध परिणमनमे भी कालादि परव्योका निमित्तपना है। जीवके मुक्ति प्राप्तिकी 
अवस्थामे ऊध्वंगमन स्वभावतः है, उसमे धर्म द्रव्य निमित्त है। ऊर्ध्वगमन स्वभाव होनेपर भी 
लोकके आगे धर्मका अभाव है, अत. जीव वहाँ ही स्थित हो जाते है। उसकी गति रुकनेमे धर्म 
द्रव्यका अभाव तथा अधर्म द्रव्यका सदृभाव निमित्त है, तथापि मुक्तात्माका वहाँ रुकना, स्वभाव 
ही है विभाव नही है। धर्म-अधर्म द्रव्यमात् उदासीन निभित्त हैं। उक्त उदाहरणोंसे सिद्ध है कि 
परपदार्थोके निमिलसे उत्पन्न हुए भो, ज्ञानके चेतन्याका र, ज्ञानके हो आकार है, अतः स्वक्षेत्री हैं, 
परक्षेत्री नही | 
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ज्ञान तो परको जानता हुआ मी स्वक्षेत्री है। वह कभी स्वक्षेत्रका त्याग नही करता, उसमे 
पर क्षेत्रकी नास्ति है। दोनो अपने-अपने प्रदेशरूप क्षेत्रमं, अपना-अपना अस्तित्व रखते हैं। परक्षेत्र- 
का उनमें नास्तित्व ही है ॥२५५॥ 
आत्मा स्वकालकी अपेक्षा अस्तिरूप है ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
पूर्वालम्बितवोध्यनाशसमये ज्ञानस्य नाश विदन्‌ 
सीदत्येब न किड्चतापि कलयन्‌ अत्यन्ततुच्छः पशु: । 
अस्तित्वं निजकालतोउस्य कलयन्‌ स्याद्वादवेदों पुनः 
पूर्णस्तिष्ठति बाह्वस्तुषु मुहुभू त्वा विनश्यत्स्वपि ॥२५६॥ 


अन्ययाधं--(पर्वालस्वितबोध्यनाशसभये) ज्ञानने पहिले जिस पदार्थका आलम्बन किया था, 
उस शेयके विनाश कालमे (ज्ञानस्य नाशं विदन्‌) ज्ञानका भी नाश मानता हुआ कोई वादी, 
(किल्जन अपि न कछयन) चेतन-अचेतन पदार्थकों न स्वीकार करता हुआ, (अत्यन्ततुस्छ.) अत्यन्त 
नि'स्वभाव पदार्थों मानता हुआ (पशु ) अज्ञानी, (सीदत्येब) नष्ट ही होता है। दुखी होता है । 
(ध्याद्ादलेदी पुन ) स्याद्गादका अवलम्बन करने वाला जेन (बाह्य बस्तुषु मूहु. भूत्वा विनश्त्स्वषि) 
बाह्य शे य पदार्थोंके पर्याय दृष्टिसि बार-बार उत्पत्ति-व्यय रूप होते हुए भी, (निज्रकारूत: अस्य 
अस्तित्व कलयन्‌) स्वकालकी अपेक्षा ज्ञानका अस्तित्व स्वीकार करता हुआ, (पूर्ण: तिष्ठति) 
अनाइनन्त स्थितिको प्राप्त होता है ॥२५३॥ 


भावाधं--परिणमनशील प्रत्येक पदार्थ अनाय्नन्त है। ज्ञान अथवा ज्ञान स्वभावी आत्मा 
भी अनादयनन्त है, उसमे भी सदा पर्याय परिणमन होता ही है। अपने समस्त परिणमनोमे अन्वय- 
रुपसे अनुगत, प्रत्येक द्रव्य अनन्त काल तक स्थायी है, कभी नष्ट नही होता । वे पर्यायें भी स्वकाल- 
में अपना अस्तित्व रखती हैं, उन सभी पर्यायोका समुदायात्मक द्रव्य है। उनकी स्थिति स्वकालकी 
अपेक्षा अस्तिख्प हो है। 

कोई वादी ऐसा मानते हैं कि जिस पदार्थकों ज्ञानने अपना ज्ञेय बनाया, उस ज्ञेयके नष्ट 
होने पर, ज्ञानका भी नाश हो जाता है। ऐसी मान्यता स्वीकार करनेसे पदार्थ और ज्ञान दोनों नष्ट 
हुए तब नि.स्वभाव पदार्थ स्वीकार करने वाला, स्वय भी उसी नियमके आधार पर नष्ट हुआ । 
अपने अस्तित्वको भी स्थिर त रख सका, अत. स्वय नाशको प्राप्त हुआ । 

55 नयके वेत्ता जेन ऐसी मान्यताका तिरस्कार करते हुए कहते हैं कि परिणमन ज्ञान 
में हो, या पदार्थमे हो, उस परिणमनसे वस्तुका नाश नही होता । वह तो उन पर्यायोमे अनुगत सदा 
रहता है। साथ ही यह भी जानना चाहिए कि प्रत्येक पदार्थ की स्थिति, अपने स्वरूपसे स्वयं 
स्वतन्त्र सत्ता स्वरूप है। किसी की सत्ता परके कारणसे नहीं है। इस नियमके अनुसार ज्ञानका 
अस्तित्व भी ज्ञेय पदार्थोके आधीन नही है। ज्ञान ज्ञेय दोनो अपने-अपने समयमें, अपनी-अपनी 
पर्यायोकी अपेक्षा, अपना-अपना अस्तित्व रखते हैं। स्वकालकी अपेक्षा अस्तित्वका यही अर्थ है। 

ऐसा कथचित्‌, द्रव्यापेक्षया, पदार्थकी शास्वतिकता, (नित्यता), और पर्यायकी अपेक्षा 


अनित्यता, उम्रय धर्म पदार्थंमें रहते हैं। इसीसे पर्याय नष्ट होनेपर ब् 
र भी द्रव्य अपनेमे 
वार्ता रहता है। आत्माकी नित्यता भी इसमे स्पष्ट है । हो द्रव्य अपनेमे परिपूर्ण सत्ता 
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(४४८) प्रदौ्--ज्ञान और ज्ञेयमे तिमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध है। यदि ज्ञेय न हो तो ज्ञान 
किसका होगा । अत. ज्ञानकी स्थिति शें यके आधीन हो है ऐसा मानना चाहिए ? 


समाधान--ऐसा नहीं है। ज्ञान और ज्ञेय दोनो अपना स्वतत्र अस्तित्व रखते हैं। 
श॑ यभूत पर्यायका अभाव हो जाता है, पर ज्ञानमे झेयाकारका अस्तित्व तदनन्तर स्मरण रूपमे 
रहता है। यदि इसे स्वीकार न किया जाय तो स्मरण” मिथ्या मानना पढ़ेगा। स्मृति" प्रमाण 
है, मिथ्या नही है, उसे मिथ्या माननेसे प्रश्नोत्तर ही सभावना को प्राप्त नही हो सकता । प्रश्नकर्त्ता 
मपने शब्दोंसे प्रश्न करता है, वे शब्द पर्याय हैं, बोलते-बोलते ही नष्ट हो जाते है। उत्तरदाता 
उनका स्मरण करके ही, उप्त प्रश्नका उत्तर देता है । अन्यथा नही दे सकता । 


उत्तरदाताके शब्द भी तत्काल विलीन होते हैं, तब उत्त रदाताके समाधान करनेके अनन्तर 
कालमे ही, तद्विबयक ज्ञानका अभाव होनेसे, प्रश्नकर्त्ताका समाधान भी समाप्त हो जायगा | ससार 
मोक्षके सभी उपदेदा, स्मृतिके आधार पर ही होते व ग्रहण किए जाते हैं। अतः शे यके अभावमे 
ज्ञानका भी अभाव हो जायगा, यह बात मिथ्या है। ज्ञानका अस्तित्व सिद्ध था तब क्षेयके निमित्तसे 
उसमे ज्ञ याकारता आई। यदि उसका अस्तित्व स्वय असिद्ध होता, तो ज्ञेयाकारता किसमे आती ? 
निर्मित्त नेभित्तिक सम्बन्ध होनेपर भी ज्ञान-श्य दोनों एक दूसरेके उत्पादक नही हैं। स्वकालकी 
अपेक्षा दोनों सतृरूप हैं। 


आत्मा या ज्ञानमे पर-कालकी अपेक्षा नास्तित्व ही है-- 
अर्थाल्म्बनकाल एवं कलयनु ज्ञानस्य सत्त्वं बहि- 
शेयालम्बनलालसेन मनसा ज्ञाम्यन्‌ पशुर्नक्याति ॥ 
नास्तित्वं परकालतोउस्प कलयन्‌ स्थाह्ादवेदों पुन- 


स्तिष्ठत्यात्मनिखातनित्यसहजशानेकपुज्ञी भवन्‌ ॥२५७॥ 


अन्वयार्थ-- (शानस्प सत्य) ज्ञानकी सत्ता (अर्थाल्म्बनकाह एवं) पदार्थके अवलम्बनके 
कारलमे हो है (इति कलयन्‌) ऐसा मानता हुआ कोई वादी (बहिल्ेयालम्बनलालसेन मनसा) बाहा 
शेय पदार्थोंको प्राप्त करनेकी लालसासे (श्राम्यन्‌) बाह्य वस्तुओमे ही भ्रमता हुमा (पशुनंध्यति) 
भज्ञानी नष्ट होता है। (स्पाद्वादवेदी पुन.) स्याद्वाद विद्याका वेत्ता तो (अस्य) इस प्रकार (परकालतः 
मास्तित्वं कलयन्‌) पर पदार्थंकी जो पर्यायें वे ही हैं परकाल”, उनका ज्ञानमे नास्तित्व ही स्वीकार 
करता है। तथा (आत्मनिद्यातनित्यतहुजज्ञानेकपुझजी भवन्‌ तिथ्ठति) अपनी आत्मामे ही आरोपित 
जो द्रव्य रूपमे नित्यता, उससे सहज ही आत्मा ज्ञानका पुज है, ऐसा मानता हुआ अपनी स्वतन्त्र 
सत्तामे रहता है ॥२५७॥ 


भावाथं--एकान्तवादी पर ज्ञयपदार्थोंकी पर्यायोके आधीन ज्ञानकी सत्ता स्वीकार करता 
है । उसका यह कथन सर्वथा विरुद्ध है। क्योकि ज्ञानकी सत्ता अपने ही कारण स्वय है। पर 
पदार्थों की पर्यायोका उसमे नास्तित्व हो है। परके आधोन अपनी, या अपने ज्ञानकी, सत्ता मानने 
वाला, अपने स्वरूपको ही पराधीन मानता हुआ, बाह्य पर पदार्थोंके प्राप्त करनेकी लालसामें 
भ्रमण करता हुआ, अपनेको स्वय ज्ञान शून्य मानकर नष्ट होता है। 


३६० अध्यात्म-अमृत-कलश 


#5८६८५/2००७०८७१५८१५०६ शीिजीननज जीती न: 


स्थाद्वाद विद्याके वेत्ता कहते हैं कि परका अस्तित्व पर कालसे है। स्वका अस्तित्व स्वकालसे 
है, अर्थात्‌ पर द्रव्य अपनी पर्यायोमे हो प्राप्त है, ज्ञान पर्यापोमे नही, इसी प्रकार ज्ञानकी पर्यायोमे 
हो ज्ञान द्रव्य, आत्म द्रव्य है, पर पर्यायोमे नहीं। स्थाद्ाद ऐसी वस्तु स्वरूप ज्ञेयोकी, तथा आत्म 
स्वरूप ज्ञानकी, स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार करता है, अत वह आत्मामे हो उकेरे गए, अपने शाश्वतिक 
स्वाभाविक ज्ञानके समूह रूप, अपनी स्थितिमे सदा रहता है । 

(४४९) प्रइन--पदार्थका प्रत्यक्ष होनेपर ही आत्मामे प्रत्यक्ष प्रमाणकी उपलब्धि होती है। 
अर्थके अमावमे किसका प्रत्यक्ष ज्ञान होगा ? कहा है कि “अर्थस्यासभवेज्भावात्‌ प्रत्यक्षेषपि प्रमाणता' 
अर्थात्‌ पदार्थके अभावमे, पदार्थकी प्रत्यक्षताका अभाव है। तब प्रत्यक्षकी प्रमाणता पराधीन 
ही मानना चाहिए ? 

समाधान--ऐसा नही है। किसी पदार्थ विशेषका प्रत्यक्ष, उस पदार्थकी उपस्थितिमे हो, तो 
उस ज्ञानकी तात्कालिक पर्याय होगी । ज्ञान केवल पर्याय मात्र नही है | ज्ञानकी पर्यायोके संदा बदलते 
रहने पर भी ज्ञानका अभाव नहो होता । वह शाश्वतिक है। ज्ञानमे पदार्थके कारण ज्ञ याकारताकी 
उत्पत्ति होना, स्वयं ज्ञानकी स्वतन्त्र पर्याय है, वे ज्ञानके अस्तित्वकी सूचक है । ज्ञानको पर्याव, 
ज्ञानका स्वकाल है। पदार्थंकी पर्याय परपदार्थका स्वकाल है। किन्तु ज्ञानके लिए, परपदार्थ को 
पर्याय परपदार्थकी पर्याय परे काल है, उसका ज्ञानकी पर्यायमे नास्तित्व ही है, अत स्थाद्वादी 'पर' 
कालका नास्तित्व स्वी ॥र कर, 'रवकाल' के अस्तित्वकी ही घोषणा करता है ॥२५७॥ 


जिस भ्रकार द्रव्य, स्वद्रव्य-स्वक्षेत्र-स्वकालसे अस्तित्व वाला है, उसी प्रकार 'स्वभाव' से ही 
भात्माका भो अस्तित्व है ऐमा प्रतिपादन करते हैं-- 
विभ्ान्तः परभावभावकलनात्‌ नित्यं बहिव॑स्तुषु 


नह्यत्येव पशु: स्वभावमहिमन्येकान्तनि३चेतन: । 
सर्वेस्मान्नियतस्वभावभवनज्ञानादिवभकतो भवन्‌ 
स्थाद्बादों तु न नाशमेति सहजस्पष्टीकृतप्रत्ययः ॥२५८॥ 
अन्ययार्थ-- (पशु ) अज्ञानीजन (परभावभावकलतनातु) आत्म स्वभावसे भिन्‍न परभावोमे 
आत्माको स्वीकार कर, अर्थात्‌ ग्रहणऊर (बहिबवंस्तुषुनित्यं विश्वान्त ) बाह्य वस्तुओमे ही सदा 
अपने स्वभावको देखता है, तथा (स्वमहिम्नि एकान्तनिइचेतत) अपनी महिमामे क्रुछ भी नही 
जानता हुआ (नहयति एवं) स्वरूपसे नष्ट ही होता है। अर्थात्‌ स्वरूपका स्वयं नाश मानता है । 
(स्ाद्ादी तु) अनेकान्तवादका आदर करनेवाला व्यक्ति (सहजस्पष्टोकृतप्रत्यय ) सहज ही प्रकट 
किया है स्वज्ञान, तथा (नियतस्वभावभवनज्नञानाव्‌) अपने निश्चित स्वभावरूप परिणत ज्ञाससे 
(सव॑स्मात्‌ विभक्तो भवन्‌) सभी पदार्थोसे अपनेको विभक्‍्त करता हुआ, या स्वयं विभकत होता 
हुआ, (न नाह्मम्‌ एति) नष्ट नही होता है ॥२५८॥ 
भावार्थ--शरी रादि जड द्रव्योमे, अथवा आत्म भिन्‍न परात्माओमे, स्वत्वपनेको स्वोकार 
करनेवाला एकान्तवादो, आत्म-स्वभावकों यथार्थ स्थितिको न जाननेवाला मूढ, बाह्य वस्तुओमे 
अपनापन मानकर आत्मघात करता है। आत्माक॑ ज्ञानस्वरूपका भूलना ही आत्मघात है। यही 
सबसे बड़ा पाप है। ज्ञानी अनेकान्तवादी अपने, सहुज ज्ञान स्वभाव रूपमे अपना अस्तित्व देखता 
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न मकर मटर पक रत पक हर आमने 5 इक पर 2 ९: ३ जज मिल टला 
हुआ, तथा शरीरादि जड द्रव्योमे अपने स्वमावकी तास्ति देखता हुआ, कथचित्‌ “अत्तिनास्तिर्प! 
अनेकान्त स्वरूप आत्माको देखता है, वह ताशको प्राप्त नही होता । 

(४९०) प्रहन--आत्माके स्वभावका अजानकार, परमे आत्म स्वभावकों मानने पर भी नष्ट 
केसे होता है ? स्वभाव तो त्रिकाली है, उसका कभी नाश नही होता । यदि होता है, तो वह स्वभाव 
केसे माना जाय ? 


उत्तर-स्वभाव तो प्रत्येक प्राणीका ज्ञान-दर्शनरूप अनाद्यतन्त है। यह निःसंदेहु है। वह 
कभी नष्ट भी नही होता, उसकी विस्मृति अज्ञानीका है। वहू पर स्वभावकों अपना स्वभाव मान 
लेता है इसीसे उसे नष्ट कहा गया। ह॒ 

(४५१) प्रन--स्वभावकी भूल और परभावमे आत्मबुद्धिको उसका भ्रम माना जा सकता 
है, न कि स्वभावका नाश ? घरम॑ रखे हुए धनको भूल जाने वाला निर्घन नहीं हो जाता | धन तो 
उसके पास है, मात्र भ्रमसे अपनेको निर्धन मान लेता है ? 


समाधान--वस्तुत तो उसका भ्रम ही है। स्वभाव नष्ट होता नही है वह तो भूलता ही 
है। तथापि उस भूलके कारण ही तो दुखी है। अपने धतको विस्मरण करनेवाला, निर्धनताके कष्ट- 
को तो भोगता ही है। धनी होकर भी निर्धनताके कष्टकों भोगने वाले उस धनीमे--और धनरहित 
निर्धनताके कष्टको भोगने वाले उम निर्धनके कष्टोमे समानता हो है। इसलिए उसे नष्ट कहनेमे 
कोई बाधा नही है । 


इसी प्रकार अपने स्वभावकी जिसे खबर नही है, परमे ही विश्रान्त है, उस परावरूम्बीको 
भी अपने स्वभाव परिणमनके अभावमे कष्ट मोगना पड़ता है। अतः वह भी नष्ट है, ऐसा कहनेमे 
कोई बाधा नही है। भ्रम दूर हो जानेपर जेसे वह तात्कालिक निर्धन अपना धन प्राप्तकर, उसका 
उपयोग कर, अपने कष्ट मिटा सकता है, इसी प्रकार स्वभावकी उपलब्धि करनेबाला अपने स्वभाव 
जन्य आनन्दका भोक्‍ता--परावलम्बन जन्य अपने कष्टको मिटा देता है। 

(४५२) प्रइन--स्वरूप तो था, खोया नही था फिर उसकी उपलब्धिका क्या प्रदटन ? 

समाधान--स्वरूप जो भूला था वह दृष्टिमे आ गया, इसीको स्वरूपोपलब्धि कहा गया 
है। भूली वस्तुका मिल जाना हो उपलब्धि है। ससारी जीवके समस्त दुखोका मूल हेतु ही यह 
है कि अपने स्वरूपसे एकाकार होकर भी, वह परमें स्वरूपके अ्मके कारण, परमें हो भटक रहा 
था। दूखके कारण भूत अपने इस अज्ञान भावमे हो उसे सुखकी कल्पना थी। निज स्वरूपका 
भान होनेपर वह काल्पनिक सुख, जो यथार्थमे दुखका रूप हो था, मिट गया, तथा स्वतन्त्र स्वाब- 
लम्बी सुखकी प्राप्ति उसे हो गई। यहो स्वरूपोपलब्धि है। तब उसे ज्ञात होता है कि मेरा 
स्वभाव, ज्ञान-दर्शन चेतन्य है, परके प्रति रागादिभाव मेरे स्वभाव नही हैं, वे परभाव हैं। मुझे 
परभावोमें स्वभावका भ्रम था, अत. स्वरूपसे अस्तित्व और परसे नास्तित्व रूप, ऐसे बनेकान्त 


रूप स्वतत्वके बोधके अभावमें अज्ञानी था। वह अ्ञानदशा ही उसका बिनाह् था स्वभावसे यद्दी 
आत्माका अस्तित्व है ॥२५८॥ 


अब पर भावकी अपेक्षा वस्तुका नास्तित्व स्वीकार न करते वाला एकान्तवादी, स्वच्छन्दा- 
चारी बनकर अपना अहित करता है,|ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
2 





इ६२ अध्यात्म-अमृत-कलश 
अध्यास्यात्मनि सर्वभावभवनं शुद्धस्वभावाच्च्युत: । 
सर्वश्रापप्पनिवारितों गतभयः स्वैरं पशुः क्रीड़ति ॥ 


स्पादृवादी तु विशुद्ध एवं लसति स्वस्थ स्वभाव भरा- 
दारूद: परभाव भाव विरहव्यालोकनिष्कंपितः ॥२५९॥ 


अन्वयार्थ-- (आत्मनि) निजात्मामें (सर्बंभावभवन अध्यास्य) सम्पूर्ण विश्वके समस्त पदार्थों 
को आरोपित कर, (शुद्धस्वभाषातृच्युत ) अपने शुद्ध स्वभावसे भ्रष्ट हुआ, (पशु.) अज्ञानी (गतभयः) 
निर्भय होकर (सर्वश्रापि अनिधारित ) सभी इन्द्रिय विषयभृत भोगोपभोगके पदार्थों बेरोक टोक 
(स्वर क्रोडति) स्वच्छन्द क्रीडा करता है। (स्याद्वादो तु) जो अनेकान्तवादी है वह (परभावभाव- 
बिरह॒व्यालोकनिष्फपित) परभावसे रहित अकप रूपसे अपनेको अवलोकन करता हुआ, (भरात्‌ 
स्वस्यस्थभावमारुढ़ ) पूर्ण बलसे अपने स्वरपका आरोहण करता हुआ अपनेको (विशुद्ध एव लसति) 
निर्मल ज्ञात स्वभावी हो अवलोकन करता है ॥२५९॥ 

भावार्थ--कुछ मतानुयायी सारे विश्वको ब्रह्ममय मानते हैं | प्रका रान्‍्तरसे--अपने आत्माको 
अपने स्वरूपसे अवलोकन न करके, जगत्‌के रूपमे अपनेको देखते है। इसका फल यह होता है कि 
ऐसे एकान्तवादी, स्वच्छन्द होकर, निर्भय होकर, पापादिके फलोसे भय न करके, पच्चेन्द्रयोके विषयो- 
मे लिप्त हो जाते हैं। वे न्याय अन्यायका, पुष्य पापका भी, विचार नही रखते । सब ससार ब्रह्महूप 
ही है, अतः उन सबका भोगोपभोग ब्रह्मका ही भोग है। ब्रह्मसे भिन्‍न कोई अन्य पदार्थ ही नही है। 
न पुष्य है, न पाप है, न स्वर्ग है, न नरक है, ऐसे मिथ्या विचारोसे अनिवारित रूपसे पाप पकमे लिप्त 
हो जाते हैं। स्वचतुष्टय स्वरूप आत्माका पता उनको नहीं है | परको ही आत्म रूप मानकर, उनमे 
मंगन हो जाते हैं, अतः अपनेको पापमय बनाते हैं । 

स्थाह्मादी स्वपरका विवेकी होता है। कृत्य-अकृत्य का विवेकी होता है। अतः वह परसे 
भिन्‍न, स्वचतुष्टय स्वरूप अपने आत्माका बोधकर, स्वद्रव्यमे स्वप्रदेशोमे, स्वपर्यायोमे, तथा 
स्वभावमे ही अपना रूप देखता है। अपने विशुद्ध ज्ञानदर्शन स्वभावमे ही आरूढ होकर, अक्ृत्योसे 
दी स्वोपलब्धिको प्राप्त होकर, ससार परिभ्रमणसे बचता है, तथा स्वात्मानन्दको प्राप्त 

है। 

आहंत मतमें “छट्दो द्रव्य अपनी-अपनी स्वतन्त्र सत्ताको लिए हुए हैं यह स्पष्ट प्रतिपादित 
है। कोई द्रव्य किसीकी सत्तामें प्रवेश नही कर सकता। सत्ता कभी समाप्त नही होती और न 
असतृरे पदार्थकी उत्पत्ति होती है। इस पृथक्‌ सत्ता वाले अन्य द्रव्योकी आत्मासे कभी एकता न हुई, 
न है, न होगी। इतना ही नही, आत्मसत्तामें जिनका पर निमित्तसे, नेमित्तिक भावके रूपमें जन्म 
है, ऐसे रागादि विकार भी, आत्मस्वभाव न होनेसे पर ही माने गये हैं, जैसे लोहमें जलके शेत्पसे 
जो जग लग जाता है, वह लोहेके नाशका कारण बनता है। इसी प्रकार कर्म-नोकर्मके निमित्तसे 
भात्मामें जो रागादि-क्रोधादिभाव होते हैं, वे आत्माकी स्वभाव परिणतिके धातक ही हैं। 

आत्मा जैसे अन्य षड़ द्रव्यान्तरोंस पृथक्‌ है, इसी प्रकार रागादिसे भी पृथक्‌ है। अपने 
ज्ञान स्वभावकी जिनको पहचान नही है, तथा रागादि क्रोधादि रुपतामें ही जिनने आत्म दर्शन 
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किया है, वे रागादिके अवलूम्बनभूत पदार्थोंस अपनी एकता देखें, तो इसमे आशचयंकी कोई बात 
नही है। यह मिथ्यात्वकी हो महिमा है। ऐसे मिथ्यामति पुरुष अनात्मज्ञानी है, अतः आत्महितके 
मार्गसे अपरिचित हैं। ससारके नाना विषय भोगोमे आसकत हैं, इसे ही मात्मातन्द दशा मानकर 
स्वयं अनेतिक बनकर, अनेतिकताका ही प्रचार करते हैं। ऐसे व्यक्ति जगत॒के लिए भी भयानक हैं । 


अनेकान्तवादी अपने ज्ञानानन्द स्वरूप आत्माके स्वमावसे परिचित हैं, श्रद्धावान्‌ हैं। अतः 
आत्महितके विरुद्ध रागादि भावोंसे, तथा उसके आलम्बनभूत समस्त पर द्रव्योंसे भिन्न, अपने 
स्वरूपकी मर्यादामे ही रहता है, इसलिए कर्मबन्धनसे मुक्त हौ जाता है। यह अपनेमे परभावोकी 
नास्तिका वर्णन हुआ । 

आत्माको क्षण-भंगुर माननेवाले अज्ञानी पुरुषोके द्वारा भी स्वात्मोपलब्धि नहीं की जाती, 
इसका विवेचलकर कथचित्‌ नित्यताका समर्थन करते है-- 

प्रादर्भाव-विराम-मुद्रित वहज्‌ ज्ञानांशनानात्सता- 
निर्शानात्‌ क्षणभंगसंगपतितः प्रायः प्रशुर्नश्यति । 
स्याद्वादी तु चिदात्मना परिमुशंश्चिद्स्तु नित्योदित॑ 
टंकोत्कोणंघनस्वभावमहिम-शान भवन्‌ जीवति ॥२६०॥ 

अन्वयार्थ--(पशु ) क्षणिकवादी अज्ञानी पुरुष (प्रावुर्भावविशाममुद्नितवहजज्ञानशिनानात्मता 
निर्शानातु) प्रतिक्षण उत्पत्ति तथा विनाशको प्राप्त, अतः प्रवाहशील ज्ञानपर्यायोकी विविधताके 
बोधसे, (क्षणभज्जसड्पतित) पदार्थको क्षणक स्वीकार करनेवाला है, अतः (प्रायः नह्यति) 
प्राय नष्ट होता है। (स्थाह्ादो तु) स्थाह्वादी अनेकान्तवादी, (चिद्नस्तु) चेतन्यस्वरूप आत्माको 
(चिदात्मना नित्योवित परिण्ृृशन्‌) अपने चेतन्यस्वरूपसे नित्य ही उदयको प्राप्त है', ऐसा विचार 
करता हुआ स्वय (टकोत्कीणघनस्वभावमहिंमज्ञान भवन) टाँकीसे उकेरी गई पाषाण रेखाके समान, 
धनस्वभावरूप नित्य प्रकाशमान है महिमा जिसकी, ऐसे ज्ञानस्वरूप होता हुआ (ज्रीबति) जीवित 
रहता है। अर्थात्‌ सदा अविनाशी रहता है ॥२६०॥ 

भावार्थ--क्षणिकवादी ऐसा मानते हैं कि पदाय् प्रतिक्षण नया-नया ही उत्पन्न होता है। 
उन नवीन-नवीन पर्यायोभे प्रबहणशील कोई नित्य द्रव्य नही है। अनेक पर्यायोमे पदार्थ हो विभिन्‍न 
हैं। उनके मध्य जो सामान्य द्रव्यको मान्यता है, वह काल्पनिक है, वास्तविक नहीं है। व्यक्तियाँ 
हैं, वे अनेक हैं उनमे एक-सा-पना है पर एकपना नहीं है। एकपना दुष्टिके भ्रमसे है। जेसे 
नाना बिन्दुएँ समीपताके कारण, अपना पृथकरूप प्रदर्शित नहीं करती, किन्तु एक लकीरका रूप 
प्रदर्शित करती हैं, तथापि लकीरका ज्ञान भ्रमात्मक है, बिन्दुएँ सत्य हैँ। जेसे उनमे सामान्य-नित्य 
एक रूप कोई द्रव्य नही है, इसी प्रकार उन ज्ञानोंके क्षण प्रवाहमे, अन्तरगमे काई द्रव्य रूप एक 
आत्मा नही है। 

इस प्रकारको पदार्थ व्यवस्था माननेवाले अज्ञानी पुरुष, स्वयं अपनी आात्माका अभाव 
मानकर, स्वय् ताशको प्राप्त हैं। नाना ज्ञानाशोमे एक चेतन्यस्वरूप आत्मा स्वय प्रत्यभिन्नानसे 
अनुभव गोचर है। उसके अभावमे यहू कौन विचार कर रहा है कि पदार्थ क्षणिक है--आत्मा 
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नहीं है ?, ऐसे व्यक्ति आत्माके अमावकों स्वीकारकर अपना ही विनाश कर स्वय मुक्षित पथसे दूर, 
संसार परिभ्रमण करके, अपनेको दुख सागरमे डुबाते हैं । 
अनेकान्तवादी कहते हैं कि इन नाना ज्ञानपर्यायोमे यह आत्मा स्वय चेतन्यरूप नित्य ही 
प्रकादमान है| स्मृतिज्ञान-प्रत्यभिज्ञान-अनुमान--तथा स्वानुभवके द्वारा उसका बोध सहज ही किया 
जा सकता है, वह आत्मा अनाद्यनन्त है। यद्यपि सदाकाल एकरूप नही रहती तथापि नातापर्यायोके 
प्रवाहमे स्वय गतिशील होकर भी अपना अस्तित्व सदा रखती है। 
वह आत्मा अपने ज्ञानस्वभावसे परिपूर्ण ठोस द्रव्य है। वह शून्य नही है। अपनी ऐसी 
महिमामे ज्ञानी सदाकाल अपना जीवन देखता है ॥२६०॥ 
आत्मा सर्वथा नित्य ही है ऐसा भी एकान्त नहीं है किन्तु 'कर्थंचित्‌-अनित्यस्वरूप' भी है 
यह प्रदशित करते हैं-- 
टंकोत्कीर्ण वशुद्धबधोधविसराकारात्मतत्वाशया 
बांठत्युच्छलदच्छलचित्परिणतेभिस्नं पशुः किव्चन । 
ज्ञान नित्यमनित्यतापरिगमे5प्यासादयत्युज्ज्वलं 
स्थाद्वादी तदनित्यतां परिमुशंश्चिद्व स्तुवृत्तिक्रमात्‌ ॥२६१॥ 
अन्वयार्थ--(पशुः) कोई अज्ञानी पुरुष एकान्त नित्यवादी (टंकोत्कीणंविशुद्धबोधविसरा- 
कारात्मतत्वाश्या) टाँकीसे उत्कीणंके समान नित्यविशुद्ध, ज्ञानसे विस्तृत, आत्मतत्त्वके अभिप्रायकी 
हच्छासे (उच्छलूवस्छचितृपरिणतेभिन्न) उठती हुई स्वच्छ ज्ञानपर्यायोसे पृथक्‌ (किल्लत) कोई एक 
सव॑था नित्यवस्तु (बाउछति) स्वीकार करता है। (स्थाद्वादी तु) अनेकान्तवादी तो (चिह्रस्तुवृत्ति- 
क्षमात्‌) चेतन्य वस्तुकी समय-समयकी जो परिणतियाँ, उनके क्रमके कारण (तबनित्यता परिमृश्न्‌) 
उसकी अनित्यताका भी परामर्श करता हुआ, (अनित्यतापरिगमेईि) अनित्यताकों स्वीकार करके 
भी (नित्य उज्ज्बकू) नित्य स्वच्छ (ज्ञानम्‌ आासादयति) ज्ञानको ही स्वीकार करता है ॥।२६१॥ 
भावायं--0कान्त नित्यात्मवादी अनासज्ञ है। उसने नित्य टकोत्कीर्ण, कभी भी १रिवर्तन- 
को प्राप्तन होनेवाले ऐसे आत्माको स्वोकार किया है, जो समय-समय होनेवाली चैतत्य- 
परिणतियोसे स्दंथा भिन्‍न है। अर्थात्‌ आत्मा अपरिणमनक्षील है,--नित्य है,--सदा एकस्वरूप 
ही रहता है। ऐसा एकान्त नित्य आत्माका स्वरूप माननेवाले एकान्तवांदीसे, स्याद्वादों कहते हैं 
कि भाई | आत्मा हस प्रकार एकान्त नित्य नहीं है। उसमे जो समय-समयपर चेतन्य परिणतियाँ 
क्रमश: प्रकट होती हैं, वे उस आत्माकी हो वृत्तियाँ हैं। वे आत्मासे भिन्‍न स्वत॒न्त्र निराधार 
काल्पनिक नहीं हैं। इल वृत्तियोंस वह आत्मा अनित्य भी है। वह कथचित्‌ नित्यानित्यरूप ही 
स्पष्टरूपसे प्रतिभासित है। एकान्त नित्यहूप नही है। इस कलश द्वारा “कथचितृ-अनित्य” पक्षका 
समर्थन किया ॥२६१॥ 
ज्ञानमात्र आत्मतत्त्वकी अनेकान्तात्मकता को उपसहार द्वारा संकोच करते है-- 
इत्यज्ञानविमृढाता ज्ञानमात्र प्रसाधयन्‌। 


स्वयमेवानुभूयते ॥२६२॥ 
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अस्थयार्थ--(अज्ञान विमढ़ानां) अपने निजात्म तत्त्वके परिज्ञानमे भ्रमंशील जीवोंके लिए 
(आत्म तत्त्व) आत्म तत्व (शान मात्र) ज्ञान मात्र है। (इति प्रसाधयन्‌) ऐसा सिद्ध करता हुआ 
(अनेकान्तः) अनेकान्त (स्वयमेबानुभूयते) स्वयं अनुभव द्वारा प्रकाशित होता है ॥२६२॥ 

भावार्थ--एकान्तवादी जन आत्मतत्त्वको यथार्थ नहीं जानते, चाहे वे नित्यैकान्तवादी 
हो, या अनित्यैकान्तवादी हो । जिन्हे आत्मतत्त्वकी यथार्थताका बोध नहीं है उन्हें स्वयं अपना 
बोध नहीं है। वे स्वयं आत्मा होकर भी अपने ही स्वरूपके ज्ञानमें भ्रमशील हैं। 

स्थाद्ादी आचार्य ऊपरके कलशोमे आत्माकी सभी प्रकारकी एकान्त मान्यताओका खण्डन- 
कर चुके हैं, अतः उपसंहार स्वरूप इस कलशमे कहते हैं कि “आत्मा ज्ञानपात्र” है। ज्ञानसे भिन्‍न 
आत्मा नही है। ज्ञान ही उसका स्वरूप है। चैतन्य वृत्तियाँ जो परिवर्तित दीखती है वे सब 
आत्मा की हैं। आत्मासे उन वृत्तियोको भिन्‍न माननेपर वे वृत्तियाँ निराधार किसमे रहेगी ? इस 
तरह दोनोका अभाव होगा । फलत. वृत्तियाँ और वृत्तिमान्‌ दोनोका साम त्जस्थ है, ऐसा स्वीकार 
करना ही आत्मतत्त्वका सम्यकबोध है, ऐसा जानना चाहिए ॥२६२॥ 


अनेकान्त शासन अंनुल्लंध्य है-- 
एवं तत्त्वव्यव स्थित्या स्व॑ व्यवस्थापयन्‌ स्वयम्‌ । 


अलंध्यशासनं जेनमनेकांतो व्यवस्थितः ॥२६३॥ 


अम्वयायं--(एव) पूर्वोक्त प्रकारसे (तत्त्वध्यवस्यित्या) तत्वकी व्यवस्थासे (स्वंस्वयव्यवस्था- 
पयन्‌) स्वय-आत्मतत्त्वको व्यवस्था करता हुआ, (अल्ध्यक्षासनम) जिस उपदेशका उल्लघन यूक्ति- 
तक॑-आगमके द्वारा नही हो सकता, ऐसा (जन क्षासनं। यह जैन शासन (अनेराम्त-) स्वय अनेकान्त 
स्वरूप है यह (व्यवध्यित ) सिद्ध हुआ ॥२६३॥ 

भावाथं--पूर्वोकत प्रकारसे आत्माका ज्ञानमात्र स्वरूप प्रसिद्ध किया है, इससे आत्माको 
कथचित्‌ नित्यता भी प्रसिद्ध है, ओर उसे कथचित्‌ अनित्यता भी प्राप्त है। यह प्रसिद्ध हुआ। 
ससारमे सभी तत्त्व नित्यानित्य हैं। उनमे आत्मा भी एक तत्त्व है, वह भी नित्यानित्य स्वरूप है, 
ऐसा जिनेन्द्रका उपदेश है। यह अनेकान्त स्वरूप उपदेश, वस्तु स्वभावके अनुरूप होनेसे अलध्य 
है, जैसा वस्तुका स्वरूप हो, उसको उसी प्रकार प्रतिपादन करना ही सत्य है। जो सत्य है वह 
अलघ्य है। उसका खण्डन नहीं किया जा सकता। यही कारण है कि अनेकान्तात्मक जेन शासन 
भलंध्य है । 

जो वस्तु-स्वरूपका सही प्रतिपादन नहीं करते, अनेकान्त स्वरूप वस्त होने पर भी उसका 
एकान्तरूपमे प्रतिपादन करते हैं, उनका प्रतिपादन वस्तु मर्यादाके विपरीत हानेसे अवास्तविक है, 
अतः उल्लध्य है, खण्डतीय है। इस प्रकार ततृ-अतत्‌, नित्यानित्य, भाषाभाव आदि चौदह भगो 
द्वारा वस्तु स्वरूप प्रतिपादक जेन शासन, अनेकान्त स्वरूप, स्वय सुप्रतिष्ठित है ॥२६३॥ 

(४५३) प्रश्न--प्रत्येक द्रव्यमे अनन्तगुण और उनकी अनन्त पर्यायें है। आत्मद्रव्यमे भी 
अनन्तगुण हैं, तब ब्लात्माको केवल ज्ञानमात्र या ज्ञानस्वहूप ही क्यो कहा जाता है ? 

सम्राधान--ज्ञान असाधारण गुण है जो आत्माके सिवायअंत्य द्रव्योमे नहीं पाया जाता, 
अतः आत्माको ज्ञानमात्र कहा है। आत्माकी पहिचानके लिए हो दस असाधारण धर्मके द्वारा 
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उसका विवेचन किया है। ज्ञानमात्र शब्दका अर्थ, ज्ञानके सिवाय अन्य धर्मों या गुणोका निषेध नहीं 
समझना चाहिए । वस्तुकी पहिचान उसके असाधारण गुण द्वारा हो होती है। अमूर्त्तत्व, सप्रदेशत्व 
अल्तित्व-वस्तुत्व, आदि सामान्य धर्म भी आत्मामे हैं, पर ये अच्य द्रव्योमे भी पाये जाते हैं, भतः 
इनसे आत्म-द्रव्य, अन्य पाँच द्रव्योसे भिन्‍न पहिचाननेसे नही आता। उसे उसके विश्लेष गुण द्वारा 
पहिंचाननेके लिए ज्ञान स्बरूप कहा गया है । 

(४५४) प्रध्न--लक्षणका ज्ञान कर लक्ष्यकों जाननेका व्यायाम क्यों करता चाहिए ? मुख्य 
वस्तु तो लक्ष्य है उसीका ब्रोध करना उचित है ? 

समाधान--बात तो ऐसी ही है। साध्य आत्मा ही है, तथापि उसे अन्य पाँच द्रव्योंके मध्यमे 
पहिचाननेका क्या उपाय है ? लक्षणके बिना अनात्मज्ञानी आत्माकों केसे पहिचान सकेंगे। जेसे 
कोई होरा व काचखण्डका भेद ज्ञान करना चाहे तो दोनोका भेद उसे उनके लक्षणोसे ही पहिंचानना 
होगा । इसी प्रकार जीव तथा अजीव दोनोके विशेष लक्षण जाने बिना अजीवका त्याग--जीवकी 
उपादेयता केसे जानी जा सकेगी ? इसलिए जीवका विशेष लक्षण 'ज्ञान' है ऐसा निरूपण किया | 

(४५५) प्रभ्न--आत्माको लक्ष्य और ज्ञानको लक्षण बताया, परन्तु ये दोनो तो पृथक्‌-पृथक्‌ 
हैं नही। ऐसी स्थितिमें दोनो या तो अनजाने रहेगे, या दोनों जाने हुए होगे। जो आत्माको 
जानेगा वह ज्ञानको जानेगा, इसी प्रकार जो ज्ञानको जानेगा वहू आत्माको जानेगा। इन दोनोमे 
अभेद एक सत्तात्मकता होनेके कारण, लक्ष्य-लक्षण भाव नहीं बन सकता ? 

तमाधान--लक्षण दो प्रकारके होते हैं, आत्मभूत और अनात्मभूत। इनमे आत्मा और 
ज्ञानमे आत्मभूत लक्षणपना है। ज्ञानरूप लक्षण प्रसिद्ध है। उस प्रसिद्ध लक्षणसे अप्रसिद्ध लक्ष्य 
आत्माकी सिद्धि की जा सकती है। दोनो एक सत्ताक होने पर भी, गुग गुणीकी अपेक्षा उनमे 
भेद है। अतः ज्ञान गुणके द्वारा उससे अभिन्‍न अप्रसिद्ध आत्माकी पहचान हो जातो है। जितनी भी 
अन्य शक्तियाँ हैं वे भी यद्यपि ज्ञानसे अभिन्‍न सत्ताक हैं, तथापि स्वरूपमेद उनमें भी पाया जाता 
है, अतः ज्ञानस्वरूप आत्मा स्वय स्वसवेदन ज्ञानका गोचर होता है ॥२६३॥ 

आत्मामे अनेक शक्षितयाँ पाई जाती हैं, तथापि आत्मा ज्ञानमात्रताका त्याग नहीं करता-- 

इत्याश्नेक-निजशक्ति सुनिर्भरो5पि 
यो ज्ञानसात्रमयतां न जहाति भाव: । 
एवं. क्रमाक्रमविवत्तिविवंधिश्रं 
तद्‌ द्रव्यपर्ययम्य चिदिहास्तु वस्तु ॥२६४॥ 

अन्वयाधं--(इत्वाइनेकनिजशक्तिसु निर्भर अपि) इसी प्रकार अपने गुणपर्यायोसे कथचित्‌ 
भिन्‍न वे अभिन्न रूप, नाता शक्तियोका केन्द्र होने पर भी, (यो भाषः) जो आत्मा (जानमात्र- 
मयतां) अपने ज्ञानमात्र स्वरूपसे तादात्म्यपनेकों (न जहाति) छोडता नहीं है। (एवं क्रमाक्रमवि- 
वत्ति इक 2 आक8 तथा अक्रमवर्ती जो पर्याय, गुण, धर्म, उनके द्वारा वर्तनशील, 
नाताभ्रकार त्रताको लि हुए, (ब्रव्यपर्यंयमय) द्रव्य-पर्यायरूप (तब चिद्‌ वस्तु इहू अस्ति) 
वह चेतन्यवस्तु यहाँ प्ररूपित की गई है ॥२६४॥ 
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भावाय-८द्रव्य, गुण, पर्याय समुदाय रूप है। गुण सहभावी है, अत वे एक साथ, अनन्त 
संख्यामे, उसमे अक्रमसे पाये जाते हैं। पर्यायें क्रमवर्तों हैं, अर्थात्‌ एक गुणकी एक पर्याय एक 
बारमे होगी, दूसरी पर्याय दूसरे समयमे होगी, तथापि अनन्त गुणोकी अनन्त पर्यायें एक साथ ही 
होती हैं। 
इस प्रकार ऋमवर्तित्व-अक्रमवर्तित्व रूपसे नानाप्रकारके रूपोकी धारण करनेवाला, यहू 
चैतन्य स्वरूपवाला आत्मा है। वह ज्ञानह्पताका त्याग नहीं करता, अतः आत्माकों 'ज्ञानमात्र 
कहना सुसंगत है ॥२६४॥ 
जैनी नीतिके स्वीकार करने वाले ही श्ञानी बनते हैं-- 
नेकान्तसडतदशा स्वयमेव बस्तु- 
तत्वव्यवस्थितिमिति प्रविलोकयन्तः । 
स्थाह्रदशुद्धशधिकासधिगम्य संतों 
ज्ञातोासवंति. जिननीतिमलंघयन्तः ॥२६५॥ 


अन्वयार्थ- (सन्त.) सज्जन पुरुष (नेकान्तत्रगतदृक्ला) अनेकान्त युक्त अपनी दृष्टिसे 
(बस्तुतत्त्वव्यवस्थितिम्‌ स्वयमेव) वस्तुकी यथाथ व्यवस्थाकों स्वयं ही (प्रविल्लोकयन्तः) देखते हुए 
तथा (स्थादादशद्धिम अधिकांसधिगम्य) स्याद्वाद रूप अनेकान्तकी विधूद्धिकों अधिकाधिक प्राप्त 
करके (जिननीतिम्‌ अलघयन्त-) जैनमार्गकों स्वीकार कर (ज्ञानीभवन्ति) ज्ञानी बनते है ॥२६५॥ 

भावार्थ--अनेकान्त दृष्टिसे पदार्थ व्यवस्थाकों देखना जेनी नीति है। अत. जो व्यक्ति 
अनेकान्त दृष्टिसे पदार्थकों देखते हैं वे जिननीतिमे निपुण बनते हैं, उनका ज्ञान परिशुद्ध बनता है। 
अतः वे वास्तविक ज्ञानी हैं ॥२६५॥ 

(४५६) प्रधन--अनेकान्त दृष्टि जेनी नीति हो सकती है, तथापि वही सत्य है ऐसा केसे 
जाता जाय ? 

समाधात--जेसा वस्तुका स्वभाव है, उसे हो जेनीदृष्टि देखती है, अतः वही सत्य है। ऐसा 
स्वीकार करना योग्य है । 

(४५७) प्रश्न--जैनी नीति तो अनिणंयात्मक है। वस्तुके किसी एक निश्चित रूपका प्रदर्शन 
नही करती है। दोनो ओर शुकती है। अत- सशयके झूलेमे झूलता हुआ जेननीतिवेदी, कैसे प्रामा- 
णिक माना जा सकता है ? 

समाधान--पदार्थ अनन्त धर्मात्मक है। वे सभो धमं, अपेक्षा दृष्टि से परस्पर विरोधी 
जैसे भी दिखाई देते हैं, तब जेन दृष्टि उनम समन्वय करती है, अतः वह वस्तुकी नियामक है, 
इसलिए उसे प्रामाणिक मानना चाहिए । 

(४५८) प्रइन--परस्पर विरोधी एक साथ नहीं रह सकते, अत. वस्तु जिस धर्मवाली हो 
उसी रूप उसे कहना चाहिए। नित्यकरों नित्यरूप, अनित्यको अनित्यरूप, एककों एक रूप अनेकको 
अनेक रूप ही कहना चाहिए। एक हो वस्तुमे नित्यानित्य, एकानेक, ऐसे परस्पर विरोधी पर्मोका 
समन्वय केसे चलेगा ? यह समन्वय काल्पनिक है, असत्य है। उनकी पंरस्पर विरोध रूप स्थिति 
ही सत्य,है ? 
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समाधान--पदार्थ मे रहुनेवाले अनन्त धर्म, वास्तवमे विरोधी नही हैं, उनमे शाब्दिक विरोध 
सा प्रतिभातित होता है। जो पदार्थ द्रव्य दृष्टिसे नित्य प्रतीत है, वही समय समग्र पर होने 
वाले अपने परिणमनोंसे अनित्य प्रतीत होता है। अपेक्षा भेदसे दोनो धर्म उसमे अविरोध रूप 
हैं। जो विरोधी हैं वे एक साथ नहीं रह सकते, पर जो एक साथ अपेक्षा भेदसे रहते हैं उन्हें 
विरोधी केसे कहा जाय ? जो सामात्य से एक हैं, वही अपनी विशेषताओके भेदमे अनेक रूप हैं। 
सामान्य-विशेष अपेक्षा भेदसे है, उन दोनोमे भी अविदुद्धपता है। यह समन्वयरदुष्टि ही वास्त- 
विक सत्य है। अविरोधी रूपसे पाये जाने वालोमे विरोध मानना ही काल्पनिक है। असत्य है । 

(४५९) प्रहन--वस्तु स्वरूपका प्रतिपादन जेनी अनेकान्त पद्धतिमे उलक्ष जाता है। उसकी 
उलझन दूर कर उसे किसी एकहूपमे हो वर्णन करना चाहिए, वही सत्य होगा ? 

समाधात-ऐसा नही है। वस्तु स्वय अपने अनेक गृण पर्यायोमें है। उसे ऐसा ही बताना 
सत्य है। वस्तु वस्तुत. उलझी नही है, वह तो अनेक धर्मात्मक हो है। अपनेमे सुलझी है, स्पष्ट 
है। उसे विवक्षा भेदसे समझा जा सकता है। उसके समझनेका प्रयत्न करना श्रेयस्कर है॥ न 
समझता अज्ञान भाव है। अज्ञानी ही उलझा है। जेनी नीति वस्तुके आधार पर चलती है, उसे 
स्वीकार करना, सुलझना है उलझना नही। 

वस्तु एकान्तरूप है नहीं, तथापि उसे वस्तु स्वरूप मानकर अपनेको सुलझ्षा हुआ मानना 
अज्ञान भाव है । अतः जेसी वस्तु अनेक धर्मात्मक है, उसे उस्ती रूपमे स्वीकार करना ही सत्य है, 
यही जेनी नीति है। उस पर चलने वाले सज्जन हो यथार्थ ज्ञानी है ॥२६५॥ 


क इति स्पाद्गाद अधिका र. समाप्त. छः 


० साध्य-साधक अधिकार 7 


जो अपनी ज्ञानमात्र भूमिकाको आश्रय करते हैं वे ही सिद्धि को प्राप्त करते हैं-- 
ये शानमात्रतिजभावसयीमकर्पा- 


भूमि श्यन्ति कथमप्यपनीतमोहा: । 
ते साधकत्वमधिगम्थ भवन्ति सिद्धाः 


मढ़ास्त्वमूसनुपलभ्य परिभ्रमन्ति ।२६६॥ 


अन्थयार्--(ये) जो मुनिजन (कृषभपि अपनोतमोहा.) किसी भी उपायसे अपने मोहभाव 
को दूर करके (श्ञानसात्र-निज्र-भावसरयी) ज्ञानमात्र अपने आत्मभाव स्वरूप (भूमिम्‌) शुद्धोपयोगरूप 
भूमिकाको (अकपां आश्रयन्ति) निश्चल रूपमे आश्रय कर लेते हैं स्वीकार कर लेते है, अर्थात्‌ 
उसमे एकाकार हो जाते हैं, (ते) वे हो (साधकत्वम्‌ अधिगम्य) यथार्थ रत्नन्नय स्वरूप साधकपनेको 
प्राप्त करके, (सिद्धा: भवस्ति) सिद्धपद प्राप्त करते हैं। (भूढास्तु) जो मोही जीव हैं वे (अमसलु- 
पलम्य) इस भूमिकाको प्राप्त न करके (परिक्रसन्ति) ससारमे परिभ्रमण ही करते हैं। सिद्धिको 
प्राप्त नही होते ॥२६६॥ 


भावार्थ--जिन जीवोके मिथ्यात्व है, ये विपरीत दृष्टि हैं, थनात्मज्ञ हैं। आत्माके दर्शत- 
ज्ञान स्वभावको वे नही जानते । वे चेतन्यमात्र आत्मतत्त्वके ज्ञानके बिना अपने उपयोगकी अश्ृृद्ध- 
भूमिकामे विचरण करते हैं, अतः अशुद्धात्माको प्राप्त कर ससारमे दीर्धकाल तक परिभ्रमण ही 
करते हैं । 


किन्तु जो ज्ञानी जीव मोहभावका त्याग कर, परा भयके निम्मित्तसे उत्पन्त रागादि, कोधादि, 
विकार भावोसे अपनेको भिन्‍न करते हैं, तथा उन समस्त परावलरूम्बनोको छोड़कर अपनी धुडे 
शानमय आत्म मूमिकाका आश्रय करते हैं, उसमे अपनो अविचलित स्थिति बनाते हैं, अर्थात्‌ उस 
शुद्धोपपोगयकी भूमिकासे चलायमान नहीं होते, वे ही महापुरुष मुक्त होते हैं, सिद्धिपनेको प्राप्त कर 
सिद्ध परमात्मा बतते हैं। शुद्धोपपोग दशा ही बहू साधक दशा है, जो आत्माकों पवित्र बनाती 
तथा पूर्ण सिद्धिको प्रदान करती है। 


(४६०) प्रश्म--ज्ञान आत्माका स्वभाव है--लक्षण है, गुण है। आत्मा त्रिकालमे भी ज्ञान- 
रहित होती नही है। यदि हो जाय तो लक्षणके अमावसे, लक्ष्यमूत आत्माका भी अभाव हो 
जायगा | आपने उन्हें एकसत्तात्मक बताया है, अतः संदा ज्ञानमय अवस्था उसकी निश्चय हूपमें 
ही है। तब उसके मुक्त होनेमे क्या बाधा है ? उसे ज्ञानरूप भूमिकाका आश्रय करनेका उपदेश 
दैनेका फिर क्या प्रयोजन है ? 


झमाधान--यह सत्य है कि आत्मा ज्ञानस्वभावी है, तथापि वह अपने स्वभावकी अजान- 
कारीसे अज्ञानी है, ज्ञानाभावसे अज्ञानी नही है। वह अपनी निजनिधिको भ्ला है, उसकी अजान- 
हैक 
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कारी है, इससे वह अज्ञानी है। उसे उपदेश देकर उसके ज्ञानस्वभावकी खबर कराते हैं, अतः 
उपदेश साथंक है, व्ययं नही है। 

(४६१) प्रइन--जब उसकी निज ज्ञाननिधि उसके पास सदा है, तब वह भूल कैसे सकता है? 

समाधघात--जेसे कोई अपने घर मे रखी हुई, गडी हुई, सम्पत्तिको भूल जाय, तब तक वह 
बज्ञानी ही है। दरिद्रताका दुख भोगता है। निधिका पता लग जाने पर उसे प्राप्त कर दखिता 
का नाश करता है। इसी प्रकार ज्ञानी अपनी निधिको मोहके नशेमे भुला है। मोहका नशा उतरने 
पर उसे निज निधिका पता छगता है, तब वह उसका आश्रय कर, सम्यग्ज्ञानी बनकर, ससारके कष्टसे 
पार हो, मोक्ष जाता है। इसीसे उसे अपने स्वरूपमे स्थिर होनेका उपदेश दिया गया है ॥२६६॥ 

शुद्धोपपोगकी भूमिका प्राप्त करनेका उपाय बताते हैं-- 


दरयाह्दकोशल-सुनिशचचलसंयमाशभ्यां 

यो भावयत्यहरहः स्वमिहोपयुक्तः । 
ज्ञानक्रियातयपरस्परतीक्र-मेत्रो- 

पात्रीकृतः श्रयति भूमिमिमां स एक: ॥२६७॥ 


अम्वयाथ--(यः) जो भव्यप्राणी (स्पाद्रादकोशलसुनिश्चिलसयमाम्याम्‌) अनेकान्त स्वरूप 
जिनवाणीके अभ्याससे उत्पन्न सम्यग्शञान द्वारा तथा निश्चल आत्मसयमके द्वारा (इह उपयुक्षतः) 
हस स्वात्मामे उपयोग स्थिर करके (अहः अह॒स्वम्‌ भावयति) बार-बार उस स्वात्माको भावना 
करता है| (शानक्रियानयपरस्परताब्नमेश्रीपात्रोकृत.) ञ्ञाननय तथा क्रियानय दोनोकी पर्पर तीद्र 
मित्रताका पात्र बना हुआ (स एक) वही एक भव्य (इमां भूमिम्‌) इस शुद्धोपयोगकी भूमिकाको 
(भरत) प्राप्त करता है । 

भावा्थ--पूर्वमें यह प्रतिपाद्रित कर आए हैं कि उपयोग तोन प्रकारका होता है-- 
१ अशुभोपयोग--जो विषय कषायोमे जानेवालछा ज्ञानका उपयोग है वह अशुभोपयोग है, जो कि 
पाप-प्रकृतियोके बन्धका कारण बनता है। २ शुभोपयोग--विषय कपायसे रहित वीतरागी देवगुर 
व तत्ारूपित वाणीके प्रति अनुराग, पृष्यबन्धका कारण, शुभोपयोग है। तथा ३ शुद्धोपपोग--इन 
दोनो प्रकारके उपयोगोसे रहित वीतरागी जो उपयोगकी प्रवृत्ति वह शुद्धोपयोग है। यह उपयोग ही 
संसारके समस्त बन्धतोको काटकर सिद्धि पदका प्रदाता है। यह भूमिका केमे प्राप्त होती है 
उसका यहाँ बर्णन किया गया है। 

जो भव्यवाणी स्याद्वाद विद्याके अभ्याससे, तत्त्वका यथार्थ निर्णय कर चुका है, तथा तदनु- 
रूप सयमका अभ्यसी है। ज्ञाननय और क्रियानय, दोनो नयोके विषयभूत ज्ञान-वारित्रका जिसने 
स्वयको पात्र बना लिया है, वही भव्य, क्रमश शुद्धापपोगकी भूमिकापर आरूढ़ होता है। वह 
अपने स्वरूपकी उपलब्धिको प्राप्त हुआ है । उसके कर्मबन्धन स्वयं ही कट जाते हैं ॥२६७॥ 

(४६२) प्रश्न--यह जाना कि अनेकान्तवाणीका अभ्यासी विद्वान्‌ ही आत्मस्वरूपका दर्शन 
करता है। अत स्याद्रादकी कुशलतासे आत्मोपलब्धि हो जाती है, वहो शुद्धोपयोगी है। उपयोगकी 

उपयोगके शुद्ध लक्ष्यसे है, पर इसके साथ चारित्रकी बात जोड़ी गई है, उसकी क्या उप- 

है ? उस संयमसे तो केवल देहदाह ही होता है ! | 
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सम्ाधान--शाती वस्तुस्वरूपका वेत्ता है, तथापि उस लक्ष्य पर उपयोगकी स्थिरताके लिए 
चारित्र अवश्य चाहिए। असंयमीका उपयोग, शुभाशुभ रूप ही प्रवरतित होता है, शुद्धच्य नहीं। 
भत इसके लिए चारित्र धारण करना अनिवाय है। 

(४६३) प्रइ]न--चारित्र-पठ्च महात्नतादिखू्प है। इसकी गणना स्वय पुष्यबंधके कारणोंमे 
भगवान्‌ उमास्वामीने, मोक्षशास्त्रके सप्तम अध्यायमे की है। तब इस पुण्यबन्धके कारणभूत शुभो- 
पयोगकी सगतिसे अनेकान्त विद्याके अभ्यासीको शुद्धोपयोग की प्राप्ति केसे होगी ? 

सप्ताधान--चारित्र दो प्रकारका है। व्यवहार चारित्र और निश्चय चारित्र। व्यवहार 
चारित्र तो पचमहाव्रतादि त्तेरह प्रकारका है, तथा निश्चय चारित्र आत्मस्वरूपमे तल्लीनताकों 
कहते हैं। यहाँ ज्ञानीके निश्चय चारित्रको दशामे हो शुद्धोपयोगकी प्राप्ति है, ऐसा तात्पर्य है। 
अतः दोनो, भर्थात्‌ सयमी ज्ञान और चारित्रकी मेत्रीके पात्र व्यक्तिको, शुद्धोपपोगकी भूमिका प्राप्त 
करनेवाला कहा गया है। 

(४६४) प्रझन--यदि सयमसे तात्पयं स्वात्मरमण रूप निश्चय चारित्रका है, तब हम इसे 
स्वीकार करेंगे। व्यवहार चारित्रका धारण करना उसका साधनभूत नही ठहूरा । अनेकान्त वाणीका 
उपासक व्यक्ति उसमे वरणित आत्मस्वरूपका ज्ञाता है, तथा वही उस आत्मामे उपयोग ऊगाकर 
निश्चय चारित्रको प्राप्त होकर शुद्धोपयोगी बन सकता है ? 

समाधान--ऐसा नही है। जिसने प्चमहाव्रतादिरूप चारित्रकों अंगीकार नहीं किया, 
उसने अपनी प्रवृत्तिमे पाँच पापोका त्याग नहीं किया । जिसकी प्रवृत्ति पाप रूप है, पंचेन्द्रियके 
विषयोमे तथा कषायोमे है, उसकी वह प्रवृत्ति उपयोगके बिना नहीं हुई। बुद्धिपूर्वक ही उसकी 
उनमे प्रवृत्ति है,। वह दोनो भूमिकाओका अतिक्रमण कर तोसरी शुद्वोपयोग की भूमिकाको प्राप्त 
नहीं कर सकता । 

(४६५) प्रश्न--सो तो बाह्मचारित्र-महाव्रतादि पालन करनेवाला भी छ्ुभोपयोगकी भूमिका- 
का अतिक्रमण नही करता ? 

समाधान--यह भी सही है। पर जब तक नहीं करता, तब तक शुभोपयोगी है, इसके बाद 
वही शुद्धोपयोगी बनता है। 

(४६६) प्रइन--इसी प्रकार बाह्य चारित्रकी भूमिकाका आश्रय न करनेवाला ज्ञानी गृहस्थ 
भी, विषय कषायसे उपयोग हटाकर शुद्धोपयोगी क्यों नही बन सकता ? 

समाधान--सर्वप्रथम जब अश्युभोपयोग हटता है, तब प्रवृत्ति शुभोपयोगमे होती है। 
तत्पदचात्‌ शुद्धोपपोगकी योग्यता आती है। गृहस्थ-प्चेन्द्रयोके विषय-कषायोसे अपनेको ऊपर 
नही उठा पाता तब शुद्धोपयोगी केसे बनेगा ? 

(४६७) प्रइन--यदि कोई गृहस्थ ऐसा करे तो उसमे क्‍या बाधा है? वया बाह्य वेष कोई 
रुकावट पेदा करेगा ? या बाह्यनग्न दिगम्बर वेष उसमे साधक बनता है ? यदि बनता है तो कैसे ? 

सम्राधान--यदि कोई गृहस्थ पचेन्द्रिके विषयोसे, कषायोसे, पंचपापोसे अपनेको ऊपर 
उठाता है, तो बह नियमसे उन पापोका परित्यागी हो जायगा। ऐसी स्थितिमे वह स्वय गृहस्थ 
न होकर, महाब्रती साधु ही होगा | साधु स्वय परिग्रहका त्यागी होनेसे नग्न होता है । 
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असर नरीय नर 








(४६८) प्रइन--क्या साधुको नग्न होना आवश्यक है ? गृहस्थ भी सर्वपरिग्रहका त्यागी क्यों 
नहीं हो सकता ? 

समाधान--सर्व परिग्रहका त्यागी, स्त्रो-पुत्र कुटुम्बादिसे भी रागद्रेष न रखेगा। धन-गह- 
खेत आदि परिग्न हसे भी सम्बन्ध त्याग देगा | रुपया, पेसा, सोना, चाँदी, बर्तन, वस्त्र आदिका भी 
त्याग करेगा । इस अवस्थामे वह स्वय दिगम्बर होगा, गृहस्थ दशा उसकी स्वयं समाप्त हो 
जायगी । गृह॒त्यागी ही अपरियग्रहो है। गृहस्थ हो और अपरिय्रही हो ऐसा नहीं हो सकता । 


(४६९) प्रश्न-गृहरहित ही साधु है, ऐसा मान लिया जाय तो जिनके १ह हो नहीं है, ऐसे 
पशुपक्षी तथा बनवासी सभी व्यक्ति साधु सज्ञाको प्राप्त हो जायेंगे। तब क्या उतको भी शुद्धोप- 
योगकी प्राप्ति होगी ? यह तो असम्भव लगता है ? 


समाधान--जरूर असम्भव है। उसका कारण यह है कि परिय्रहकी अप्राप्ति एक बात 
है ओर परिग्रहका त्याग दूसरी बात है। दोनोमे महान अन्तर है। उसे इस प्रकारसे समझना 
चाहिए--एक भिक्षुक है, जिसके पास एक कानी कौडी भी नहीं है। रहनेकी मवन नही है। खानेको 
अन्न नहीं है। भिक्षा वृत्तिसे घर-घर माँगकर पेट भरता है। दिनभर याचना करता रहता है। 
एक दूसरा व्यक्ति धनवान है, सभी प्रकारके सुखभोगकी सामग्री है, पर उसने संसारके तत्वका 
बोध कर, उस सबका त्याग कर दिया है और साधुता स्वीकार कर ली है। न उसे धरकी चाह 
है, न भोजनके लिए है, न धनको इच्छा है । गृहस्थ द्वारा अत्यन्त आदरसे जो प्रासुक शुद्ध 
भाहार, उसे बुलाकर दिया जाता है, उसे ग्रहण कर, सम्पूर्ण समय ज्ञान-ध्यानमे व्यतोत करता 
है। अप्राप्तिके तथा प्राप्त त्यागके उदाहरण स्वरूप ये दो व्यक्षित हैं। इलका महानु अन्तर स्वयं 
स्पष्ट है । 

(४७०) प्रश्न--क्या दिगम्बरताके साथ साधुताकी व्याप्ति नहीं है ? 


ससाधान--है, पर उभय व्याप्ति नहीं है। इसका स्पष्टीकरण भी इस प्रकारसे जानता 
चाहिए--जा-जो साधु हैं वे नियमसे सर्व परिग्रहके त्यागों होनेसे दिगम्बर हो होगे, ऐसी व्याप्ति 
है। तथापि जो नग्न होगे वे सब साधु ही होगे ऐसी व्याष्ति नही है | व्याप्ति समब्याप्ति भी होती 
है और विषमव्याप्ति भी होती है। जेसे अग्निका गुण उष्णता है उसमे गुण-गुणीका सम्बन्ध है 
अतः इन दोनोमे समम्याप्ति है। आत्माका गुण ज्ञान है, अतः दोनोमें गुण-गुणी होनेसे समव्याप्ति 
है भर्थात्‌ दोनो ओरसे व्याप्ति है जो इस प्रकार है-- 


१. जहाँ जहाँ अग्नि है, वहाँ-वहाँ उष्णता है । जहाँ-जहाँ उष्णता है, वहाँ-वहाँ अग्नि है । 

२. जहाँ-जहाँ जीव है, वहाँ-वहाँ ज्ञान है। जहाँ-जहाँ ज्ञान है, वहाँ-वहाँ जीव है । 

जो गुण-गुणीरूप नही हैं, उन दो वस्तुओमे, या भिन्‍न कार्य-कारणोमे, विषम व्याप्ति पाई 
जाती है। जैसे--अग्निसे धूम्न उत्पन्न होता है, इन दोनोमे कार्य-कारणभाव है। जहाँ आग होगी 
वहाँ धूम्र भो होगा, ऐसी व्याप्ति नही है। पर जहाँ धूम्र होगा, वह अग्निसे हो उत्पन्न होगा, ऐसी 
व्याप्ति पाई जाती है। दिगम्बरता और साधुतामे इसो प्रकारकी विषम व्याप्ति है। साधुताके 
साथ दिगम्बरता अनिवार्य होती है, पर दिगम्बरताके साथ साधुता हो भी--और न भी हो, यह 
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सम्भव है । साधुता हृदयकी वस्तु है, और दिगम्बरता क्षाशेरिक है। साधथुता आत्माके भावको 
कहते हैं, जब कि नरनताका सम्बन्ध देहसे है । इस प्रकार दोनोमे स्पष्ट अन्तर है। 

जो अन्तरंगमे साधुताको अर्थात्‌ बोतरागताको स्वीकार करता है, वह बाह्य परिग्रहकी 
ग्रहण ही नही करता । यदि पूर्व गृहोत हो तो उन्हे त्याग कर देता है। फछत- बह स्वय दिगम्बरता 
को प्राप्त हो जाता है। 

यह निश्चित हुआ कि स्याद्वाद वाणीके प्रभावसे जिसने आत्मतत्वकों जाना है, तथा भआत्म- 
संयमन करके परके प्रति रागादिभावोका त्याग किया है, ऐसा भाव सयम, जिस साधुको प्राप्त 
हुआ है, वही शुद्वोपपोगी बनता है। ऐसे भावसयमोमें बाह्यसयम स्वयं पाया जाता है। बिना द्रव्य- 
सयमके भावसयमकी प्राप्ति असम्भव है | द्रव्य असयम हो, और भाव सयम प्राप्त हो जाय, ऐसा 
त्रिकालमे नहीं होता। इसोसे आचार्यने ज्ञान-नय और क्रिया वयकी तीब्र मैत्री होनेपर ही, 
शुद्वोपपोगकी भूमिका प्राप्त होनेकी स्थितिका प्रतिपादन किया है ॥२६७॥ 

शुद्धोपयोगी ही आत्मस्वरूपमे स्थित होता है इसे स्पष्ट करते हैं-- 

चित्पिण्डचसण्डिसविलासिविकासहास: 
शुद्धप्रकाशभरनिर्भेरसुप्रभातः । 
आनन्दसुस्थितसदास्खलितेकरू प- 
स्तस्वेब चायमुदयत्यच्॒लाधिरात्मा ॥२६८॥ 

अन्वयाय---(चिल्पिप्डसण्डिसविछासिविकासहास ) चेतन्यके समूहकी प्रौदता विशालताके 
विलाससे विकसित है प्रसन्‍तता भर्थात्‌ स्वच्छता जिसकी, तथा (शुद्धप्रकाशभरमिर्भरसृप्रभातः) 
शुद्ध जो प्रकाश अर्थात्‌ विशुद्ध ज्ञान, उसके समूहसे भरा हुआ है उदय जिसका तथा ( आजत्दसु- 
स्थितसदास्शल्ितेकरूप ) स्वात्मानन्दमे भले प्रकार स्थित और स्थिर, जो कभी चलायमान न हो, 
ऐसा ही है एक रूप जिसका, तथा (अश्वलाचि:) निष्कप है दीप्ति जिसकी, ऐसा (आत्मा) आत्मा 
(तस्येष चायमुदयति) उसी शुद्धोपपोगी मनिकों प्रकट होता है ॥२६८॥ 

भावार्--दुद्धोपयोगी पुरुष ही चेतन्यकी स्वच्छताका दर्शन करते हैं। उनको शुद्ध केवल- 
ज्ञानका उदय होता है, जो उनके जीवनका नया प्रभात है। वे ही आनन्दामृतका सद्रा रसपाल 
करते हुये अनन्तकाल व्यतीत करते हैं। उनकी आत्मा निष्कपरूपसे अपनी अनन्त शक्तिरूप 
प्रकट होती है। जो जीव शुभाशुभोपयोगकी भूमिकासे ऊपर उठकर, अपने उपयोगको राग्रादि 
क्रोधादि विकारीभावोसे भिन्‍न, अपने चेतन्य स्वरूपमे स्थिर करमेके सत्पुरुषार्थभे सफल द्वोता है, 
उस धुद्धोपयोगीको, अनन्त चेतन्यका दर्शन, केवल ज्ञानकी प्राप्ति, वीतरागताका अनन्तसुख तथा 


ऐसी अवस्थामे सदा स्थितिरूप अनन्त शक्ति, ऐसे अनन्त चतुष्ट्यकी प्राप्ति होती है। अर्थात्‌ इन 
चारों गुणोका विकास शुद्धोपपोगका फल है। 


(४७१) प्रइन--उपयोगकी शुद्धता तो अविरत सम्यन्दृष्टिकों भी हो जाती है। उसे सी 


शुद्धोपयोगी” कहा जाता है। जब शुद्धोपयोग चतुथथं गुणस्थानमे भी प्रकट है तब क्या वहाँ भी 
अनन्त चतुष्टयकी प्राप्तिकी सम्भावना है ? 
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सप्ताधान--नही, वहाँ वस्तुत. शुद्धोपयोग नही है । 

(४७२) प्रइन-वस्तुत शुद्धोपपोग नहीं है तो क्या शुद्धोपयोगका उपचारमात्र है? यदि 
उपचार है तो उसका क्ष्या हेतु है ? 

समाधान-- शुद्धोपयोग” शब्दमे शुद्ध और उपयोग दो दाब्दोका मेल है। इनकी व्युत्पत्ति 
तीन प्रकारसे होती है-- 

साध्यभूते शुद्धे आत्मनि य. उपयोग से शुद्धोपयोग- 

१ शुद्ध जो आत्मा, उसके ऊपर विचार करने वाला जो उपयोग, उसे भी शुद्धोपयोग कह 
सकते हैं। ऐसा शुद्धोपयोग अश्नत सम्यक्त्वीको भी हो सकता है। इसके उपयोगका विषय (लक्ष्य 
शुद्धात्मा है। 

शुद्धश्लासों उपयोग. रागादि बिरहित सः शुद्धोपयोग.” 

२ शुद्ध भर्थात्‌ रागादि विकार रहित उपयोगकी जो प्रवृत्ति उसे भी शुद्धोपपोग कहते हैं। 
यह शुद्वोपयोग पूर्ण रागादि रहित ग्यारहवें-आारहवे गुणस्थानोमे होता है। तथापि सप्तमादि गुण 
स्थानोंमे ध्यान अवस्था है अतः वहाँ साधुके स्वात्मनिष्ठ होने, एवं बुद्धि पूर्वक रागादि न होनेसे 
वहाँ भी शुद्धोपयोग इस अर्थमे कहा गया है। वह वस्तुत. सयमीके ही होता है ऐसा प्रवचनसारमे 
कहा गया है। 

शुद्ध पृणशानरकूप उपयोग से शुद्धोपयोग! 

३. शुद्धात्म भगवान्‌ केवली, उनका जो विशुद्ध केवल ज्ञान रूप उपयोग, वह शुद्धोपयोग 
ऐसा शुद्धोपयोग केवलीके प्रकट हुआ, जो पुर्ण शुद्धोपपोगका फल कहा गया है। 

शब्द शुद्वोपयोग है, पर उसके तीन भिन्‍न-भिन्‍न अर्थ, भिन्‍न-भिन्‍न गुणस्थानोकी अपेक्षासे 
किये जाने चाहिए। 

(४७३) प्रश्न--आपने चतुर्थ गुणस्थानमे प्रथम भर्थवाला शुद्धोपपोग बताया तथा दूसरे 
अर्थवाला ग्यारहवें-बारहवेंसे बताया तब पंचम गुणस्थानसे दशम गुणस्थान तक क्या शुद्धोपयोग 
किसी अर्थमे भी नही है ? तब वहाँ क्या शुम्नोपयोग ही सम्भाव्य है ? 

समाधान--ऐसा नही है। पचमादि दशमपयंन्त सभी गुणस्थान, सम्यर्दुष्टिके हो गृणस्थान 
हैं, अतः चतुथगुणस्थानमे पाया जानेवाला शुद्धोपपोगका अर्थ इन गुणस्थानोमे भी सुधटित है। 

(४७४) प्रइन--क्या चतुर्थ भादि गुणस्थानोमे केवल शुद्धात्माका विचार है, इसलिये 
शुद्धोपयोग है ? या उनके उपयोगमे स्वय भी शुद्धता है ? 

समाधान--अद्रती सम्यर्दृष्टिके अनन्तानुबन्धी राग कम हुआ है। पचमादि गुणस्थानवर्ती 
जीवोको अनन्तानुबन्धी, अप्रत्याख्यान, प्रत्याल्यान सम्बन्धीरागका यथायोग्य रीतिसे अभाव हुआ 
है, अतएवं उत्तके उपयोगमें उतनी-उतनी विशुद्धता आधिकरूपमे प्रकट हुई है--अतः अंशॉणभावतमें 
उनका उपयोग भी कथचित्‌ वोतरागी है। वहाँ शुद्धोपयोग प्रारम्भ होकर बढ़ता जा रहा है, 
तथापि दूसरी दृष्टिसे विचार करें तो आशिक अशुद्धता भी वहांतक पाई जाती है। 

(४७४) प्रशन--शास्त्रकारोने शुद्धोपपोग शब्दका व्यवहार उपशमक-क्षपक श्रेणीमे स्थित 
जोबोमे दी किया है । तब आपकी ऊपरकी व्याख्या केसे सुसंगत है? 
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समाधात-शास्त्रकारोंने जो शुद्धोपपोग दाब्दका व्यवहार किया है,' वह उन श्रेणिगत 
गुणस्थानोमे ध्यानावस्था होनेसे, बुद्धिपुर्वक रागादिके अभावसे, उन्हें शुद्वोपपोगी भो कहा है 
ओर उन्हें वीतरागी भी कहा है। तथापि जैसे बीतराथ शब्दका उपयोग, पृर्णवीतरागी ग्यारहवें- 
बारहवें गुणस्थानमे हो “छद्मस्थवीतराग” के नामसे किया है, उसी प्रकार “शुद्धोपयोगी” शब्दका 
उपयोग भी, पूर्णताके अर्थमे, इन हो दोनो गुणस्थानोंमे सम्भाव्य है। 


(४७६) प्रइन--जिनके बुद्धिपूर्वक राग नहीं है उन्हें शुद्धोपयोगी कहते हैं। इस व्याख्यासे 
ऐसा प्रतीत होता है कि वे कुछ अबुद्धिपृर्वक, अज्ञानपुवंक भी रागादि क्रियाएँ करते हैं। कया श्रेणीमे 
भज्ञान जनित क्रियाएँ भी होती हैं ? यदि नही, तो बुद्धिपूर्वक-अबुद्धिपूर्वक शब्दोका क्या अर्थ है ? 


सम्ताधात--जिनका उपयोग ध्यानमे एकाग्र है, ऐसे श्रेणोगल जीवके उपयोगमे, ऐसा राग 
नहीं है जो उनकी जानकारीमे आवे। इसे ही “बुद्धिपृर्वक” रागका अभाव कहते हैं। तथापि 
उनकी जानकारीके बिना भी, कर्मके उदयागत मन्द राग विद्यमान है, उसे ही 'भबृद्धिपर्वक राग 
कहते हैं। जिनके ध्यानकी एकाग्रता नहीं है-उनमे कर्मोदयसे जो राग आता है, वह जानकारीमें 
भी अपनी स्थूलताके कारण आ जाता है। अतः वहाँ प्रथम अर्॑मे शुद्धोपयोग शब्दका प्रयोग है। 
अथवा आशिक शुद्धिके कारण भी उसे आशिक शुद्धोपयोग माना जा सकता है। तथापि श्रेणीगत 
ध्यानस्थ जीवोको, मन्दोदयकी स्थितिमे भी, ज्ञानकों वर्तमान प्रयोग दशामे [_होनेवाला ऋ्रमबद्धित 
शुद्वोपपोग है। वह अनन्त चतुष्टयकी उत्पत्तिमे प्रबल हेतु है। अतः यह कहना सुसंगत है कि 
शुद्धोपपोगका फल ही अनन्त चतुष्टय है ॥२६८॥ 


ऐसे शुद्धोपपोगकी कामना करते है-- 


स्थादवाददीपितलसन्महसि प्रकाशे 
शुद्धस्वभावमहिमन्युदिते मयीति । 

कि बन्धसोक्षपयपातिभिरन्यभावे- 
नित्योदय: परमयं स्फुरतु स्वभाव: ॥२६९॥ 


अन्वयार्थ--( स्थादवाददीपितछसन्महूसि प्रकाशे ) स्याद्वाद वाणीके द्वारा प्रकादित है 
शोभायमान महान्‌ प्रकाश जिसका, ऐसे (शुद्धस्वभावमहिमनि मयि उदिते सति) (शुद्ध स्वभावकी 
महिमाका जब मेरे उदय हो गया है तब, (बन्ध सोक्षपयपातिशि.) बंध-मोक्षके मार्गमें जितका 
प्रवेश है, ऐसे (अन्यभावे.) अन्य भावोसे (किम) मुझे क्या प्रयोजन है ? (पर बय॑ स्वभावः) केवल 
वही सुविशुद्ध श्रेष्ठ भाव (निश्योदय स्फुरतु) नित्य हो उदय रूप प्रकाशमान रहो ॥२६९॥ 


भावार्थ--भगवानु जिनेन्द्रकी अनेकान्तमगी वाणीकों श्रवणकर, या उसका बार-बार 
अभ्यास कर, मुझे शुद्धात्माकी महिमाका प्रकाश प्राप्त हुआ है। अब मुझे इस चर्चासे क्या लाभ 
कि बंध केसे होता है, और मोक्ष कैसे होता है ? इन भावोका प्रयोजन पुर्वमे था, पर जब केवल 
ज्योतिको प्रकट करनेकी साक्षात्‌ हेतु भूत शुद्धात्माकी महिमा प्रकट हो गई, तो इसे ही निविकल्प 
होकर बगीकार करना चाहिए। विकल्प तो शुभाशुभ रुप हैं, ओर वे शुभाशुभ बंधके हो कारण 
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बनेंगे । अतः उनका अभाव ही हो, तथा यहू परमभावजों प्रकट हुआ है, वह मविच्छिन्न खूपसे 
मुझमें प्रकाशित रहें यही कामना है। 

(४७७) प्रइन--जिनवाणी अनेकान्त मय है। इस कलशमे उसी अनेकान्त स्थाद्वाद वाणीके 
द्वारा दीपेत प्रकाशकी महिमा बताई गई है। यह स्याद्वाद अनेक नयात्मक है, नय विकल्पात्मक है, 
तब नयोत्यादक स्याद्वादका तिरस्कार क्यो किया गया ? क्‍या नयात्मक विकल्प शुद्धात्माकी प्राप्तिमे 
बाधक है ? यदि ऐसा नही है तो तिविकल्प होनेकी बात कहाँ तक उचित है ? 

समाधान--नयके विकल्प वस्तुको समझनेमे साधक है। साधनों द्वारा जब साध्य वस्तु 
प्राप्त हो गई, तब साध्यको छोडकर फिर साधनो पर दृष्टि ले जाना लाभदायक नहीं है। हानि- 
कारक ही है। अतः उत्त विकल्पोको दूर करनेकी भावनाका उपदेश दिया है। साधन उपयोगी है, 
पर तब तक उसकी उपयोगिता है जबतक साध्यकी प्राप्ति नही हुई ॥२६९॥। 

इसी विषयको नीचेके कलशमे स्पष्ट करते हैं-- 


चित्रात्मशक्तिसमुदायमयो5यमात्मा 
सद्य: प्रणश्यति नयेक्षणखंड्यमानः । 


तस्मादखण्डमनिराकृतसडसेक- 
मेकांतशान्तमचल॑ चिदह॒ महो$स्मि ॥२७०॥ 

अन्य पार्थ--(चित्रात्मशक्तिसमुवायसय.) विविध प्रकारको निज शक्तियोंसे सम्पन्न (अयम 
आत्मा) यह आत्मा, (नपेक्षणखण्डयसातः) विविध नथोकी दृष्टिसे देखतेपर खण्ड-खण्ड रूप 
प्रतिभासित होती हुई, सद्यः (प्रणश्यति) तत्काल विनश्ञती है। (तस्भ्ात्‌) इसलिए वस्तुतः (अहूं) 
में अखडम) परसे असण्डनीय, (अभिराक्ृत खण्डम) किन्तु अपने समस्त खण्डोसे अभिन्‍न, (एक) 
हे सत्ताक (एकान्तशान्तम) सर्वंथा शान्त (अचछ) स्थिर (चिन्मह अस्मि) चेतन्यका प्रकाश 

॥२७०॥ 

भावा्ध-आत्मा विविध श्रकारके अनन्त गुण पर्यायोका, एकमात्र अखण्ड-पिण्ड होते हुए 
भी, एक-एक गुण पर्यायकी प्रमुखता रूप नयोंसे देखनेपर, खण्ड खण्ड रूप प्रतिभासित होनेके कारण 
उसको अशण्डता नष्ट होती दीखती है। जिस नयकी अपेक्षा उसे देखा जाय, उस काल उतनी ही 
दिखाई देगी। उसका समस्त अखण्ड रूप उस काल लक्ष्यमे नहीं आयगा। द्रव्य दृष्टिसे देखनेपर 
ब्रब्य मात्र प्रतीत होगा । प्रदेश भेदकी दृष्टिसे देखनेपर उसके असख्य प्रदेद्ामात्र दृष्टिमे आयेंगे। 
पर्यायकी दृष्टिसे देखनेपर शुद्धाशुद्ध पर्याय रूपता हो प्रतीतिमे आयगी। ज्ञानादि गुणोंसे देखनेपर 
ज्ञानादि मात्रता रूप ही प्रतिभासित होगी। इस प्रकार द्रव्य-्षेत्रकाल भाव रूप एक-एक नयसे 
एक-एक रूप प्रतिभासित हांगा । 

गुणोमें था पर्यायोमे भी, जिस गुणकी विवक्षा होगी, या जिस पर्यायकी विवक्षा होगी, तत्‌- 
गृण या ततूपर्याय रूप हो उसका दर्शन होगा । अनाश्चनन्त समस्त गुण पर्पावोंसे अभिन्‍न, अखण्ड 
रुप आह्मा, एन नय दृष्टियोमें नहीं आयेगा । अत- तय दृष्टियोको, तथा उसके विकल्पोको, दूर- 
कर मैं एकान्त, शान्त, तिविकत्प, खण्ड-लण्डपनेसे रहित, अखण्ड अचल जेतन्यके प्रकाश रूप हूँ। 
मेरे इस स्वस्पमें कभी मौ चंचलता नही है ॥२७०॥ 
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शान-शे यका अभिन्‍लपना प्रदर्शित करते है-- 
योध्यं भावों ज्ञानमरात्रो-्सस्मि 
शेयों शेयज्ञानमात्रः स नेव । 
शेयो शेयज्ञानकल्लोलवल्गज्‌ 
शानश यज्ञातमद्वस्तुमात्रः ॥२७१॥। 


अन्ययार्थ--(य- अयम्‌ भाव. ) यह जो में भाव स्वरूप पदार्थ हुँ, सो (अहम्‌ शञामसात्रम्‌ 
अस्मि) में ज्ञानमात्र पदार्थ हूँ। उसे (शेयज्ञानमात्र से नेब) सिर्फ श्ञेयोका जाननेवाला ज्ञानमात्र 
है ऐसा नही जानना । किन्तु (जेय शेयज्ञानकल्लोलवलान) ज्ञेय पदार्थोके ज्ञानाकार रूप, कल्लोलो- 
को स्वीकार करने वाला, वह (झान-क्षेय-ल्लातुमत्‌ वस्तुमात्र:) स्वय ज्ञान रूप, स्वयं शेय रूप, 
और स्वय ज्ञायक रूप, तीनोसे अभिन्‍न है, ऐसा अर्थ करना चाहिए ॥२७१॥ 


भावाथ--“ आत्मा ज्ञानमात्र है” ऐसा पूर्व कलशमे कहा गया था। इसका केवल यह अर्थ 
नही है कि ज्ञान, ज्ञेय पदार्थोका ज्ञायक मात्र है, किन्तु जगत्‌के समस्त ज्ञेयोका ज्ञानमे जो तदाकार 
रूप प्रतिभासित होता है, वे सब्र ज्ञानको ही ऊल्लाले है। जेसे समुद्रकी कल्लोलें--समुद्र रूपताका 
परित्याग नही करती, वे समुद्ररूप हो है। इसी प्रकार ज्ञयाकार रूप प्रवत्तित ज्ञानकीसमस्त 
कल्‍्लोलें ज्ञानरूप ही हैं । 

ज्ञान उन सबका ज्ञाता है, अतः ज्ञान उनका ज्ञायक हुआ। आत्मा उनसे अभिन्‍न है अतः 
स्वय ज्ञाता है, स्वय ज्ञान है, और स्वय ज्ञेयरूप है। फलत यह ज्ञान-ज्ेय-शातारूप वस्तु स्वय है। 
भर्थात्‌ स्वय ज्ञाता आत्मा, स्वयके ज्ञान द्वारा, स्वयकों भी शेयरूप बनाता है। स्त्यकी इस 
त्रिविधतामे, बाह्य ज्ञेय पदार्थ, आत्मासे भिन्‍न ही रहते हैं। उन ज्ञेयोका आत्मामे प्रवेश नही होता, 
किन्तु ज्ञेयाकार जैसी ज्ञानकी ही विविध पर्याये हैं। जिन्हे ज्ञान कललोल कहा गया है, ज्ञान उन्हें 
स्वीकार करता है, यही उनका जानना है। आत्माका अनुमवन करनेवाला अपनेको उसी प्रकार 
अखण्ड रूप अनुभव कर्ता है, इसलिये आत्मा ज्ञान मात्र है! ऐसा कहा गया है ॥२७१॥ 

अनुभव दश्शामे होनेवालो उस विविधताके रहनेपर भो मेरे सहज स्वभावकी स्थितिमे कोई 
अन्तर नही आता-- 


क्वचिल्लसति मेचक, क्वचिन्सेचकामेचक 
क्वच्त्पुनरसेचकं, सहजसेव तत्त्वं मम । 
तथापि न विमोहयत्यमलसेधसां तन्मनः 
परस्परसुसहंतप्रकटशक्तिचक्र॑स्‍्फुरत्‌ ॥२७२॥ 
अन्वयार्थ--(सम सहजमेबतत्त्व) मेरा सहज ज्ञानस्वरूप तत्व ही (क्वचिन्मेचक शूसलि) 
कभो विविधरूप दिखाई देता है (क्यचितृ-पुनरमेजकु) कभी एकाकार टकोत्कीर्ण स्वरूप दिलाई 
देता है, तथा (क्यचिस्मेजकामेथकं) कभी एकानेक रूप प्रकाशमान होता है, (तथापि) तो भी (परश्व- 
रसुपंहतप्रकटशक्तिचक स्फुरतू) परस्परमे तादात्म्य रूप सुगठित अपनी प्रकट शक्ति समूह ूममें 
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प्रकाशमान वह आत्मतत्त्व, (अमलमेधसां मन.) निर्मल बुद्धिवाले सज्जनोंके मनको (न विभोहयति) 
क्रम उत्पन्न नहीं करता ॥२७२॥ 

भाषाध॑--ज्ञान स्वपर प्रकाशक है। उसका विषय कभी स्व होता है, कभी 'पर' होता 
है जौर कभी स्वपर दोनो होता है। जब स्वरूप मात्रका बोध करता है तब उसमे एकाकारता 
दीखती है, अतः उसे 'अमेचक' कहा गया है। वही ज्ञान जब नाता प्रकार पररूपोको लक्ष्यम॑ लेता 
है, तब उन समस्त शैयोके निमित्तसे नानारूपता भी उसमें दिखाई देती है। तब उसे 'मेचक' दाब्द 
द्वारा कहा गया है। जब ज्ञान स्व-यर दोनोका एक साथ बोधक होता है तब मेचक अमेचक 
उमयहप प्रकाशित होता है । 

ऐसा होनेपर भो निर्मछ स्याद्वादानुप्रेरित बुद्धिवाले ज्ञानीजन, उसकी एक रूपता और 
विविधरूपतासे भ्रममें नही पढ़ते । वे जानते हैं कि वे सब ज्ञानके ही रूप हैं। उन रूपोके रहते 
हुए भी ज्ञान अपनी ज्ञानखूपताका परित्याग नही करता। वह ज्ञानरूपता हो मेरा सहज तत्त्व 
है। जिन विविध पदार्थोंके निमित्तसे उनमे विश्विधता दिखाई देती है वे विविध पदार्थ, मेरी ज्ञान- 
रूपतासे भिन्‍न हैं। वे मेरी एकरूपताको खण्ड-खण्ड नही कर सकते | मैं स्‍्वय अखण्ड चेतन्य रूप 
हो है। मेरी सभी शक्तियाँ मुझसे तादात्म्य रूप हैं। 

पश्चदर्णके रत्तको मेचकरत्त' कहा गया है। इस अर्थके अनुसार मेचकका अर्थ विविधा- 
कारता किया है, और अमेचकका एकाकार किया गया है। इसीके अनुसार एक-अनेकाकारताकों 
मेचकामेचक एब्दसे प्रयोग किया गया है । दूसरे प्रकारसे मेचक' का कअ्षर्थ 'चित्रित' भी है। इस 
अर्थकी अपेक्षा आत्मा ससारी दछ्षामें सकर्मा है, अशुद्ध है, तब 'मेचक” शब्दका प्रयोग होता है। 
वही आत्मा जब संम्यरदृष्टि, सयमी बत जाता है, तब छुद्धाशुद्ध दशारूप होनेसे, उसे मेचकामेचक 
कहा जा सकता है। और जब कर्मक्षयसे सर्वथा शुद्ध वन जाता है तब उसे 'अमेचक” कहा 
जा सकता है। तथापि ज्ञानी जीव उन सब दक्षाओमे परमार्थमे एक सहज तस्‍््वका दर्शन 
करता है ॥।२७२॥ 

स्पाद्गादी नयसे प्रदर्शित आत्माके वेभवको बताते हैं-- 

इतोगतमनेकता दघवित: सदाप्येकता 
मितः क्षणविभंगुरं भ्रुवमितः सदेवोदयात्‌ । 
इतः परमविस्तुतं धुतमितः प्रदेशेतिजे 
रहो सहजमात्मनस्तविदमद्भुतं वेभव्‌ ॥२७३॥ 

अन्ययाय--आत्मतत्त्व (इतोगरतमनेकताम्‌) एक तरफ नाना पर्यायकी दृष्टिसे देखा जाय 
तो अनेक रूप दिखाई देता है, तथा (इतः सदा अपि एकताम्‌ दधत्‌) दूसरी तरफ़ द्रव्यमात्रकी 
दृष्टिसि वही एकरूपताको धारण करता है। वही आत्मा (इतः क्षणविभंपुर) पर्यायाधिक की दृष्टि 
में क्षण-क्षणमें परिवर्तनशील दिखाई देता है। तथा (इतः: सरवेबोद्यात श्रुअ) अनादनन्त स्थायी 
गृणोंकी, या द्रव्यकी दृष्टिसे देखें' तो उनका उदय आत्मामें सदेव पाया जाता है। अत्त: आत्मा 
श्रुव है। नित्य है। (इत. परमधिस्तृत) यदि उसे नाना पर्यायोकी दृष्टिसे देखें तो उसका विस्तार 
श्रनादि-अनन्त परम विस्तृत है, तथापि (इत: निज: प्रदेक्षे: भृतम) यदि अपने प्रदेशोको सल्याकी 


सोध्य-साधक अधिकार है, 


अपेक्षा देखें तो उतना हो अविस्तृत है। लोकालोकका शाता है अतः तत्ममाण विस्तुत है अथवा 
निज प्रदेशमात्र है, अत* अविस्तृत है (अहो) इस प्रकार अहो ! (तबिदिम्‌ सहज आत्मतः बेभवस्‌ 
अद्भुवम्‌) यह आत्म तत्त्वका सहज वेभव आइचर्यकारी है ॥२७३॥ 

भावाय--आत्मतत्व स्वय॑ एक है, तथापि असंख्य प्रदेशी है, अतः उसे अनेक भी कह 
सकते हैं। वह एक द्रव्य ही है, तथापि अनन्त पर्याय स्वरूप है, इसलिए उसे अनन्त भी कह सकते 
हैं। द्रव्य दृष्टिसि उसे स्थायी भी कह सकते हैं, और पर्यायदृष्टिसे वह क्षण-क्षण परिवर्तनशील, 
अनित्य, अस्थायी भी है। द्रव्य अनादझनन्त गुण पर्यायोका समुदाय है अतः अत्यन्त विस्तारवाला है, 
तथापि अपने स्वद्रव्य स्वक्ष त्र-स्वकाल-स्वभाव मात्र है अतः विस्तारवान्‌ नही है, परिमित है। इस 
तरह एक ही आत्म तत्त्वको विविधरूप देख सकते हैं, ऐसा ही उसका वेभव है ॥२७३॥ 


इसी अथ॑को पुष्ट करते हैं-- 
फषायकलिरेकत:, स्खलति शान्तिरस्त्येकतः 
भवोपहतिरेकत:, स्पृशति मुक्तिरप्येकतः । 
जगत्त्रितवमेकतः स्फुरति चित्चकास्ट्येकतः 
स्वभावमहिमात्मनोी,. विजयतेह्दूभुताददूभुतः ॥२७४॥ 


अन्वयार्थ--(एकल ) एक तयसे देखा जाय तो जीवमे (कवाब कलि:) कपायकी काछिमा 
(एखलूति) आ रहो है। (एकल:) एक नयसे (शान्तिरस्ति) शान्ति भी दिखाई दे रही है। (एकल:) 
एक नयसे (भ्रवोपहति ) ससार परिभ्रमणके दुख हैं तो (एकत:) एक नयसे आत्मा (सुक्षिः बषि 
ह्पृशति) मुक्तिका भी स्पर्श करती है। (एकल' जगतृत्रितयं) एक नयसे तीनो छोक उसमे दिखाई 
देते हैं, तो (एक्तः) एक नयसे (चित) चिच्चमत्कार मात्र हो (बक्तात्ति) प्रकाशमान है। आत्मनः 
महिमा (अद्भुतादद्भुतः विश्यते) इस प्रकार विविध नयोंसे देखने पर इस आत्माकी महिमा 
अद्भुतसे भी अद्भुत है। अत्यन्त आश्चर्यकारी है ॥२७४॥ 

भाषाथ--एक ही आत्मामें, नयविवक्षाके भेदसे परस्पर विरोधी जैसे अनेक धर्म दिखाई 
देते हैं। आात्मतत्त्वकी यह महान्‌ आध्चर्यकारी महिमा है। इसी महिमाको दिखाते हैं-- 

(१) पर्याय दृष्टिसि देखा जाय तो ससार दशामे, आत्मामे रागद्वेष-क्रोधादिकी कालिसा 
दिखाई दे रहो है, अर्थात्‌ ये विभाव परिणतियाँ उसमे विद्यमान हैं। परन्तु स्वभावदृष्टिसे तो वहो 
शान्तिका भंडार है| 

(२) पर्याय दृष्टिसे वहू द्रव्य-क्षत्र-काल-मव-भाव इन पड्च परावेनोमे भटक रहा है। 
तथापि स्वभाव दृष्टिसे देखा जाय तो वह स्वयं कम॑ कलंक रहित मोक्षस्वरूप है। 

(३) पर्यावदृष्टिसे बहू तीनो लोकोमे परिभ्रमण करता है, अतः तीन लोक स्वरूप है। 
तथापि स्वभावदृष्टिसे देखें तो वह केवल चेतन्य लोकमें ही रहता है तद्गपमे हो सदा प्रकाशमान है। 

ये सब स्वभाव तथा विभाव दशाएँ हैं, जो आत्मामे पर्यायनय और द्रव्यनयकी अपेक्षा पाई 
जाती हैं। द्रव्याथिकनयसे या शुद्ध निश्चयनयसे आत्मा शान्त है, निष्कषाय है, वीतरागी है, 
असण्ड है, अकम्प है, चैतन्य चमत्कारमात्र है, मुक्त है। पर्यायाधिकतयसे या व्यवहा रनयसे देखा 
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जाय तो यह आत्मा ही राग-द्वेष-क्रोधादि पर्यायरूप देखा जाता है, अत' सरागी है, पर्यायोमे खण्डित 
है, चलायमान है, तीनों लोकोका वासी है । 
ऐसी आश्चर्यंकारी विशेषताएँ इस आत्मद्रव्यकी हे। ऐसा आचाय॑ प्रतिपादन करते हैं । 
कमदियकी विविधतामे अपनी वर्तमान दुस्वस्थाका भी भान कराते है, और उस आत्माकी स्वरूपकी 
पविश्नताका भी भान कराते है। जो भात्मा वर्तमानमे ऐसी पराश्चित विभाव दक्षामे है, वह 
स्वभावाश्रित, मुक्त दक्षाकों प्राप्त करने योग्य भी है, इस महिमासे आत्माका पुरुषार्थ अपने 
स्वरूपकी प्राप्तिको ओर जाता है ॥२७४॥ 
उस एक अस्खलित तेज'पुझुज आत्माकी विजयकी कामना करते है-- 
जयति सहजतेज:पुश्ञमज्जत्‌त्रिलोकी- 
स्खलदखिलविकल्पोष्प्पेक एवं स्वरूप: । 
स्वससविस्तरपूर्णाच्छिन्नतत्त्वोपलभः 
प्रसभनियमिताचिध्च्रिज्वमत्कार एष: ॥२७५॥ 
अन्वयायं-- (सहजतेज पुष्जमज्जत्‌ त्रिलोको) जिसकी स्वाभाविक ज्ञान तेजके पुञ्ज स्वरूप 
केवलज्ञान रूप ज्योतिमे तीनो लोक डूब जाते है, तथा (स्खलदलिलविकल्प श्रपि) समस्त विकल्पोसे 
सहित होकर भी (एक एव स्वरूपः) जो स्वयमे एक, अद्वितीय है, तथा जो (स्वरस बिसर पर्णा- 
रिछस्लतस्वोपलंभ ) अपने स्वभावके प्रसारसे स्वयमे परिपूर्ण, अखण्डतत्त्वके रूपमे उपलब्ध है, 
तथा (प्रसभ्भननियम्तिताचि ) जो अपनी किरणोके द्वारा, स्वयं अपने स्वरूपमे स्वशक्ति से ही नियमित 
है, ऐसा (एवं चितृ्रमत्कार' जयति) यह चेतन्य चमत्कार स्वरूप आत्मा, सदा सर्वोत्कृष्ट रीतिसे 
जयशील है ।।२७५॥ 
भावायं--आत्मा ज्ञानपुञ्ज केवल्य ज्योति है। उसकी महिमा ऐसी है कि उसमे ऊर्ध्व- 
मध्य-अध- तोनो छोको के अनन्तावन्त पदार्थ, अपनी अनन्तानन्त गुण-पर्यायो सहित समाते हैं, 
सब युगपत्‌ प्रकाशमान होते है। बह कैवल्य ज्योति सभी पदार्थोकी प्रकाशक होकर भी, सकल- 
पदार्थोके निमित्तजन्य विकल्पोसे रहित, स्वयमे एकरूप ही है। वह अपने आत्म रससे पूर्ण अखण्ड 
तत्त्वस्वरूप है। उसकी ज्ञानकिरणें बिना कसी प्रयत्नके, स्वयके बलसे अपनेमें ही नियमित हैं। 
उसका परित्याग नहीं करती । ऐसी वह केवल्यज्योति सदा ही जयशील है ॥२७५॥ 
अविचलितचिदात्मन्यात्मनात्मानमात्म 
न्यनवरतनिमग्न॑ धारयत्‌ ध्वस्तमोहंस । 
उदितमम्‌ तचन्द्रज्योतिरेतत्समन्ता 


ज्ज्वलतु विमलपुर्ण निःसपत्नस्वभावम्‌ ॥२७६॥ 


अन्ववाघ--(अविच्वलितविदात्मनि आत्मनि) अकम्प चेतन्य स्वरूप आत्मामें (आत्मना) 
अपने पुरुषार्थमे हो (आत्मान) स्वयकों (अनबरतनिमग्न धारयतृ) निरन्तर धारती हुई, (ध्वस्त- 
मोहम) मोहान्धकारको नष्ट करनेवाली (विमहपूरणभ्‌) स्वच्छ, परिपूर्ण, (निःसपल्नमावम्‌) रागादि 
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विरोधी भावेति रहित ( समंतात्‌ उदित एतद अम्ृतचन्ज्योतिः) पृ्णं उदयकों प्राप्त हुई, यह 
निर्मल अमृतमय--चन्द्र समान आत्मज्थोति (ज्वकृतु) सदा प्रकाशमान रहो ॥२७६॥ 

सादा्--जेसे अमृत वरसानेवाले चन्द्रमाकी ज्योति अन्धकारकों दुर करती है। स्वयं 
विशद रूपसे प्रकाशमान होती है, इसो प्रकार अचल चेतन्य स्वरूप आत्मामें, जन्म मरणादि विकार 
रहित अमृतरूप, विशद-पृर्ण ज्ञानज्योति, जो अज्ञानान्धकारको दुर करती हुई, स्वय आत्माके परम 
पुरुषायंसे उत्पन्न हुई है, वहु अकम्प चेतन्य ज्योति सदा प्रकाणमान रहो । 

इस पदमे ग्रन्थकर्ता अमृतचन्द्र आचायंका नाम भी प्रकारान्तरसे थ्योतित होता है। उसे 
आधार बनाकर यह अर्थ प्रकाशित होता है कि अमृतचन्द्राचार्य द्वारा अपने स्वयके अनुभवसे यह 
प्रत्य एक ज्योति रूपमे प्रकाशित क्रिया गया है। यह ज्ञान ज्योति, जीवोंके मोहान्धकारको दूर 
करतो हुई, निविरोध रूपसे इस ससारमे प्रकाशमान रहे, ऐसी भावना प्रकट की गई है। अथवा 
आत्मा ही अमृतचन्द्र ज्योति है वह जयवन्त हो। यह ज्ञानज्योति अमृतवर्षी चन्द्रमासे अधिक 
मद्दात्म्य रखती है। 

चन्द्रमा सलाछन है, यह ज्ञानज्योति निर्लांछन है। वह केवल अन्धेरा मिठाता है, यहू 
मोहान्धकार मिटाती है। चन्द्रमाकी ज्योति सदा प्रकाशमाव नहीं रहती, आत्माकी ज्ञानज्योति 
सदा प्रकाशमान है। चन्द्रमाका विरोधी राहु है अत. सपत्नभावयुक्त है, यह ज्ञानज्योति ज्ञाना- 
वरण कर्मरूप शत्रुको नाव करके उदयको प्राप्त होती है, अतः सपत्नमाव रहित है। चन्द्रमा 
सर्वृक्षेत्र प्रकाशी नही है। कैवल्य ज्योति त्रिलोकमे प्रकाश करनेवालो है। ऐसी ज्ञानज्योति सदा 
प्रकाश करती रहो ! ऐसा भी अर्थ निकलता है ॥२७६॥" 

पूर्वापर रूपकी व्याख्या करके यह बताते हैं कि अब जो स्वानुभूति है, उसमें मग्न रहना 
हो जीवकी सर्वश्रेष्ठ उपलब्धि है-- 


यस्मात्‌ द्ेतमभूत्‌ पुरास्वपरयोभूतं यतोषत्रान्तरम्‌ 
रागद्वेषपरिप्रहे सति यतो जात॑ क्रियाकारके: । 
भुज्नाना च॒ यतोनुभूतिरखिलं खिन्ता क्रियायाः फर्ल 
तद्रिशञानधनौघमग्नमधुना किश्विन्त-किश्वित्‌ किल ॥२७७॥ 
अन्ययायं-- (यस्मातु पुरा स्वपरयोट्ट तमभूत्‌) प्रथम ही पूर्वावस्थामे, स्व तथा पर, दोनोंका 
मिला हुआ द्वेतरूप एक भाव हुआ | (यत. अन्नान्तरम्‌ भृतम्‌) जिसके कारण स्व स्वरुपमें मेद 
पडा । (यतः) इस अन्तरकी दशामे (राग्रद्रेष परिप्रहे सति) रागद्वेषकी उत्पत्ति हुई। उसके प्रहण 
१, समयसारकी प्रतिमें इस कलशक बाद एक इलोक और क्रमाक १ देकर छापा गया है। वह इस 
प्रकार है-- 





मुक्ता-मुक्तेक रूपोय कर्माभा सविदादित | 

अक्षय परमात्मान  ज्ञानमृति नमाम्यहम्‌ ॥१॥ 
अर्थ--जो आत्मा कर्म रहित होने से मुक्त रूप, तथा अपने ज्ञानादि गुणोसे सहित होनेके कारण अमुक्त 
रुप है, उस ब्ञानमूति, अक्षय परमात्माकों मैं नमन करता हूं । 


१८२ अध्यात्त-अमृत-कलश 


होनेपर (छिपाकारके: फल जात॑) उन क्रियाओेंके कत्तापनेसे, जो फल उत्पन्न हुआ उससे (अनु- 
भृत्ति') परमें स्वकी अनुभूति हुई (यलः क्रियाया: अखिल फल॑ भुझ्जाना) जिससे उस क्रियाके दुःखरूप 
फलको भोगनेवाली वह अनुभूति (खिन्ना) अत्यन्त खेदरूप हुई (अघुना) परन्तु अब|(तद्विज्ञान- 
धतोधभस्तम्‌) स्वमावका सम्यस्वोध होनेपर, विशानघन स्वभावमे मग्न हो गई अतएवं (तत्‌ किस 
न किचितु तन किचित्‌) वह कर्म अब कुछ तहीं है--कुछ भी नही है ॥२७७॥ 

भाबार्ष--जब जीव मिथ्यात्व दशामें था, तब स्वपर भेदविज्ञान उसे नहों था, तब परके 
साथ एकाकारताका अनुभव करता था, अत परकी पर्यायके विनाशमे अपनी हानि, तथा परकी 
उत्पत्तिमें अपना छाभ देखता था । तब वह कर्म और कर्मके फ़लसे मग्ल था। तब वह अनुभूत- 
कम-कर्मफला थी। उस समय रागह ष उपपन्त होते थे। उन रागद्7 थे परिणामोंसे आत्मा कछुषित- 
रुप अनुभवमे आती थी। उसका फल अत्यन्त दुःख था, अतः अनुभूति भी अत्यन्त दुःखरूप थी । 

सम्यकस्व दो जातेपर, स्वपरकी भेद-भासना हुई। परका परित्याग, स्व रमणरूप सम्यंग्‌ 
चारित्र प्राप्त हुआ | ज्ञानचेतता मुखरित हुई । कर्म और कर्मके फलका सम्बन्ध चैतन्य भावसे 
मिन्‍न हुआ । रागहेषादि कलृषित भाव मिट गए । अतः अब आत्मा अपने ज्ञानस्वभावमें ही निमग्न 
ही गया । सारे कर््त॑व्य पूरे हो गए। कृतकृत्य हो गया । अब करने योग्य कुछ भी शेष नहीं रहा। 
परम पुरुषाथका यही सर्वोत्कृष्ट फल है, अतः करणीय कुछ भी नहीं है, कुछ भी नही है। ऐसा 
बार-बार कहकर उसकी दृढ़ता करते हैं ॥२७७॥ 


ग्रत्यको समाप्त करते हुए अमृत॑चन्द्र स्वामी अहंभावसे बचनेके लिये, स्वयके ग्रन्थकर्तृत्व- 
का निषेधकर, यह ग्रन्थ केसे बना यह बताते हैं-- 
स्वशक्तिसंतूचितव स्तुतस्वे: 
व्याल्या कुृतेयं समयस्य धाब्देः । 
स्वरुपगुप्तस्प न किव्चिदस्ति 
कत्तंब्यमेवामुतचतसूरे:. ॥२७५८॥ 


अन्वया्ध-- (स्वशक्तिससूचितबस्तुतत्वे:) अपनी सहज योग्यता, तथा सुनिश्चित संकेतो 
से जिन्होंने वस्तुतत्वकी सूचना दी है, ऐसे (हब्दे:) शब्दरूप वचनोंके द्वारा, (इयं समयस्य व्याख्या 
हुता) यह समयसारकी व्याल्या को गई है। (स्वरूपगुप्तस्य) अपने शुद्ध-चैतन्य स्वरूपमे ही छीन 
(अनृतचमास्रे:) मुन्त अमृतचन्द्राचायंका इस कृतिमे (न क्रिचित्‌ एवं कर्तव्यम अस्ति) कुछ भी 
कत्त रथ नहीं है ॥२७८॥ 


भाषाध--श्री १०८ आचाय॑ अमृतचन्द्रसूरि ग्रन्थको समाप्त कर, इस कलद्ामें अपना 
अन्तिम वक्तव्य दे रहे हैं। वे कहते हैँ कि समयसार ग्रन्थ को समय प्रतिपादक यहू टीका मैंने नही 
की । मैं तो सब्चिदानन्दकन्द अपने हो स्वरूपकी मर्यादा में हुँ। शब्दोमे मेरा प्रवेश नहीं है, न 
उनका मुझमे प्रवेश है। शब्द जो पौद्गलिक हैं, उनमें कुछ सहज योग्यता है, और कुछ पुश्य 
कृत संकेत हैं कि अमुक शब्दका यह अर्थ समझना चाहिए । उन संकेतोंने और णब्दोंकी योग्यताने 
ही यह व्यास्या की है। 


साध्य-साधक अधिकार ३८३ 


भाषामें कुछ शब्द तो सहज योग्यतासे अर्थ प्रतिपत्ति करा देते हैं। जेसे कोई भाषा-भाषी 
अपनी भाषामें किसीपर क्रोध कर रहा है, अथवा प्रीति कर रहा है, तो अन्य व्यक्ति जो उस भाषा- 
का जानकार नही है, उन एब्दोंके उतार-चढ़ावसे, शरीरकी वेष्टासे उन शब्दोका अर्थ-भाँपकर, 
उसके अभिप्रायकों समझ लेता है। इसी प्रकार शब्दोमे अर्थोका सकेत, भाषा निर्माण करनेवाले, या 
बोलने वाले करते हैं। जैसे ध+ट दोनों शब्द जोड़कर बोले जायें तो इसका अर्थ 'घड़ा' जानना, 
ऐसा कोषकारोंने सकेत स्थिर कर दिया है। जिन दब्दोका भर्थ प्रतीत न हो, तो शब्द कोपके ग्रन्थ 
देखकर वे शब्द किस अर्थमें संकेतित हैं, इसका ज्ञान व्यक्ति कर लेता है। अन्य भाषा-भाषी जो 
सरक्षत भाषा था हिन्दी भाषासे अतभिन्न हैं, उनके सकेतोका जिसे परिज्ञान नही है, वह उन 'घट' 
आदि शन्दोको सुनकर बोलने वालेका मुख ताकता है । जब उसे उसको साकेतिक-मभाषामें समझाया 
जाता है, तब उसका समाधान होता है । 


आचार्य यहाँ इस वास्तविक रहस्यको खोलते हुए कहते हैँ कि समयसार-प्रन्थकी यह्‌ 
व्याख्या उन शब्दोने की है, मेने नहीं की। यह परमार्थ है। व्यवहारसे, उस रचनामें निमित्तमूत 
आचाय॑ ही टीकाके कर्ता हैं, ऐसा कहा जायगा। तथापि पर-कतुत्वको सिद्धान्ततः स्वीकार न 
करनेवाले आचार्य, स्वय अपनेको परमार्थसे परका अकर्त्ता मानकर, इस टीकाकों अपनी कृति न 
कहकर, शब्दोको ही उस क्रृतिका कर्त्ता कहकर, परमार्थका आश्रयकर, व्यवह्ारक्ी हेयता ही 
निरूपित कर रहे हैं ॥२७८॥ 


इस प्रकार श्रीभगवान्‌ कुन्दबुन्दाचाय कृत श्री समयसार भ्रन्थकी टीका करते 
हुए अमृतचन्द्राचायं कृत यह “अध्यात्म-अमृत-कलश' नामकी स्वात्म 
प्रबोधिनी हिन्दी भाषा-टीका सम्पूर्ण हुईं। मध्यप्रदेशके जबलपुर 
मण्डलान्तगंत कटनी नगरीमें चारित्रचक्रवर्ती आचार्य 
शान्तिसागरके स्मारक श्रीशान्ति निकेतन जेन 
संस्कृत विद्यालयमें श्रोवीर संवह्सर २५०१ 
विक्रमाब्द २०२१ की माघ शुबला 

षष्ठी सोमवारके दिन अपने 

आत्मवोधके लिये को गई 

मेरी यह भाषा टीका 
पूर्ण हुई। 

जगन्मोहनलाल जैन, शास्त्री । 


०ए अथ ग्रन्थ प्रशस्लिः ८ 


ओवीरं कुन्दकुन्दरूचामुतचन्द्र तथैव च। 
साष्टाड़ं सादर भकक्‍तया प्रणमामि मुहुमुंहु- ॥१॥ 
श्लवी कुन्दकुन्ददेवस्य, ग्रन्थ समयप्राभतम्र्‌ । 
आलम्व्य , रचिता टीका, सस्कृतेडमृतसुरिभि: ॥२॥ 
तट्टीकासदन लेन, कलदोस्तु सुशोभितस््‌ । 
मन्येष्थवामृत तेन, कलूशषु समाहितस्र्‌ ॥३॥। 
प्राश्चिकाना सुबोधाय, सत्प्रइनोत्त रपु बवंकस्‌ ! 
तदभिष्रायमासाथ,  हिन्दी-टीका. बविनिरभिता ॥४॥। 
स्वात्मप्रबोधिनी टीका, जगन्मोहनशास्ज्रिणा । 
राचिता सुखबोधाय, जिज्ञासूना हिताथिनाम्र ॥॥५॥। 
तीर्थ ब्छूरमहावी रदेवस्य मुक्तिवत्सरे । 
द्विसहस्रे पडञचशते. प्रयत्न कृतवानहम््‌ ॥६॥ 
मुख्योपचारकथन, यथा शास्त्र प्ररूपितस्‌ । 
तदनेकान्तपद्धत्या बणित्त स्वल्पमेघसा ।॥७॥। 
सदीयाज्ञानभाव न या- काहशिचित्‌ सयु प्रमादत । 
अटयोड्त्र. क्ृपापूवी शोघधनीया: सनीषिभिः ॥८॥ 
नमः शी वर्द्धानाय सर्वज्ञाय स्वयभुवे । 
तेषा सच्छासन कुर्योत््‌ भद्रसम्पुर्णप्राणिनास्‌ ॥९%॥ 


नानागमानामध्येता नानाविद्याविशारद: । 
जनसबोधने दघ्लः जिनधर्म प्रभावकः 4१ ० 
उपाध्यायपदास्नद: विद्यानन्दो दिगम्बर- । 


सम्प्रता वतते काले भारते भुवि भूषण: ॥॥११॥। 
दिसहस्रे पञ्चदाते बीरे मुकक्‍्ताौ गते सति। 
येन सबोधिता देशों जनता कोटिकोटयः: ॥ १र। 
हरियाणाश्रदेशों तु पुरी नाम्ना जगाधरी। 
तत्र स्थिते जेनपुरे चातुर्मास चकार स ॥१र॥।॥ 
नीरजेन सुदिष्येण साक तत्र गतोअ ्स्म्यहस्‌ । 
वबन्दनाथ प्रमोदेन समागीये महोत्सवे ॥१७४॥ 
तत्सन्निधाौ घृता टीका ससालोक्य मुनीएचर-। 
जगन्मोहिनि नामाख्या टीकेय तु जगाद सः ॥१५॥ 
सया निवेदित स्वामिन्‌ ! जगन्मोहविनाशिनी । 
स्वात्मप्रबोधिनी भूयात्‌ स्वीकृत लेन सस्मितस्‌ ॥१६॥ 
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अध्यात्म-अमुत-कलश 
स्वात्म प्रबोधिनोी टीकामें आए प्रइनोंको 
अनुक्रमणिका 
पूर्वे रंग 
प्र्हन 
निज शुद्धात्माकी वन्दनामे स्वयं वद्यवदकभाव कैसे ? 


अनेकान्त कया है ? क्या जिनवाणीकी कोई मुत्ति है ? 
सरस्वतीका लौकिक स्वरूप कया यथार्थ है ? 


४ मगलमे आशीर्वादात्मक वचन कैसे ? 
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जिन वचन जड है, उससे कल्याण केसे ? 
एक बस्तुमे दो विरोधी धर्म कंसे ? 
नयकी विवक्षा तो एक उलझन है। 
शुद्धपरिणमन अवस्था होना तो काल्पनिक है । 
जीव और जडको भिन्‍न मानना ही क्या सम्यग्दर्शन है ? 
केवल आत्माके छुद्धस्वरूप दर्शन से सम्परग्दर्शन हो जाता है ? 
स्वात्मदर्शन ही ठीक है, परमात्माका वदन क्यों ? 
परद्रव्य भी तो अपने स्वरूपमे यथार्थ है ? 
सत्यार्थ असत्यार्थ रब्दसे क्या अभिप्रेत है ? 
पर्यायदृष्टि सम्यरदृष्टि है या नही ? 
सम्यग्दृष्टि आत्माको प्रमाणसे जानता है या नय निक्षेप से ? 
एकसमयमे एकपदार्थ जाने तो अनेक पदार्थका ज्ञान कैसे होगा ? 
अनुभव क्या अप्रमाण है ? 
तीर्थंकर प्रभुका जन्म कल्याणक मनाना क्‍या गलत है ? 
ससारी आत्मा सकर्मी है तब इसे असत्य केसे माने ? 
रगे वस्त्रमे उसका श्वेत स्वभाव उस समय कहाँ है ? 
धर्म तो अनेकान्त है तब एक निश्चयको उपादेय क्यों कहा ? 
ससारीमे दिखाई देनेवाले विशेषणोको ओझल केसे किया जाय ? 
रागादि तो प्रत्यक्ष दीखते हैं उन्हे दृष्टिसि ओझल केसे किया जाय ? 
रागादि कोई द्रव्य नही है तब आत्मासे उनका सयोग कैसा 
रागादि जड़मे नहीं होते तब जड़ केसे ? 
अशुद्धात्मामे तो रागादि हैं ? 

४९, 
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२७ आत्मामें गुणभेद होते हुए उसे भेदरहित मानना विरुद्ध है ? 

२८ रागादि आत्मामे हैं वे ऊपर तैरते है यह कैसे ? 

२९, पर्यायाथिकनयकी विवक्ष|मे अखण्ड द्रव्य भी असत्य क्यों नही ? 

६० कर्मोदय यदि रागादिका कारण न हो तो सिद्धोमे राग मानना होगा । 
३१, पाठकने विद्या पढाई यह कथन क्या मिथ्या है ? 

३२ व्यवहारभे निम्मित्त भी कर्त्ता है, क्या यह गरुत है ? 

३३ यदि व्यवहारका कथन मिथ्या है तो वह नय केसे है ? 

३४ करमंनष्ट होगे तो ज्ञान पेदा होगा क्‍या यह मिथ्या है ? 

३५ शरीर भिन्‍न तो नही दिखाई देता । 

३६. यदि शरीर जीवसे भिन्‍न है, तो तीर्थंकर स्तुति शरीराधार पर क्यों ? 
३७ देह आत्मा एक न होती तो तीर्थकर विविध वर्ण है यह क्यो कहा ? 
३८ भगवान्‌के अनत गृण कौन-कौन से हैं ? 

३९ अमत्तंत्वादि धर्माधर्मादि द्रव्योमे भी है तो क्या थे भी पूज्य हैं ? 

४० भगवान्‌ क्या केवल असाधारण गुणोसे ही पूज्य है ? 

४१ जीवमात्रमे समान शक्तियाँ हैं तो क्या सभी जीव पृज्य है ? 

४२ क्या भगवान्‌की पूजासे भवश्नमण मिट जायगा ? 

४९. जब रलनत्रय ही मोक्षमार्ग है तब पूजाका प्रयोजन मोक्ष केसे ? 

४४, पूजा अष्ट प्रकारों है, तब उनके गुणानुकरणको पूजा केसे कहा ? 

४५ गुणोकी प्राप्ति हो यह भावना ही करना उचित है, फिर उनकी पूजा क्यों ? 
४६ द्रव्यपूजा व्यर्थंका आडबर है, भावपूजा ही करना चाहिए ? 

४७ भगवान्‌ तो खाते-पीते हो नही तब द्रव्य क्यो चढाई जाय ? 

४८ वीतराग भगवानके अलावा देवी-देवता पूजा ग्रहण करते है पूजा उनकी करना चाहिए ? 
४९ जेनशास्त्रोमे भी तो शासनदेव पूजा है, क्या यह वृथा है ? 

५० पचकल्याणक पूजामे शासनदेव पूजन है तब वह मिथ्यात्व केसे ? 

५१ आपने भगवान्‌के अनत गुण बताए ही नही बताइए ? 

५२ दोष तो अवश्य गिनाए जा सकते हैं । 

५३ अम्मोध आदिक तो निषेधात्मक हैं, विध्यात्मक गुण बताइए ? 

५४ मार्गातीत होनेपर कौन गुण होते हैं ? 


(५ 


उत्तर रंग 


५५ ग्रथान्तरोमे गुणस्थानादि जीवके ही बताए हैं बह मिथ्या है क्या ? 

५६ व्यवहार तो असत्याथं है तब गुणस्थानादि प्ररूपक जैनशास्त्र भी मिथ्या है ? 
५७ अनेकान्त पद्धतिमे द्वव्ययर्यायरूप वस्तु है न कि मात्र द्रव्यरूप । 

५८ जब दोनो ( निश्चय व्यवहार ) तयकोटि है तो दोनो ही सत्वाथंक हो ? 
५९ अध्यात्म ग्रथो मे निश्चय को हो उपादेय क्यों कहा गया है ? 
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६० ज्ञानमात्रसे भी मुक्ति होती है क्या ? 

६१ ज्ञानकी ऐसी अवस्थाकी प्राप्तिका क्या उपाय है ? 

६२ मनुष्य आदि पर्यायें जीव और शरीरकी मिश्रित पर्याय है। 

६३ सेना-पर्वृत-समुद्र आदि भी जीव पुदूगलकी मिश्चित पर्यायें हैं । 

६४ दो द्रव्योकी भी एक क्रिया होती है जेसे हाथ हिलानेमे जोव और देहकी । 
६५ जडकी क्रिया आत्मामे नहीं होतो तब पापकी देह क्रिया आत्मामे पापोत्पादक केसे ? 
६६ ससारके सत्यतापूर्ण सम्पुर्ण व्यवहारको आप असत्य केसे कहते हैं ? 

६७ रागादि भावका कर्त्ता कौन है ? क्या जीव इनका कर्ता नही है ? 

६८ पहिले राग्रादिको पुदूगल कहा था यहाँ आत्ममाव कैसे कहा ? 

६९ ज्ञानावरणादि पुदुगल कर्मका आत्माको निर्मित्त कर्ता तो मानो । 
ज्ञानभावकी तरह रागादि भाव भी तो आत्मसत्तामे पाये जाते हैं ? 

७१ क्रमंका फल जीव ही भोगता है तब उसका कर्त्ता जीव ही है। 

७२ जीव ही पुद्गल वर्गण।ओको कर्म बनाता है अत जीव हो कर्ता है। 

७३ कमंका उदय ही जीवको क्रोधादि रूप परिणमाता है। 

७४ चौथे, पाँचवें, छट॒ठे गुणस्थानमे भी कषायोदय है तब उन्हें भी अज्ञानी क्यों न मानें ? 
७५ भिथ्यात्वके उदयमे जीव मिथ्यात्वी होता है क्या यह अस्वोकृत है ? 

७६ अन्तरग कारण मुख्य है यह केसे जाना जाय ? 

७७ यदि बिना कर्मोदयके जोवरागी हो तो अरहत सिद्ध भी रागी हो जायेंगे। 
७८, जीव कमंबद्ध है या नही ? 

७९, नयोके आधार पर कथित दो बातें सत्य केसे ? सत्य तो एक ही होता है। 
, केवलीके रागके अभावमे करुणा नहीं हो सकती। 


पुष्य-पाप अधिकार 


८१ पुष्य और पापमे-हेतु-प्रकृति-अनुभव और आश्रय मेंद होनेसे जाति भेद है। 
८२ व्यवहार चारित्र क्या मोक्षका मार्ग नही है ? 

८३ छठवे सातवें गुणस्थानमे संवर निजरा भी बुभोपयोगी होती है । 

८४. द्रव्यलिगी साधुका चारित्र कोन सा चारित्र है ? 

८५ क्या चारित्र सराग वीतराग ऐसे दो प्रकारका होता हैं ? 

८६ क्या सातवेंसे दशवें गुणस्थान तकके साधु सराग चारित्री है ? 

८७ तब तो ये गुणस्थान निरर॑क हैं । 

८८ यदि सराग चारित्र वीतरागताका हेतु है तो उसे ही पालन करना चाहिए । 
८९ सरागचारित्रो तो वीतरागचारित्री बन ही जायगा । 

९० ज्ञान निष्क्रप है, या क्रियारूप है ? 

९१ शुभोपयोगी ही मोक्षमा्गमे जाता है तब पुण्यबंध मोक्ष साधक हुआ ? 

९२ ज्ञानो आत्मा सिद्ध है, वे मोक्षस्वरूप हैं, अत ज्ञानीको मोक्षका हेतु केसे कहा ? 
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९३, यदि द्रव्यरूपसे आत्माशुद्ध है तो अधुद्ध पर्याय किसकी हैं ? 

९४, जब शुभ-अशुभ दोनो अकरणीय हैं तब हमे कुछ करना शेष नही रहा ! 

९५ परनिभित्तक पर्याय पर है उससे आत्मामे अशुद्धता केसे ? 

९६ किप्तीको मिटाना हिसा है तब संसारको मिटानेसे मुक्ति कैसे होगी ? 

९७ जब जीव अनादिसे ही अज्ञानी है तो अज्ञान उसका स्वभाव हुआ । 

९८ शुभोपयोग मोक्षके लिए बाधक है तो ब्रतादिका उपदेश क्यों दिया ? 

९९ सराग चारित्रका उपदेश क्यो दिया गया है वह तो पुष्यबंधकारक है ? 
१००, व्यवहार चारित्री ही वीतरागी बनता है तो उसका निषेध कैसे ? 


१०१ यदि शुभोपयोगी है, व्यवहारपूर्वक निश्चय पर आता है तो शुभोपयोगका निषेध क्यों ? 


१०२ सन्यास तो सल्लेखनाको कहते हैं, आपने कर्मत्यागको संन्यास कहा ? 

१०३, सामान्य सम्यर्दुष्टिके शुभबध है, कमंविरति कैसे होगी २ 

१०४ जब सम्यस्जानीके भी बध है तब ज्ञानीको अबधक केसे कहा ? 

१०५ ज्ञानभाव और रागभाव दो विपरीतभाव एक साथ केसे रहेंगे ? 

१०६ संयम भी शुभवधका कारण है आपके ऐसे विरुद्ध उपदेशसे लोग सयमी नही बनते । 

१०७ बाह्य चारित्रको मोक्षमार्गसे बाह्य बताना प्रमाद फैलाने वाला है। 

१०८ बिना बाह्यचारित्रके कोई अन्तरगचारित्र पा सकता है क्या ? 

१०९ बया साध्यकी प्राप्तिके बाद साधन होता है क्या ? 

११० साधन बया है ? साध्यकी प्राप्ति हो जाने पर साधतका क्या उपयोग है ? 

१११ निश्चयचारित्रके साथ बाह्यचारित्र मोक्षका साधत मानना चाहिए। 

११२ यदि निशचयचारित्र ही मोक्षका साधन है तब बाह्मचारित्र छोड़ देने वाला डबते 
वाला क्यों कहा ? 

११३ ज्ञानीको भी डूबने वाला क्यों कहा ? 

११४ महूव्रतादि रूप चारित्र यदि ( पुण्य ) बधकारक है तो मोक्षार्थी क्यो धारण करे ? 

११५ प्रद्ास्तराग भी बंधका कारण है तब मोह रहित केवलीके बंध केसे ? 

११६ यदि योगके कारण केवलोके बध है तब वहाँ शुभयोग है क्या ” 

११७ आपने कहा कि केवलीके आख्रव मात्र है, पर फिर प्रकृति बध भी कहा ? 

११८ योग से आज्नव होता है केवलीके भी शुभयोग है तब तो आल़व बंध है | 

११९ जब साता प्रकृतिका बध है तब केवलो अबन्धकर कोसे ? 


आख्रव अधिकार 


१२० कर्मोदयमे रागादिख्प भावाखव होता है, अतः प्रथम कर्म प्रकृति तोड़ना चाहिए। 
१२६१ कर्मोदियके रहते हुए जीव विकार रहित केसे हो सकता है ? 
१२२ आख़बके रोकनेका और क्या उपाय है कि कमंदन्ध एक जावे ? 
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१२३. कर्मोदयके तीब्रोदयमे ज्ञानभावका उदय केसे हो सकता है ? 

१२४ रागके अभावको वीतरागभाव कह सकते हैं ज्ञानभाव कैसे कहेगे ? 

१२५ अबुद्धिपूर्वक कर्मोदयकों ज्ञानी केसे दूर कर सकता है ? 

१२६, बया सभी सम्यरदृष्टि ज्ञानो और निराखव हैं ? 

१२७ क्या दशवें गुणस्थानसे आगे कर्माल्नवका सर्वथा अभाव है ? 

१२८ राग्र्वेष पदार्थी जानकारों होने पर होते हैं अतः ज्ञानमाव हो मेटना चाहिए ? 

१२९ क्या ज्ञानमात्रसे ही सम्यग्दुष्टि अबधक हो जाता है ? 

१३० क्या चौथेसे चौदहूवें गुणस्थान तक सभी जीव ज्ञानी और निराख्व हैं ? 

१३१, बारहूवें गुणस्थानमे सातोका उदय है तब बध भी सातो कर्मोंका होगा २ 

१३१ तेरहवें गुणस्थानमे केवलीके भी एक प्रकृतिका बध होता है तब वे ज्ञानी है या 
भज्ञानी हैं ? 

१३३ ग्यारहवें गृणस्थानमे पुर्व॑ रागद्देष है तब वे अबन्धक केसे ? 

१३४ बअन्धक होने पर भी अबन्धक केसे कहा जा सकता है ? 

१३५ शुद्धनयका अवलम्बन करना एकान्त है उसे समयसारका ज्ञाता क्यो कहा ? 

१३६ सत्य उपादेय है, वह अनेकान्तात्मक है तब निश्वयनयको हो उपादेय क्यों कहा ? 

१३७ मूलकलक्षमे 'ये' सामान्यवाचक है उसका अर्थ मुनि क्यों लिखा ? 

१३८ ज्ञानी प्रथम हो फिर च्युत हो ऐसा तो है नहीं, अनादिसे अज्ञानी है ? 

१३९ जीव रागरूप न परिणमे तो पुदूगल क्मरूप केसे बन सकता है ? 

१४० जीवके विविध परिणाम ही विविध प्रकारके कर्म बनाते हैं ? 

१४१ नवीन आगत कर्मको द्रव्याज्नव कहना ठीक, पूर्वबद्ध द्रव्या्नव कैसा २ 

१४२ ऐसा शब्द प्रयोग अमक है, पृव॑बद्ध द्रव्याल्नव है या नवागत कर्म ? 

१४३ अनादि भज्ञानी जीव शुद्धतव पर चढा नही तब उससे च्युत केसे कहा ? 

१४४ यदि शुद्धनयसे च्यूत होने पर बध होता है तो अनादि अज्ञानीको बंध न होगा ? 

१४५ जो चढेगा वह गिर सकता है जो चढ़ा ही नहीं वहू क्या गिरेगा ? 

१४६ नयपक्षातिक्रान्तको समयज्ञाता कहा है। फिर शुद्धनयावलबनका उपदेश क्यों ? 

१४७ शुद्धनय भी तो छोड़ना पढेगा तब आत्मदर्शन होगा तब उसका अवलबन क्यो ? 

१४८ यदि आत्मा शुद्ध है ऐसा माननेसे ही निबंध होता है तो सभी निबंध हो जायेंगे ? 


संबर अधिकार 


१४९ भेद विज्ञानसे आत्मा कैसे शुद्ध होती है ? 

१५० आज्रव भाव दूर होनेका कया उपाय है ? 

१५१ क्या भेद विज्ञान भी छोडने योग्य है ? 

१५२ यदि भेद विज्ञान भी छोडने योग्य है तो उसे प्राप्त क्यों क्रिया जाय ? 
१५३ आत्मा ज्ञान स्वभावी है ही तब भेदज्ञानकी क्या उपयोगिता ? 

१५४ ज्ञानीके कर्म निर्ज राको प्राप्त होंगे, पर नया बंध केसे रकेगा ? 


१४१ 
१४२ 
श्डड 
१४४ 
श्हप 
१४ 
१४६ 
१४६ 
१४७ 


१४७ 
१४८ 
१४८ 
१४८ 
१४९ 
१५० 
१५० 
१५१ 
१५१ 
१५१ 
१५२ 
१५२ 
१५२ 
१५२ 
१५रे 
(५४ 
१५४ 


१६१ 
१६१ 
१६२ 
१६२ 
१६३ 
१९४ 





हरे० अध्यात्म-अमृत-कलशं 


, 3५ +-+9२93८यरस>- न कम >म नमकीन नी यमन मी सम रद नतीजे 9 3०533 जी बीज ञ 


अथ निर्जराधषिकार 
१५५ सम्पग्दृष्टिके भोग निर्जरा हेतु हैं तब भोग त्याग क्यो आवश्यक है ? १६६ 
१५६. इस प्रकरणमे भोगकां क्‍या अर्थ है ? १६६ 
१५७ कर्मोदयमे सुख दुख रूप परिणाम सम्यग्दृष्टिको क्या नहीं होते ? १६६ 
१५८ कर्मोदयमें सुख दुख हो तो समताभावी जीव केसे हो ? १६७ 
१५९, एक ही व्यक्ति पर बीतने वाले सुख दुखमे समताका दृष्टान्त बताइए ? १६७ 
१६० सुख दुख हो रहे हैं तो भी यह माननाकी ये मेरे नहीं हैं यह सच है क्या ? १६७ 
१६१ सम्यग्दष्टि अबधक है पर पुरातन कर्मकी निर्जरा केसे होगी ? १६८ 
१६२. सुख दुखमे सम्यग्दृष्टि हुए विधाद नहीं करता इसका कारण क्या ? १६८ 
१६३ रुचि पूव॑ंक तही भोगता रुचि पूवंक नहीं करता यह बात समझमे नहीं आती १६९ 
१६४. रागादि विकारोंसे विरकत होनेका क्या उपाय है * १७० 
१६५. कर्मोदयजन्य विकार है तो आत्मामे, आप अपने मानों या न माचो | १७० 
१६६ रागादि हैं पर मेरे नही हैं यह जान लेने मात्रसे वे दूर हो जायेगे ? १७० 


१६७ आत्मा और देहका भेद सभी सम्प्रदाय जानते हैं तो वया वे सब सम्यर्दृष्टि है ? १७२ 
१६८. जेनागम कथित आत्मस्वरूप जैनागमके अभ्यासी जानते है तो क्या वे सभी सम्यक्त्वी हैँ ! १७२ 
१६९, यदि कोई अपनेको सम्यक्त्वी कहता व भबधक मानता है तो आपको ईर्षा क्यो है? १७२ 


१७०, मिथ्यादुष्टि होते हुए भी अपनेकरो सम्यक्त्वी माने तो आपकी क्या हाति है ? श्७२ 
१७१. ब्रतसमितिपालक तो सदाचारी हैं उन्हे इस कलशमे पापी क्यों कहां ? १७२ 
१७२ सम्यक्त्वरहित हो, १५ सदाचारी तो है, उसे पापी कहना स्वय पाप है। १७२ 
१७३. दुष्कर तप तथा मह्दाब्रतादिको भार रूप क्यो कहा ? १७७ 
१७४ महात्नती अपनेमे आनन्दित हैं उन्हें भार रूपको क्लेशकारों क्यो कहा २ १७७ 


१७५. दृष्टिबध पर हो या मुक्ति पर ही । होता तो दोनोका पुष्यबध है क्या अन्तर है”. १७७ 
१७६ भिथ्यादुष्टि तो अपनेमे आनदित है, उसे हेष मानने वाला सम्यक्त्वी हो सक्लेश 


परिणामी है। १७७ 
१७७. जेनशास्त्र प्रणीत ब्रत पलने वाले द्रव्यलिंगी साधुको भग्न कहना क्या आचार्यको 

उचित है वे तो स्वय महाव्रती थे | १७८ 
१७८, मिथ्यातप वाले भी स्वर्ग जाते हैं तब जेन तपस्या बेकार क्यो है ? १७८ 
१७९ किसीको सम्यग्दर्शन निश्चयसे है या नही इसकी क्या परीक्षा ? १७८ 
१८० सम्यर्द्शंन तो भावात्मक है पर चारित्र तो क्रियात्मक है, परीक्षा हो जाती है । १७९ 
१८१. भोग तो बधका ही कारण होगा चाहे ज्ञानी करे या अज्ञानी करे । श्टर 
१८२ जब ज्ञानी गृहस्थ भी कर्म निर्जरा करता है तब वनमे जाकर साधु क्यों बने ? १८२ 
१८३, सम्परदृष्टिकां अबधक कहा था अब अल्पबंधक कहा ऐसा क्यों ? १८२ 
१८४ अल्पबधकको अबध कहनेका क्या हेतु है ? १८३ 
१८५, ज्ञानी अबधक कहा गया है सो कहा गया है या अबंधक है ? १८३ 


१८६ सम्यर्दृष्टि कर्मोदयको वीतरागभावसे भोगता है यह कथन अनुभव विरुद्ध है । १८५ 


स्वात्मप्रबोधिती टीका ३९९ 
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१८७ कहा गया था कि कर्मोदय भोग बंधका कारण नहीं, अब कहा ऐसा मानेगा तो जरूर 





बंधेगा, यह विरुद्धता केसे ? श्टट 
१८८ देशक्रती श्रावक एकदेश पाप भी करते हैं उन्हे ज्ञानी केसे कहा ? १९१ 
१८९ ज्ञानी इहलोफ़ परलोकको जातता है अत उनमे होनेवाले कष्टसे भयभीत होगा 

भय रहित केसे कहा ? १९६ 
१९० बालकका जन्मोत्सब तथा मरणका शोक मनाना क्‍या मिथ्या है ? १९७ 
१९१, यदि उत्पत्तिमे राग त हो बालकोका पालन-पोषण केसे हो ? १९७ 
१९२ क्या सम्यक्त्वीको भेदका मोह नही होता क्या उसकी रक्षा नही करता *? १९७ 
१९३. प्रभावना हेतु धर्मात्माओकी जन्म जयतिया मनाना क्या दोषास्पद है * १९८ 
१९४. धर्मात्मा तो नहीं कहता कि मेरा जन्मोत्सव मनाओ भक्तजन मनाते हैं । १९८ 
१९५ कप संसारमे सशरीर है तब शारीरिक वेदना न हो ऐसी चिन्ता तो करता श 
१९६ शरीरमे पीडा हो और सम्यग्दृष्टि उसे वेदन न करे यह असम्भव है । १९९ 
१९७ शरीर और आत्माका एक क्षेत्रावगाह है तब शरीर बेदनासे आत्मामे वेदवा होगी। . २०९ 
१९८ क्या आप शारीरिक पीडामे दु ख अनुभव नही करते ? २०० 
१९९ आपने महापुरुषोके दृष्टान्त दिए हमे अनुभव कराइए कि पीडाका अनुभव न हो।._ २०१ 
२०० रक्षकके अभावमे सम्यर्दृष्टि कया अरक्षित अनुभव नहीं करता ? रण्२ 
२०१ क्या गृहस्थकों मुनिपर उपसर्ग आते पर दूर करनेका उपदेश तही है ? २०३ 
२०२ सम्यग्दृष्टि जानता है कि मुनिकी आत्मा भी अरक्षित नही है तब उपसर्ग दूर करनेकी 

ष्टा वुथा है २०३ 

२०३ सिद्धान्त और व्यवहारमे अन्तर है, व्यवहार प्रायोगिक होनेसे श्रेष्ठ हैं। २०३ 
२०४ व्यवहार यदि हेय है तो आचार्य उस हेयका उपदेश क्यों दते है ? २०३ 
२०५ व्यवहार हेय है तो उसे स्वीकार करना अश्रेयस्कर है । २०४ 
२०६ क्या कोई पुरुषार्थी शुभाशुभको एक साथ त्याग शुद्धोपयोगी नहीं बन सकता ? २०४ 
२०७ सदेह होनेसे सम्यग्दृष्टिको मरणकी शका तो अवश्य होगी ? २०६ 
२०८ क्या सम्यग्दृष्टि मरणको स्वेच्छासे स्वीकार करता है ? २०७ 
२०९ तब तो स्वेच्छासे विविध प्रकारसे अपघात (मरण) करने वाले सभी सम्यग्दूष्टि हैँ”. २०७ 
२१० शास्त्रोमे स्वेच्छासे समाधिमरण करनेका उपदेश है तब आपका उक्त कथन विरुद्ध है। २०७ 
२११ ज्ञानी सदा ज्ञानभावमे कहा रहता है ? क्या खाता-पीता सोता नहीं है ? २१० 
२१२ चौथे गुणस्थानमे स्वरूपाचरणकी बात आपने केसे कही ? २११ 
२१३ १० दौलतरामजीने छहृढालामे महाव्रत वर्णनके बाद स्वरूपाचरण लिखा है ? र१र 
२१४ सम्यग्दर्शनके आठ अंगोका कया स्वरूप है ? २१३ 
२१५ सम्यग्दृष्टि यथा दृष्टि है तब साधुकी मलिनतामे घृणा कंसे न करेगा ? २१३ 
२१६ डाक्टर-नर्स-मेहतर सब सेवा करने वाले सम्यग्दृष्टि हैं। निविचिकित्सा अगका सही 

पालन वे ही करते है। २१४ 
२१७. धर्म पालनके साथ आजीविका करने वाले कया धर्मके पालक नही हैं * २१४ 


२१८ घृणाका अभाव तो म्लेक्ष भी करते हैं चोर अधोरी भी करते हैँ क्या वे सम्यक्त्वी हैं? २१४ 
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२१९, सम्यक्‍्त्वी धर्मात्मासे प्रीति करता है पर पापियोसे तो घुणा करता है तब यह भी 

सर्वत्र घृणाका त्यागी नही है। २१४ 
२२० क्ष्या जैन साधु शुद्धाशुद्धका विवेक नही रखते ? २१५ 
२२१ निर्मोहका अर्थ तो निर्दय है सम्यक्त्वी निर्मोह भी हो दया भी करे केसे समव है? २१५ 
२२२ उपगूहन दोष छिपानेको कहते, क्या बड़े पुर्षोकी गलती छिपाना या सर्वसाधारण की ? २१६ 


२२३ परदोष प्रकाशन सम्यक्त्वका गुण मानना चाहिए न कि दोष ढाकता ? २१६ 
२२४ धर्मात्माके दोष फिर कैसे दूर किए जाय ? २१७ 
२२५ भगवान्‌का रथोत्सव करना अब प्रमावताका अग नहीं है अतः बंद करना चाहिए” २१८ 
२२६ लौकिक शिक्षामे व्यय क्या अपव्यय है? २१९ 
अथ बन्धाधिकार: 
२२७ क्या वीतरागी छद्मस्थके या केवछीके कर्मंबन्ध नही होता ? २२३ 
२२८ एक समयकी स्थितिबंध तो केवलीके भी बताया है ? २२३ 
२२९ जब योगक्रिया पञ्चेन्द्रियके विषय बधके कारण नही है तो बधके कारण क्या है? २२३ 
२३० मूल कलशमे “नृणाम्‌” शब्द हे तब क्या बंध केवल मनुष्योको होता हे ? र्२४ 


२३१ जो कम करेगा वही भोगेगा “जो कर्त्ता सो भोक्‍्ता” यह लोकोक्ति गलत हे ? २२६ 
२३२. अनुभवनकालमे परके ऊपर उपयोग जावे तो क्या कमंबध इतनेस्ते हो जायगा ! २२७ 
२३३ अनुमवन करनेवाला सम्यग्दृष्टि क्या लोकसे न्यारा है जो किसीकी चित्ता नही करता ? २२७ 
२३४ यदि कोई किसीका उपकार अपकार नही करता तो पुष्य-पापका हो अभाव होगा तब 


ससारका हो अभाव मानो । र्‌२७ 
२३५ मिथ्यादृष्टि श्रमदृष्टि हे । भ्रम तो असत्य है । तब ससार भो असत्य है * २२७ 
२३६ जिसे र॒स्सीमे सर्पज्ञान हे वह तो असत्य ज्ञान हे २२७ 
२३७ श्रम भी सत्य हे और भ्रमरहित भी सत्य है ऐसा कथन विरुद्ध है ? २२८ 
२३८ छोटा बडापना तो व्यवहार सापेक्ष है | यथार्थमे कोई छोटा-बडा नही हे । २२८ 
२३९ परकर्तृत्व सत्य है, परके उपकार अपकार करनेमे हो तो पुष्य पाप हे । २२८ 


२४० भावनामात्रसे पुष्य हो तो बड़ा सरल हे । करना कुछ नही है पुष्प हो ही जायगा। २२८ 
२४१ विना किए केसे उपकार अपकार हो जाते हैं, उनसे हम पृष्य-पापमे कैसे बँध जाते है ? २२८ 
२४२ यदि पृष्योदयके विना वह सुखी हो सकेगा तो हमारी उसे सुखी करनेकी चेष्टा व 


भावना निष्फल हे ? २२९ 
२४३ जब परकी बुराई भलाई हम न कर सकें तो पुण्य-पापसे केसे बध गए ? २२९ 
रेड भगवान्‌ केवल उपदेश कर सकते हैं किसीको मोक्ष में नहीं धर सकते ? २२९ 
२४५ भगवान्‌ वीतराग है उनमे पर कतृत्व त हो पर सरागी ससारीमे तो है ? २२९ 
२४६ कया केवल परिणामोंसे ही बंध होता हे ? रर९ 
२४७ जब परका बुरा भला कर ही नहीं सकता ता भावना करना भी निष्फूल है ? २३० 


३४८ क्या ईइवर द्वारा प्राणी कर्मफूल नहीं पाते ? २३१ 


स्वात्मप्रयोधिनी टीका 


२४९ परका घात करनेवालेको आत्मघाती केसे कह सकते हैं ? 

२५० अध्यवसान तो शुभ-अशुभ दोनो है तत्र सम्यक्त्वी भी तो परकतृ त्वके शुभ 
अध्यवसानसे है । पुष्यबंध फरना होगा । अन्यथा पुण्यबन्ध भी कैसे ? 

२५१ व्यवहारसे आदर करनेवाला मायाचारी है क्‍या जो परमार्थते नही करता ? 

२५२ यदि परमार्थसे धर्मात्माकी सेवा करता है तो उसे पुण्यरूपबधन भी क्यों होता है ? 

२५३ यदि दोनो पृण्यपापबंध करते हैं तो क्या भेद रहा मुक्ति दोनोकों न होगी ? 

२५४ क्या अध्यवसान भाव सम्यग्दृष्टिके नही होता, बंध तो होता है ? 

२५५ जब बध होता है, तो अध्यवसान भाव क्यो न माना जाय ? 

३५६ क्या गृहस्थ सम्यग्दृष्टिकी मोहकी जड नही कटी ? तब वह सम्यर्दृष्टि केसे ? 

२५७ यदि व्यवहार सर्वथा त्याज्य है, तब तो यह एकान्त उपदेश भी त्याज्य है ? 

२५८ वस्तुका स्वभाव क्या है ? 

२५९ जब वस्तु स्वय परिणमनशील है तो स्वय परिणमेगा, निर्मित्तकी चर्चा क्यों की गई ? 

२६० कर्मोदय यदि रागादिका निमित्त है तो क्या ज्ञानीके कर्मोदय नहीं होता ? 


२६१ जब परिणमनशीलता स्वभाव है तब कर्मोद्यमे विभाव परिणमन न करे यह 
असभव है ? 


२६२ क्या भिट्टीकी स्वेच्छापर है कि वह घट बने या न बने ? 

२६३ कया स्वेच्छा करने मात्रसे मुक्ति हो जाती है ? 

२६४ यदि इस कालमे हम मुक्ति जाना चाहें तो क्या कर्मोदयको उपेक्षा कर सकते हैं ? 

२६५ जज सभी परिणमन हो तो मुनिको भो दोष क्‍यों होगा, प्रायश्चित्त वे क्यो 
क 


२६६ वही आत्मा कर्त्ता भी है अकर्त्ता भी है, यह तो विरुद्ध कथन है ? 

२६७ एक ही अशुद्धात्माको कर्ना और अकर्त्ता कहना सगत है क्या २ 

२६८ मुनिको भी यदि दोष लगते हैं तो बध भी होगा, तब ज्ञानी अबधक केसे ? 

२६९ यदि गृहस्थ भी रागादिरूप न परिणमे तो मुक्त हो सकता है क्या ? 

२७० दीता है बाह्मवस्तु है उससे मोक्षमार्ग केसे इकेगा ? मोक्ष तो परिणामोकी शुद्धतासे 
ता 


२७ हे बस परिणामोंसे है तब मुक्ति भी परिणामोसे हो होगी बाह्यक्रियाएं कुछ 


न 


२७२ यदि बाह्यपरिग्रह ही रागादिका हेतु है तब तो पशु पक्षी वीतरागी ही हैं उनके पास 
कोई बाह्मपरिग्रह नही है ? 
यदि रागका त्याग हो, तो परिग्रह प्रहण हो न होगा, अतः पहिछे राग ही त्यागना 
चाहिए ? 
२७४ रागका त्याग हो निश्चय मार्ग है, बाह्यका त्याग व्यवहार है जो हेय है । 
२०७५ निमित्त कारण नही हो सकता, क्योंकि कार्यके साथ उसकी व्याप्ति नही है। 
२७६ शुभरागरूप महाब्रतादिसे क्या वीतरागभावकी उत्पत्ति है, या शुभरागके अभावसे ? 
२७७ क्रम तो ठोक है पर शुभरागका अभाव ही तो शुद्धताका कारण हुआ । 
२७८ बंधका कारण शुभराग क्या कथचित्‌ भी उपादेय साना जा सकता हे ? 
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अध्यास्म-अमृत-कछश 
मोक्षाधिकार 


२७९. पुरुष और बन्ध वस्तुतः भिन्‍न-भिन्‍न है तब प्रज्ञासे उसे भिन्‍न करनेका क्या अर्थ है ? २४९ 


२८० 


२८१, 


रटर 
२८३ 
२८४ 
२८५ 
२८६ 
२८७ 
२८८ 
२८९ 
२९० 
२९१ 
२९२ 
२९३ 
२९४ 
२९५ 


२९६ 
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२९९, 
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३०२ 


३०३३ 


सदाचार ही मुक्तिका साधन है, तब अन्य तत्त्वज्ञान आदिका क्या उपयोग है ? 
जब आत्मा कर्म भिन्न-भिन्न हुए तो दोनों मुक्त हुए, तब आत्माके मुक्त की ही 
चर्चा क्यो आई ? 

मज्ञानी तो जड समान है तब उसे बधा है कि छूटना है यह उपदेश क्यो ? 

पुरुषार्थ जगाने मात्रसे काम हो जाता है क्‍या ? 

उपयोग लक्षणवाला आत्मा ज्ञान-दर्शनमय है उसे चेतन्यमात्र क्यो कहा ? 

चेतनामे द्विविधता स्वयंके कारण है या पदार्थंक्री द्विविधताके कारण है ? 

राग और आत्मामे क्या प्रदेशभेद है ? यदि है तो राग कौनसा द्रव्य है ? 

जब दोनो अभिन्न प्रदेक्षीय हैं तो उन्हें भिन्‍न वस्तु केसे कहा गया ? 

आत्माके ज्ञान-दर्शन आदि गुण आत्मासे वस्तुत पृथक्‌ तो नही है ? 

द्रव्य और वस्तु दोनों एक हैं फिर आपने उनमे भेद केसे किया ? 
चेतयिता-ज्ञान-दुष्टा ये शब्द भिन्‍न-भिन्‍न है, इन्हे एक केसे कहा * 

आत्मामे ही ज्ञान है उसीमे राग है अन्यत्र नही है तब रागको अनात्मीय क्यो कहा ? 
जीवमे होनेवाले रागादिक जीवके भाव है, तब इन्हे परभाव क्यो कहा ? 

रागादि विकार अनादिसे है तब उनका ससर्ग केसे छुट सकता है ? 

जीव कमंबन्धनमे है कर्म छोडे तमी छूट सकता है! 

स्वस्त्री-स्वपुत्रको स्वीकार करनेवाला महाजन है उसे अपराधी तथा बधनब& केसे 
कहते हैं ? 

प्रमाद क्या है ? उससे हानि क्या है ? उससे बचनेका क्या उपाय है ? 

आत्महितमे सावधान पर्चपरमेष्ठीकी भक्तिरूप शुभराग करता है उसे प्रमाद केसे 
कहा ? 

प्रतिक्रमण क्या है ? वह मोक्षमार्गीकों क्या इष्ट है ? उसके कितने प्रकार हैं ? 
समयसारमे प्रतिक्रमणकी विषकुम्भ कहा है, अप्रतिक्रमणकों अमृतकुम्भ इसका 
विवेचन करें | 
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श्ष्र 
२६२ 


२६३ 


प्रतिक्रमण करनेवाला साधु यदि अपराधी है तो प्रतिक्रमण उसे नहीं ही करना चाहिए। २६३ 


शुद्धोपयोगीका अप्रतिक्रमण अमृतकुम्भ कहा, पर प्रतिक्रमण करनेवाला तो उसी 
मामपर जाता है ? 

कलशमे 'मुनि' शब्द क्यो दिया । आत्मनिष्ठ गृहस्थ भी वह भी परमणुद्धताको प्राप्त 
हो सकता है। 

क्या उस्त्रमात्र रहनेमे शुद्धोपपोगमे बाधा है । 


३०४ क्या नग्नता आत्मशुद्धिमे साधक है। तब द्रव्यलिगी साधु परमहस आदि भी मुक्ति 


क्यो नही प्राप्त करते । 


२०५ मनकी नग्नता हो यथार्थ मुनित्व है, तब तनकी नग्नता क्यो आवश्यक है । 


३२६३ 


२६१५ 
२६५ 


२६५ 
२६६ 


स्वास्मप्रबोधिनी टीका ३९५ 


विश जज की आओ आशिक अप आओ 


३०६ बाह्य परित्यागका भी फल-पद प्रतिष्ठा-लोक मान्यता है उसे निष्फल क्यो कहा ? २६६ 
३०७ लोकके अन्तमे ऊपर मोक्ष है, वहा जातेपर शुद्ध दशा कया स्वय हो जाती है ? २६७ 
३०८ स्थानका भी तो महत्त्व है, क्योकि वे पवित्रात्मा वहा ही जाती है ? २६७ 
अथ सर्वविशुद्ध ज्ञानाधिकारः 

३०९ कारीगिर ही सुन्दर मूर्ति बनाता है अन्यथा सुन्दर केसे बनती ? २६९ 
३१० कारीगिर मूर्ति बनाता है या प्रकट करता है ? ढकी हो तो प्रकट करना कहेगे २६९ 
३११ आपका अथ्थ ठीक नहीं है ऐसा अथे कलशका है कि अज्ञानी परकर्ता है ज्ञानी होनेपर 

परकर्त्ता नही रहुता । २७० 
३१२ यह केसे जाना कि धब्दार्थसे अभिमतार्थ भिन्‍न है ? २७० 
३१३ निश्चयसे जोव कर्ता न हो, पर व्यवहारसे तो परका कर्ता है। २७१ 
३१४ रागादि भी पर है तब परद्वव्यका अकर्ता ही कहो, परका अकर्ता कहना और रागादिका 

कर्ता कहना न्याय संगत नही है। २७१ 
३१५ रागादिकों कथचित्‌ भिन्‍न बताया तो क्‍या कथचित्‌ आत्मासे अभिन्न भी है ? २७१ 
३१६ भज्ञान दशा क्या है और ज्ञान दशा क्या है * २७१ 
३१७ दोनों दशाओ (ज्ञान ओर अज्ञानदक्ा) से जीवमे क्या अन्तर पडता है ? २७२ 
३१८ जो आत्मा स्वभावसे ही शुद्ध है उसमे अज्ञान अपना प्रभाव केसे डाले २ २७३ 
३१९ कर्मोदय जन्य पीडाके अनुभवन कालमे ज्ञानी अज्ञानीम क्या अन्तर पडता है ? २७४ 
२२० तन्मय होकर भोगे या अतन्मय होकर भोगे तो भोगना तो पड़ेगा ही । २७४ 
३२१ पूर्वक्रमंका फल भोगना ही पडता है यह नियम क्या केवल अज्ञानोके लिए है ? २७४ 
३२२ क्या यह सम्भव है कि कर्मका तीम्न उदय हो परन्तु जीव दुखी न हो, तत्त्वज्ञानकी चर्चा 

करे ? २७४ 
३२३ जागृत दशाका कोई दृष्टान्त बताइए जो शारीरिक दुरवस्थामे भी दुखी न हो ? २७५ 
३२४ लोकमे अजानकारकों निरपराध मानते है पर आपने अज्ञानीकों अपराधी बताया 

ज्ञानोको निरपराध यह तो लोक विरुद्ध है ? ३७७ 
३२५ ज्ञानी तो सम्यर्दृष्टि गृहस्थ भी है, ज्ञानी निबंध और मुकत्र है तब मुनिषद धारण 

करमेकी क्या आवश्यकता है ? २७७ 
३२६ जीवको विकारी भाव बाधे हैं या ज्ञानावरणादि कर्म बाँधे हैं २७८ 
३२७ ज्ञानीके क्या विकारी भाव मिट गये हैं जो उसे अबधक कहा है ? २४८ 
३२८ रागादि जनक सामग्री देखकर ज्ञानीको राग क्यो नही आता ? २७८ 
३२९ कोई दृष्टान्त बताइए जब ज्ञानी जानकर भी राग न करता हो ? २७८ 
३३० कर्तृत्वके अभावमे भी भोक्तृत्व है जेसे नेत्र पदार्थका कर्त्ता नहीं पर भोकता है ? २७९ 
३३१ हम भी जिन पदार्थोंके कर्त्ता नही हैं उनके भी पड्चेन्द्रियोसे भोकता हैं ? २७९ 
३३२ सुन्दर-असुन्दर, सुगध-दुर्गन्‍्धमे समताभाव तो अज्ञान है ? २८० 
३३३ भध्ष्य-अभक्ष्यमे माता-पत्नीमे समान भाव रख भोगने वाला क्या समताभावी अबधक है ? २८० 


१९६ अध्याश्म-अमृत-कलहा 
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३३४ रागादिका कर्ता जीव है, तब जीव पुद्गलका कर्त्ता हुआ क्योकि रागादिको पौदगलिक 





कहा गया है ? २८१ 
३३५. लोकमे तो पर कतृत्व माना जाता है ? २८१ 
३३६ पर कतृ त्व या ईश्वर कतृ त्व मान लेने से मोक्षमार्गमे क्या बाघा है ? २८२ 
३३७ रागादि किसके कार्य हैं? उन जीव पुद्गल दोनोके सयोगज भाव ही मानना चाहिए। २८४ 
३३८ केवल कर्मका कार्य रागादिक हैं क्‍या ? रेट४ 
३३९ प्रकृतिका कार्य होनेपर भी विकार चेतनमे होता है तो क्या आपत्ति है ? २८५ 
२३४० क्या शुद्ध जीव भिन्‍न और अशुद्ध जीव भिन्‍न ही पाये जाते हैं. जीवकी ऐसी दो 

जातिया हैं ? २८५ 
३४१. द्रव्यकरमंको कारण भावकर्मको उसका कार्य मानना चाहिए ? २८५ 


३४२ दो द्रव्य मिलकर एक प्रिणमन तो करते है मनुष्य देवादिपर्याय दो द्रव्योकी है। २८५ 
३४३ ही ता कमंको ही जीवके विकारका कर्ता कहा है अतः आपका कथन कैसे 
अविरुद्ध 


२८७ 
२४४ कर्मके उदयके साथ जीव विका रका अन्वय व्यतिरेक हो अतः कम हो कर्ता है ? २८७ 
३४५ क्षणिकवादकी विरोधिनी चेतन्यकी कौनसी चमत्कृत क्रिया है ? २८८ 
३४६ क्षणिकवाद तो जैतमतमे भो है मनुष्य पर्याय पाप करती है अन्य पर्याय भोगती है? २९० 
२४७ क्या जैनागमके सृत्रोको माननेस्ते ही मोक्ष प्राप्त होता है ? २९१ 
३४८ क्या है जैनागमकी मान्यता जिसे स्वीकार करनेसे मोक्ष होता है ? २९१ 
३४९ जब व्यवहार निरचय दो दृष्टिया हैं वस्तुको भिन्‍न-भिन्‍न ही दोनो देखती हैं तब 
विरोध होनेसे दोनो ही गलत हैं ? २९३ 


३५० दो दृष्टिया वस्तुका निर्णय भिन्‍न-भिन्‍न करें तो दोनो सही कैसे हो सकती हैं ? २९४ 
२५१ वस्तु तो जेसी है वेसी रहेगी परस्पर विद्ध कथन करनेवाले नयोमे कोई एक सही 
होगा । 


२९४ 
३५२ वस्तु दो प्रकार केसे हो सकती है वह भी परस्पर विरुद्धताको लेकर ? २९२ 
३५३ यदि दोनो नय सही है तो अध्यात्मवादियोका कथन कि निश्चय सत्यार्थ प्रतिपादक है 
गलत है १ २९४ 
३५४ इसमे तो कथनमात्र भी विरोध नहीं प्रतीत होता । २९४ 
२५५ अब हम इस नतोजे पर पहुँचे कि दोनो नय सही हैं अध्यात्मवादियोका कथन ही गलत है। २९५ 
३५६ आप सभीको सहो कह देते हैं कया कुछ गलत होता हो नही है ? २९५ 
३५७ रस्सोकों साप, काचको मणि समझ लेनेवाले मिथ्यावादी नहीं है ? २९५ 
३५८ वे दोनो अममे हैं जैसा पदार्थ है बेसा नही देखते ? २९५ 
३५६९ अम कंसे सत्य है यदि श्रम सत्य है तो भ्रमित व्यक्ति ही सत्यवादी हे? २९५ 
३६० अम दूर होनेपर यदि पश्चात्ताप करते हैँ तो भ्रममे रहना हो ठीक था ? २९५ 
१६१ सत्य-असत्यको, असत्य सत्यको झूठा कहेगा तब निर्णय कैसे होगा ? २९६ 
३६२, निश्चय व्यवहारका असत्य कहता हे आपने भी समर्थन किया है तब बह केसे गलत है ? २९६ 
३६३ क्या निमित्त है नही? एक हो उपादानसे कार्य होता है ? २९६ 


२६४. निश्चय हे यह एकान्त हे, व्यवहार कथचित्‌ सत्य है वह अनेकान्त है । २९७ 


स्वात्मप्रबोधिनी टोका ३९७ 





३६५ लिशचयनय सत्य है तब व्यवहार असत्य ठहूरा फिर उसे कथचित्‌ सत्य क्यों कहा ? २९७ 
३६६ पड्चाध्यायीमे निए्चयका प्रतिषेधक व्यवहारको प्रतिषेध्य कहा है तब दोनो नय सापेक्ष 


कहाँ हुए ? २९८ 
३६७ दोनो नयोका सुमेल कहाँ है जबकि निश्चयाश्चित मुनि ही निर्वाण पाते हैं ? २९९ 
३६८ कतृकर्ममाव एक पदार्थमे हो या न हो इससे आत्महितका क्या सम्बन्ध है ? २९९ 


३६९ व्यवहारका विषय उसकी दुष्टिमे सत्य है । अतः सत्यकों स्वीकार करना चाहिए। . ३०० 
३७०. गुड उपादेय, गोबर अनुपादेय, ऐसा एकान्त नही है गुडसे खराब भूमि गोबरसे लीपी 


जाती है अतः वह भी उपादेय है ? ३०० 
३७१ उपचार कथन व्यावहारिक है, या अव्यावहारिक ? ३०२ 
३७२ क्या मूल पदार्थसे भिन्‍न सभी पदार्थ निमित्त होते हैं ? ३०२ 
३७३ फिर उस निमित्तको कर्त्ता क्यो नहीं कहा जाता ? ३०३ 


३७४ जगतके प्राणियोको देखकर यदि आचार्य दुल्ली हे तो उनका दुख हमसे ज्यादा हुआ ? ३०३ 
३७५ भगवान्‌ केवली करुणावान्‌ हैं तब यह तो शुभराग है तब इस आकुलताके होते हुए 


अनन्तसुख उन्हें केसे है ? ३०३ 
३७६ तब भगवान्‌ क्या करुणानिधान नही हैं, कहा तो जाता है । ३०३ 
३७७ वोतरागो जब किसीका बुरा-भठा नहीं कर सकते तो उनकी पूजासे बया लाभ है? ३०३ 
३७८, ठीक है अपना सुधार हम कर लें पर उनकी पूजा क्यों करे ? ३०४ 
२७९ सहस्ननाममे उन्हें दयाध्वज: दयामूर्ति लिखा है क्या यह मिथ्या है ? रेण्ड 
३८० निर्देय तो हिसकको कहते है भगवानुको ऐसा कहना अज्ञान है ३०४ 
३८१ आचार्य दुखके साथ कहते है यह कहना गलत है वे भो तो बीतरागी हैं ? ३०४ 
३८२ फिर उन्हें वीतरागो क्यों कहते हैं ? ३०५ 
३८३ शुभराग छाडने लायक है तब वे उसे करते क्यो हैं ? ३०५ 
३८४ लोकमे ऐसा व्यवहार है कि मैंने उसका भला किया, क्या यह मिथ्या है ? ३०६ 
३८५ क्या परमार्थंसे अन्य बस्तु निभित्त भी नहीं है ? ३०६ 
३८६ परिणमनश्ील भी पदार्थ बिना निमित्तके कैसे परिणमेगा ? ३०६ 
३८७ मैंने अमुकको सहायतासे कार्य किया, क्या यह कथन मिथ्या है ? ३०६ 
३८८ आपके निमित्तको कुछ स्थान तो दिया, अध्यात्मवादी तो कहते हैं कि निमित्त कोई 

वस्तु नही है ? ३०७ 


३८९ क्या चेतनमे अन्यका प्रवेश नहीं है ? तब केवल़ी समस्त पदार्थंके प्रकाशक कैसे हैं”. ३०८ 
३९० कया यह सत्य है कि ज्ञान ज्ञेयरूप नही होता, तब सवको केवली केसे जानते हैं ? ३०९ 


३९१ जब सभी पदार्थ अपने-अपने स्थानमे हैं तब ज्ञानमे बया दिखाई देता है ? ३०९ 
३९२. जम्न ज्ञानमे दिखाई देते हैं तब या तो भ्रम है, या पदार्थ एक सामने है एक ज्ञानमे है 

दो-दो पदार्थ हैं ३०९ 
३९३ बात तो सत्य है तब ज्ञान या दर्पणमे पदार्थकी छाया पडती है ? ३१० 


३९४ यथार्थ क्‍या है पदार्थ ज्ञानमे आता नही, पदार्थ ज्ञानमे जाता नही तब बडो उलझन है। ३१० 
३९५ ज्ञान-अ्ञान मात्र है या वह शेयरूप भी है ? ३१० 


३९८ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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३९६ रामद्वेष आत्माके स्वभाव नही हैं तो किसके स्वभाव हैं ३१२ 
३९७ रागद्वेष आत्मोपादान है तब वे आत्मस्वभाव हो हैं ? ३१२ 
३९८ राभद्वेष अनादिसे हैं अत उन्हे आत्मस्वभाव ही मानना चाहिए ? ३१३ 
३९९ अचेतनमे रागद्वेष नही होते तब आत्मामे होनेसे वे आत्मोपादान ही है * ३१३ 
४०० केवलज्ञानकों आपने पर्याय कहा तो क्या वह उत्पन्नध्वसी है ? ३१४ 
४०१ कहा तो जाता है कि वह आत्माका स्वभाव है कर्मक्षयसे प्रकट होता है ? ३१४ 
४०२ राग मोहका अज्ञान ज्ञानावरणका कर्म है, कारण भेदसे कार्य भेद मानना चाहिए।.._ ३१४ 
४०३, रागादि आत्मामे स्वय होते है, और वे विभाव हैं यह परस्पर विरुद्ध कथन है । ३१५ 
४०४. रागद्वेष कर्मकृत है आत्मकृत नही है । ३१५ 
४०५ क्या स्वकर्तृत्व मान लेनेसे रागादि छट जाते हैं ? ३१७ 
४०६ व्यवहारनय यदि मिथ्या है तो उसका आश्रथ कर करणानयोग आचार्यने क्यो बनाए ? ३१७ 
४०७ परनिमित्तता मानने वालेको यहाँ अध कह दिया यह तो निश्चयेकान्त है । ३१७ 
४०८ रागादिकी उत्पत्ति पुत्रादि धनादिते अविनाभावी है अतः वे भी कारण है * ३१८ 
४०९ कर्मोदयमे जोव रागी द्वेषी बनता है इसमे उसका क्या दोष है ? ३१९ 
४१० ज्ञानी हो या अज्ञानी कमदियसे पीडित होते है, उनका क्या दोष है ? ३१९ 
४११ अपराधीको कष्ट या फासीकी सजा देने वाला भी तो अपराधी है हिंसक है ? ३१९ 
४१२ यदि न्यायावीश उसे सजा न दे फासो न दे तो क्यों पीडित होता ? ३१९ 
४१३. फासीसे तो उसकी हत्या होती है अत. फासी न देकर लम्बी कंदकी सजा देना 

उचित है । ३२० 
४१४ भोगोपभोग सामग्री सामने हो तो इच्छा हो जाती है यह प्राकृतिक है। ३२० 
४१५ बिना निर्जरा किए केवल “में शुद्ध बुद्ध हूँ” ऐसा अनुभव करनेसे क्या केवलज्ञान 

हो जाता है, कया मन चिन्तामणि है ! शेर२ 
४१६ प्रतिक्रमण आदि तीनोका क्या स्वरूप है ? तीनो एक साथ हो सकते हैं ? ३२३ 
४१७ मेरे पाप मिश्या हो जाये ऐसा कहनेसे क्या वे पाप छूट जाते है ? ३२६ 
४१८ यदि प्रतिक्रमणसे दोष दूर हो जाते है तो फिर बार-बार दोष क्यों होते है ? ३२६ 
४१९, क्या विना भोगे असमयमे भी कम निर्जराको प्राप्त हो जाते है ? ३२७ 
४२० तपसे कर्म निर्जराको प्राप्त हाते हैं यह ठीक है पर यहाँ तो मे आत्मामे प्रवर्तंता हूँ 

इतना मात्र कहा तो निर्जरा केसे सभव है ? ३२७ 
४२१ कर्म और उसके फलसे मेरी आत्मा भिन्‍न है ऐसा कहनेस कया अज्ञान चेतना मिट 

जाती है ? ३३१ 
डर२, भावना करने वाला अपनेमे केवलज्ञान कैसे प्रकट करे ? ३३१ 
४२३ यदि स्वेच्छासे यह हो सकता तो क्यों अज्ञानी रहता ? ३३१ 
४२४ जब कर्मोदय ज्ञानीके भी है तब वह कर्मफल चेतनासे भिन्‍न केसे कहा जाय ? ३३१ 
४२५. पाइव॑नाथ भगवान्‌ तो महान थे वे ऐसा कर सके। पर सामान्य जन भी कर सकता 

है क्या ? ३१३२ 


४२६ रलन्रय स्वरूप मोक्षमागं माना है तब यहाँ ज्ञानमात्रसे मुक्ति केसे कही ? रेरे५ 
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आत्मा अनादिसे ही ज्ञानानदस्वरूप है उसे प्राप्त क्या करना है ? 
जब आत्मा अपना स्वरूप नहीं छोडती तब परसगसे भी क्या हानि ? 
जब बाह्य वेष मोक्षमार्गमे अकिचित्कर हैं तो साधु दिगम्बर वेष क्यों धारण करते हैं ? 
दिगम्बर वेष जब कोई वेष ही नहीं तब उसके ममत्वका क्यो निषेध है ? 
दिगम्बर वेषका अहकार मिथ्या कल्पना ही है, उसका क्या निषेध ? 
जब दिगम्बरता कुछ अपनेमे है ही नहो तो अहकाए कैसा ? यदि उसका अहंकार है 
तो वह वस्तुभूत है 

स्थाद्ाद अधिकार व साध्य साधक अधिकार 
जैयके आधार पर ज्ञान है अत ज्ञान ज्ेयसे अलग स्वतन्त्र अस्तित्व नही रखता ? 
निविकल्प समाधिगत साधुके ज्ञानसे सभी ज्ञेत बाहिर रहते हैं यदि ऐसा न माना 
जाय तो निविकल्पता न रहेगो ? 
आत्मा अन्य ज्ञात्माओका जय है, स्वयके ज्ञानका ज्ञेय नही ? 
दीपक क्या स्वको जानता है कि में दीपक हूँ ? तब दृष्टान्त केसा ? 
अद्वैनवाद क्या आप स्वीकार करते हैं तब तो सभी अद्वेतवाद प्रमाण है ? 
जब ज्ञान है तो ज्ञेय है, अत सबको ज्ञानहूप मानना चाहिए अद्वेतवाद ही सत्य है ? 
ज्ञानमे ज्ञेयाकार पराश्चित हैं अत वे ज्ञानके लिए कलडू है, स्वभाव नहीं ? 


३0 विविध ज्ञेयाकार परिणमन ज्ञानका स्वरूप है तब निविकल्प समाधिका उपदेश 
क 


ज्ञानको विशुद्धता केवल स्वज्ेय मात्र जाननेमे है तत केवलीका ज्ञान भी ऐसा ही 

होना चाहिए ? 

केवलीका ज्ञान केवल ज्ञान ही है। विविध ज्ञेयाकारता केवलताका विघातक ही है। 

ज्ञानका स्वरूप दर्पणके समान स्वच्छ है ज्लेयाकार होना ज्ञानका विकार है ? 

522 ज्ञानमे आते जाते है, वे स्वभाव नहों हो सकते स्वभाव तो शत्रेकालिक 
ता है 

ज्ञयाकार ज्ञानमे अनादिसे नही थे केवलज्ञान होनेपर आये है तब अनतकाल केसे 

रहेंगे वे भी तो परिवर्तनशील है ? 

ज्ञानका स्वभाव तो सदा एक सा रहना चाहिए ? 

परनिमित्तक रागादि यदि विकार हैं तब परनिमित्तक ज्ञय भी ज्ञानके विकार हैं ? 

ज्ञेय न हो तो ज्ञान किसका ? अत ज्ञानकी स्थिति ज्ञं यके ही आधीन है। 

पदार्थ हो तो ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान है तब प्रत्यक्ष ज्ञानकी प्रमाणता पराधीन है। 

परमे आत्मरूप देखने वाला नष्ट केसे है उसका स्वरूप तो त्रैकालिक है ? 

स्वभावकी भूल तो हो सकती है परन्तु स्वभावका नाश नहीं हो सकता ? 

स्वरूप जब अनादिसे था तब उसकी उपलब्धि क्या करना वह तो है ही ? 

आत्मामे तो अनन्त गुण हैं तब उसे ज्ञानमात्र क्यो कहा गया ? 


३९९ 
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मुख्य वस्तु लक्ष्य है उसे ही जानना चाहिए । लक्षण द्वारा उसे जाननेका व्यायाम क्यो ? ३६६ 


आत्मा और ज्ञान पृथक्‌ नही है तब उसमे लक्ष्यलक्ष गका मेद क्यों किया ! 
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४५६, अनेकान्त नीति जेनी नोति हो सकती है पर वही सत्य है यह बसे ? ३६७ 
४५७ जेती नीति अनिर्णयात्मक है, दोनो ओर झुकतो है, कोई एक निर्णय नहीं देती ? ३६७ 
४५८ दो विरोधी धर्मोमे समन्वय नहीं हो सकता अतः अनेकान्त काल्पनिक हैं ? ३६७ 
४५९ वस्तुका स्वरूप अनेकान्स पद्धतिमें उलझ जाता है ? ३६८ 
४६० ज्ञान आत्माका स्वभाव अनादिसे है तब उसके आश्रय करनेका क्यों उपदेश हैं ? ३६९ 
४६१ जब जीवकी ज्ञान निधि उसके पास थी, तब वह भूल केसे सकता है ? ३७० 
४६२ अनेकान्तके आश्रयसे आत्मोपलूब्धि जब हो जाती है तब चारित्रको शर्त क्यों ? ३३० 
४६३ महात्रत पृष्यभाव है तब उससे शुद्धोपयोगकी प्राप्ति केसे होगी * ३७१ 
४६४ यदि मोक्षका हेतु स्वात्मरमण सयमभाव है, तब व्यवहार चारित्र अनावश्यक ही है ” ३७१ 
४६५ बाह्मचारित्रका पालन करनेवाला शुभोपयोगी हो रहेगा ? ३७१ 
४६६, बह्मचारित्र धारण करके भी गृहस्थ अपना उपयोग सम्हाले तो शुद्वोपयोगी क्या नही 

बन सकता ? ३७१ 
४६७ यदि कोई गृहस्थ ऐसा करे तो क्या बाधा है क्या बाह्य दिगम्बर वेष साधक हैं”. ३७१ 
४६८ क्या साधुको तग्न होना आवश्यक है ? ३७२ 
४६९ गृह रहित साधु हो शुद्धोपयोगी होते हैं तो गृह रहित गृहस्थ तथा पशुपक्षी सभी 

शुद्धोपपोगी बन सकते हैं ? ३७२ 
४७० वया दिगम्बरताके साथ साधुताकी व्याप्ति नही है ? ३७२ 
४७१ शुद्धोपपोगका फल अनन्त चतुष्टय है तब अविरत सम्यग्दृष्टि भी उसे प्राप्त कर 

सकेगा, उसे शुद्धोपयोग तो है ? ३७३ 
४७२ यदि उसे वस्तुत. शुद्धोपपोग नही है तो क्या उपचारमात्र है ३७४ 
४७३. पंचमसे दशम गुणस्थान तक कौनसा शुद्धोपयोग है * ३७४ 
४७४ चतुर्थादि गुणस्थानोमे लक्ष्य शुद्ध पर है, या कुछ शुद्धता भी है ३७४ 
४७५, शास्त्रोमे शुद्धोपयोग श्रेणीगत साधुओमे हो बताया है अतः आपकी व्यवस्था केसे 

सुसगत है ? २७४ 
४७६ श्रेणीमे अशुद्धिपृवंक राग है तो क्या वहाँ मी अश्नानभाव हे ? २७५ 


४७७ स्थाद्वाद अनेकनयात्मक है तब निविकल्प होनेकी बात तो स्थाद्वादका तिरस्कार हैं? ३७६ 


